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حقوق الدشر والطبع والتوزيع والترجمة محفوظة 
للناشرين ۰ ولا تجوز تصوير هذا الکتاب أو ترجمته أو 
إعادة إنتاج أي جزء منه بأية طريقة كانت بغير إذن كتالي 
مسبق من الداشرين » ویجوز الاقتباس والنقل مع الاشارة إلى 
الصدر وناشريه . 


۱ ۷ S ss . القران الکرم‎ 


0 القران والمستشرقون : دکتور.التهامي نقرة ل ۱۹ ۵۷ 
: السنة النبوية وروايتها 6 ۵ 


نا المستشرقون والسية النبوية : بحت مقارن في منهج 
المستشرق البرييطاني العاصر مونتغمري وات : 


دکتور عماد الدین خليل ال VIE‏ ۲۰۱ 
: العقيدة الاسلامية سك 
۵ منهج مونتغمري واط في دراسة نبوة محمد ABE‏ 
دکتور جعفر شيخ إدريس لم و ی ۰۲۲۲۰۵ ۲۱۷ 
: القانون والشريعة Yf ssa‏ 


431 النظام القانون الاسلامي £ الدراسات الاستش‎ Ü) 
العاصة : دراسة لهج الستشرق نويل ج.‎ 


الفصل الأول 


الفصل الثالي 


الفصل الثالث 





الفصل الخامس 


کولس ون : دکتور محمد سم العوا Y ÁY YO ss‏ 
الفصل السادس : الفلسفة ef sss‏ 


0 الرؤية الاستشراقية في الفلسفة الاسلامية : طبيعتها 
ومكوناتها الأبديولوجية والتهجية : دكتور محمد عابد 


الجابري . ۲۰۵ ۸ ۲۳۲ 


TTA a التارج‎ : 


لا موقف مرجلیوث من الشع العرلي : دکتور محمد 
مصطفی هدار . مس ی EPA — FA sss‏ 





الفصل التامن 


بسم الله الرحمن الرجيم 


یصدرهذا المجلد عن (مناهج المستشرقین في الدراسات العربية الاسلامیة) 
في نطاق التعاون المشترك بين المنظمة das pall‏ للتربية والثقافه والعلوم ومکتب التربیه 
العربي لدول الخلیج ؛ ویمن اسب احتفائهما بحلول القرن الخامس عشر الهجري . 
مشاركة في gall‏ ود العربية والاسلامية والدولية التی أولت هذه الناسبة الجليلة 
ماتستحق من التأمل والتدب روالاهتم ام إحياء لمآثر الحضارة العربية الاسلامية, 
وإبرازاً لدورها المتالق ماضياً وحاضرا ومستقبلا فى مضمار التقدم اليشري والتطور 
الانسانی ۱ 

ولقد وقع الاختیار علی معالجة هذا الموضوع الهام بالذ ات لاعتبارات متعددة: 
منها تصویب الاخطاء التی وقع فیها بعض المستشرقین الذین عالجوا موضوعات الفکر 
الاسلاميء وققومات الحضارة العربية الاسلامية وتراثها الأدبي والعلمي والأخلاقي 
والسياسي في لفاتهم » فأساؤوا تقديمها لقرانهم» وحرفوا مقولاتهاء وشوهوا صورنها 
عن قصد مبيت Line‏ وعن جهل وسوء فهم أحايين آخری, فكان من الواجب التصدي 
للمناهج التي انطلقوا منهاء ومناقشة النتائج التي انتهوا إليها والرد عليها وتصويبها يما 
تقتضی الموضوعية؛ والنزاهه وروح البحث المنهجي . 

ومن بين الغايات الأخرى توجيه اهتمام الباحتین والد ارسین المعاصرين من 
الشباب العريى المسلم الذين انساق بعضهم إلى التأثربهذه المناهج والانبهاربها الى 
الأسس التي قامت عليهاء وإلى النتبائج الخطيرة التي تمخضت عنهاء من تشكيك في 
العقيدة. ود حض chy ail‏ وافتراء على التاريخ: وتزييف للحقائق لمساعدتهم على وعى 
ماتنطوي عليه من مزالق ومحاذير مبطنة بالعلمانية » والتجرد: والموضوعية التي يدعيها 


oe‏ بت 


بعص هو لاء المستشرقین دون أن تغفل هذه الدراسات الالماع إلى بعض الجوانب 
الايجابية والمواقف البارزة التى ظهرت في بعض الدراسات الاستشراقية. وإنصافها 
بما تستحق من التنویه والاشادة إكباراً للرجال الذين تمیزوا بالموضوعية, وابتعدوا عن 
الأهواء» وتغلبت عناصر الخير في نفوسهم على عناصر التعصب والفواية . 
وکان من دين الاعتبارات التی دعت إلى اصدارهذا الکتاب مشارکه الامه 
العربية الاسلامية سعیها إلى استعادة مکانتها فى الدورة الحضارية المتجددة, 
واعادة الصلات العريقة والامشاج وال روابط التي كانت تربطها الشعوب والأمم 
والاجناس . قبل أن يبتر الاستعمارتلك الصلات بأساليبه المع روفة التي كان 
للمستشرقین دوربارزفیها بما زیفوا وحرفوا من الحقائق عن الاسلام. لأن كتاباتهم في 
حقيقة الأمرلم تكن تعني القاریء الأوروبي فقط في اللغات التي کتبوا بهاء وإنما كانت 
موجهة ساسا إلى جميع قراء المعمورة الذين کانوا يتد اولون هذه اللفات» وخاصة قراء 
هذه اللغات من الشع وب الاسلامية التي ريحت زمناً غیرقلیل تحت نی رهوّلاء 
المستعمرین, وخضم آبن اژها للبرامج التي سط رها المستعمر بکل خبث ودهاء. 
ویاسهام fled‏ من بعض المستشرقین . 
إن الطالم لهذا الجلد سوف يلاحظ أن معظم الستشرقین - إلا فيما ندر-رغم 
اختلاف آسالیب التناول. ومناهج البحث» وطرق الدراسات ینتهون في غالب الأحايين 
إلى نتائج متشابهة » من بینها : 
۱ - أن العنصرالعربي عنصرمتخلف بقطرته» وطبیعته الجنسية» والناخیه»:الامر 
الذي عطل فيه دوافع الابدا ع والابتکار . 
Y‏ - أن الاسلام دين نهي وآوامر وزج S.‏ للحرية» والاجتهاد, الأمر الذی آنتج dol‏ 
فاقدة للشخصية خاضعة للمشيئة: مسلوية الارادة . 
Y‏ - أن محمداً نبي العرب والسلم ین هو أقرب إلى الشخصیات الاصلاحية منه إلى 
الأنبياء الرسلین برسالة للعالن . f‏ 
£ - أن دور العلماء السلمین في كل آط وار التاريخ لم يتعد النقل عن الحضارات 
واللغات الأخرى نقلا حرفياً dayne‏ وأحياناً نقلا محرفاً دونما ابتکار أو اضافة . 
gl 6‏ علاج الأمة الاسلامية ونجوتها من الکبوة یکمن في احتذاء النموذح الغربي 
سلوكاً وتحابعاً وثقافة . 


سب + — 


ولقد أوكلت المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم ومکتب التربية العربی لدول 
الخلیج إلى نخبة من آفاضل العلماء المسلمين الأكفياءء الاضطلاع بهذه الهمة في نطاق 
اختصاص کل منهم. وتضلعه في الوضوع الذي بهتم به, فکانت استجابتهم لهذه 
الدعوة في مستوی الكانة التي یحظون بهاء ومتجاوية مع القصد والفایات الخالصة . 

وبفضل إسه امهم الشکور آمکن إصدارهذا الجلد الجامع الذي لم يسبق إلى 
مثله Leg is‏ وشمولاء وتعدداً في ال وضوعات, وحرصاً على البحث والنقاش العلمي 
الرصين . 

وإن المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم. ومكتب التربية العربی لدول 
الخليج وهما يضعان هذه الوثيقة الهامة بين أيدي القراء فإنما يأملان أن يستهدي بها 
العلماء المعاصرون في معالجة القضايا التعددة الآخری التي ماتزال بحاجة إلى بذل 
جهد في علاجها ودراستها في جميع اللغات التي كتب بها المستشرقون . 


کماتامل النظمه العربية للتربیه والثقافة والعلوم» ومكتب التربية العربی لدول 
الخليج أن يقدما بهذا العمل الجليل إسهاماً متواضعاً في خدمة الحضارة والتراث 
العربي الاسلاميء في ظرف تحرص فيه أمتنا على مراجعة أوضاعهاء انطلاقاً من نظرتها 
هي إلى أحوالهاء واستنادا إلى مفاهيمها وأقلام آبنائها بعد أن استردت مقوماتها 
وخرجت من سجن القهر والتسلط والتبعية الفكرية والثقافية . 


والله ولي التوفييقغ2... 


st!‏ العام للمنظمة المدير العام لمكتب 
العربية للتربية والثقافة والعلوم التربية العربي لدول الخليج 


دكتور مهي الدين paleo‏ دكتور محمد الأحمد الرشيد 


س Y‏ س 


مدمه 





في تصدير هذا الجلد بیان عن الغرض من اصداره, وتعاون النظمة العربية 
للتربية والثقافة والعلوم مع مکتب التربية العربي لدول الخلیج غلى انجازه, والاعتبارات 


الخامس عشر الهجري . 
وقد عهدت النظمه العربیه للتربية والثقافه والعلوم ومکتب التربية العربي لدول 
الحلیج إلى لجنه مکونه من کل من : 
- الدكتور صالح خرفي مدير ادارة الثقافة بالمنظمة 
العربية للتربية والثقافة والعلوم - 
توئس 


بادارة الثقافة بالنظمة العربية 


— الدكتور محمد صالح الحائرى -_ = e‏ . 
کور اح الجابري للتربية والتقافه والعلوم - تونس 


- الدكتور على بن محمد التويجري نائب المدير العام لکتب التربية 
العربي لدول الخلیج . 

- الدكتور محمد سليم العوا مستشار مكتب التربية العربي 
لدول الخلیج . 


یالعمل على انجاز الجلد بعد أن وافقت الجهات العنية في كل من النظمة والکتب على 
«dil gic‏ والغرض من (صد اره . 

وکان آمام اللجنة عندما باشرت عملها عدد من السائل التي تعين علیها أن تقرر 
فيها مارأته آقرب إلى تحقیق الهدف من إصد ار هذا الجلد ونشره. فمن ذلك تبویب الجلد 
وترتیبه , وتحدید موضوعاته» واختیار العلماء الذین یسهمون في تحريره . 


ففي مجال التبویب كان آمام Goll‏ عدد من البد ائل آبرزها الترتیب على حسب 
اوضوعات التي تناولها الستشرقون في دراساتهم آوالترتیب على حسب أسماء 
الستشرقین أوعلى حسب تقدمهم في الزمن. وانتهی الرأي إلى التبویب الوضوعي وهو 
إن كان يعيبه عدم الحصرلتشعب الوضوعات التي درسها الستشرقون وتنوعها. إلا 
أنه يتميز danas‏ المادة العلمية في مكان واحدء وإتاحته الفرصة للنظر الناقد المتتبع لنهج 
المستشرق المعني بالدراسة وتمكينه الباحث المكلف بالوضوع من الترکی-کما طلب 
خطاب الدعوة إلى الكتابة -علی المستشرق الذي Jas‏ رائدا في موضوع ما وصاحب 


مدرسة فده . 
— ۱۳ — 


وف نطاق تحدید الوضوعات. انتهی Gal col,‏ الاعد اد إلى العناوین التي ضمها 
الجلد كما يراها القاریء لا باعتبارها (JS)‏ ماکتب فيه الستشرقون واهتموا بهء بل 
باعتيارها (آهم) ماشغلنا نحن السلمین اهتمامهم به وبحثهم له. والا فموضوعات 
الملابس والزینه والتقالید الخاصه بالافراح والاعراس والاتم وغیرها pS‏ کتب فيه 
الستشرقون وآفاضوا في تدوین منقولات عن الشعوپ الاسلامية وعاد اتها فى هذه الأمور, 
ولكن هذه الابحاث ومتلها لایدخل في اهتمامنا يتجلية مناهج الستشرقین ومناقشتها 
وتبيين جدواها للباحثين السلمین من جهةء وللمستشرقین آنفسهم من جهة ثانية . 

وفي مجال اختیار العلماء الذين یسهمون في الجلد تحریرا. اختارت اللجنة في کل 
موضوع اننین من العلماء المسلمين ‏ وآحیانا وقع الاختیار على ثلاثة ‏ کتب الیهم 
للاسهام ببحث في الوضوع الذي حددته اللجنة لكل منهم. وقد روعي في اختیار العلماء 
آمران آساسیان : العلم التام بالوضوع الذي يكتب فیه, والاهتمام بآراء الستشرقین 
ودراساتهم في هذا الوضوع . 

ولقد كان من مصادر سعادة اللجنة يعملها الاستجابة الحميدة لعدد كبير من 
العلماء السلمین المستكتبين؛ وکان من مصادر ارهاقها - في الوقت نفسه - التردد الذي 
آصاب عددا آخر من هؤلاء فأوقع اللجنة في حرج كبير وق حبرة آحیانا وتسيب في نهاية 
الأمر في تأجيل موعد تقدیم الجلد للمطبعة غير مرة . وإذا كانت اللجنة توب التعببر عن 
شكرها وتقديرها لكل من ساهم في هذا العمل الجلیل, فإنهاآ لتهیب بالعلماء العري 
والمسلمين كافة أن يولوا الأغمال الثقافية العامة المشتزكة مزيدا من العناية؛ وأن تتكاتف 
جهودبهم على تجلية الوجه المشرق لثقافتنا العربية الاسلامية . فليس غير العمل 
الجماعي المنظم ‏ في تقديرنا سبيل إلى ذلك المطلب الأساسي الذي يلح على حملة ثقافتنا 
العربية الاسلامية في وجه تحديات العصر . 

وقد قرأت اللجنة بحوث المجلد كلها ء وانتهت إلى عدد من القواعد العلمية رأت أن 
تطیق عليها وعهدت إلى عضوها الدکتور محمد سليم العوا بإعادة قراءة الأبحاث كافة 
للتأكد من تطبیق تلك القواعد , كما تم الاتفاق على أن تكون هناك مراجعة مشتركة بين 
المنظمة والمكتب لتجارب الطبع النهائية . 

وقد ol‏ لجنة الاعداد كذلك أن الاستفادة المرجوة من المجلد لا تتم ال باعداد 
فهارس له تضم فهرسا للموضوعات وفهرسا للآيات القرآنية وفهرسا للاحاديث النبوية 
والاعلام والاماكن ٠‏ وجاءت هذه الفهارس مفاتيحلما تضمنه الكتاب من بحوث متنوعة 
ومعلومات في موضوعات متعددة . 


— Ví — 


ولا شك أن کل عمل علمي بشري یحتمل الاستدراك عليه وتصویبه ونقویمه : 
وصدق الراغب الاصفهاني قديما إذ قال :> إني رأيت أنه لایکتب إنسان كتابا في 
نستحسن ... وهذا من أعظم pall‏ . وهو دليل استيلاء النقص على جملة البشر ». 


وإن اللجنة وهي تدرك كل الادراك هذه الحقيقة poy Us‏ أن يكون عملها نافعا 
للمهتمين بموضوعه . ولتأمل أن يتفضل هوّلاء مشكورين بتوجيه ما يرونه من مقترحات 
أوتعديلات أوإضافات Gall‏ لتنظرفي أخذها في الاعتبارق طبعات المجلد القادمة إن 
شاء الل . 

وان النية لمتجهة إلى ترجمة هذا الجلد إلى بعض اللغات الأجنبية الرئيسية مثل 
الانجليزية والفرنسية ٠‏ وإلى بعض اللغات الاسلامية الرئيسية مثل اللقة التركية واللغة 
الأردية Lady‏ الهوسا واللفة السواحلية , والغرض من هذه الترجمات توسيع نطاق 
الفائدة بأبحاث هذا المجلد ودراساته من ناحية وإطلاع الأجيال الحالية من 
المستشرفين وتلا مذتهم على ما تضمنته تلك البحوث والدراسات والنظر إلى مناهجهم 
ووسائلهم في البحث والدرس . 

والله سبحانه وتعالى المسؤول أن يجعل هذا العمل من العلم الذي ينتفع به وهو 
ولي التوفيق se‏ 


dad‏ إعداد المجلد 


— ۱۵ — 








القران والمستشرقون 


رئيس قسم القران الكريم والحدیث بالطلية الزيتونية 
للشريعة وأصو J‏ الدین 


القران والمستشرقون 


ا لحركات الفکرالاستشراقي منذ القرن الشامن عشرقوة دفع ورواج 
Š‏ واستقطاب آثارت اهتماء رجال الفکر الاسلامي بما كتبه الستشرقون عن 

الاسلام في الكتب والمجلات والوسوعات. وعن مصدريه الأساسيينء وعن النبي العربي 

الذي بعثه الله بهذا الدين الحنيف . 
وعوامل هذا الاهتمام والاستقطاب تختلف باختلاف ثقافة المعنيين» واتجاهاتهم 

الفكرية من الاعجاب والتقدير, إلى السخط والتحقير . وأهمها : 

| - حب الاطلاع على آراء المفكرين غير المسلمين في الاسلام وق كتابه ونبیه, 
ولاسيما المستشرقون الذين نظروا إليه من عدة زوايا بحسب ثقافة كل 
Gals‏ ونحصصه وهوايته › وقد توغل بعضهم في قضايا diye‏ وتحقيقات 
فرعية أفرغوا لها جهدهم. حتى ملكوا منها القياد. وصارلهم تلامیذ ومريدون 
يأخذون ee‏ ويستدلون بآرائهم؛ ويسيرون على نهجهم . 

ومن حق كل آمة أن يعرف أبناؤها مايقوله الآخرون عنها في عقيدتها 

وأخلاقها وثقافتها وحضارتها كما Ql‏ من حق أبنائها المثقفين أن دتناولوا هذه 
الآقوال دالتحليل والنقد., لأن السكوت عنها تسليم ضمني بها ! فكيف إذا 
كان القائل ممن ينتمى إلى alle‏ متطور ومنقدم كالعالم الغربي» وكان محور قوله في 
الوحي السماوي المتمثل في GUS‏ الله وسنة رسوله ؟ وقد يكون من أسباب شقف 
المسلمين بمطالعة ما ينتجه الستشرقون, ما أشاعه أتباعهم والمعجبون بهم عن 
دراساتهم من منهجية وموضوعية في فترة كان فيها معظم العالم الإسلامي 
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* دتعت فى رواسب | 3د لتخلف. و دذ بتحفر للنهضة, ویتوق إلى تأ سدس جامعات 
متطورة تضاهی حامعات الغرب فيما اشتهرت به بحوثها العلمية: 1 وتوتیقها 
للنصوص وفحصها ونقدها » واستقراء مایتصل بهاء ونحوذلك مما يفرض على 
جامعات آورویا والاستعانة بالستشرقان Š‏ لتدویس بالجامعات — 
وترجمة إنتاجهم للافادة die‏ وتعیینهم في المجامع اللغوية والعلمیه بمصر 
و بخغداد ودمشق . 

*  & 


اسرد N eA‏ رن Jes — oe‏ صاحب an‏ في نبوته 
انتقو وراء — الدينية أو العلمية, مت اغراض استعمارية» آونزعات 
صليبية وان ليس لهم من هدف سوی توهين eh‏ 

ويسط النفوذ . وإيجاد الشعور بالنقص في نفوس * ۱ 

۱ » إن له الاسلام جبارمترفع » بینما إله السيحية عطوف متواضع» ظهر في 
صبن š Š y‏ إنسان هو الاين الاله . . فعقددة التتلدت امسیحیة قرزدت الانسان 
من الاله, و عقنده sam gill š‏ الإسلامية باعدت Logins‏ وحعلت الانسان خائفا 
متشااماً he...‏ 


ويقول الستشرق الفرنسی : کاراد ¿ç‏ فو (Carra de Vaux)‏ 
توجد ~ ولا فظاظة إلا PEN J‏ 
— واو يوا ancl‏ سير 
ويؤثر في عقول الکتیرین من الغربیین . 


فكولي مثلا : یصف الاسلام بأنه أسس على التعصب والقوة. وأنه 


ا 


. Gall 


ودتحدث كول عن الحروب الصلدبية فيقول : «... وهكذا تقهقرت 
قوة الهلال آمام dsl‏ الصليب, > وانتصر الانجیل على القران > وعلى ماتضمنه 
من قوادن الأخلاق الساذحة." . 


الحذر والاحتران ويُبحث عما فيه من دس آو ob‏ . 


تقول در منجهایم (E. Dermanghame)‏ : «حين اشتعلت الحرب بین الاسلام 
والمسيحية» ود امت عدة قرون, اشتد النفوربين الفریقین, وأساء کل منهما فهم 
الآخرء ولکن دجت ب الاعنراف بان اساءه الفهم Culs‏ من حادب الغريدان آکتر. 
فعلى إشر المعارك ae‏ العنیفه لني رمو فیها Na‏ بالساویء من خلال 


e 


* * * 

التنبیه إلى ماوقع فيه بعضهم من آخطاء لغوية أو علمية أو تاريخية عن 
جهل أو عن سوء فهم وضيق نظر آوعن شطط في الافتراضات, كادعاء بعضهم 
آن النبي متأثرفي فواتسح السورباليهودية: وکان القران من تأليفه هو . وقد 
فاتهم أن هذه السورمكية: وعددها سبع وعشرون . ولاتکاد توجد سورة مدنیه 
بهذه الفواتح سوی البقرة وال عمران . 

فكدف حصل هذا التأثير الیهود ی ç‏ 

وقد نفى نولدكه المستشرق الألماني في abs‏ (تاريخ القران) أن تكون 
لصحف ات والهاء لصحف اي هريرة. والضاد لصحف سعد بن آبي 
في مواضعها سهوا : ثم الحقها طول الزمن باقن فصاوت قران 


— YY — 


بخطته. إذ من الافتيات على السلمین الأتقياء الذين نسخوا الصاحف أن 
نتهمهم بالغفلة. أو بتعمد إضافة مالیس من کلام الله إليه . 


* ¥ * 


الاقادة من بحوث المستشرقينء وبالأخص تلك التي نلمس فیها تحررا من ضغوط 
الايديولوجية الكنسية الاستعمارية, ویغلب علیها الطابع العلمي المجرد من 
الأهواء والأحكام المسيقة . 

ويتسم هذا الاتجاه الجذيد بالموضوعية والانصافء وبالدقة والتحقيق 
والاسنتقراء» على أن سلامة الدراسات الاستشراقية من الأخطاء الفكرية والميول 
الذاتية المتوارثة منذ قرون» ليس من السهل تجاوزها أو السيطرة عليها LAS‏ وف 
سرعة» ولكن محاولة التجرد في البحث خطوة كبيرة في تعزیز دراساتهم من الوجهه 
العلمية» وق تجلية غيوم الريية من حولها . 

فدائرة المعارف الاسلامية ‏ التى آصدرها المستشرقون بعدة لغاتء 
والتي عبأوا في تحريرها كل قواهم - مرجع مهم حتى للمسلمين في دراساتهم مع 
مايوجد فيها أحيانا من خلط وتحريف ودس . 

ومهما يكن من أمرفإنهم ببحوثهم قد أسهموا في تنمية الثقافة الانسانية 
ودفعوا إلى متابعة تلك البحوث بالزيادة أوبالتعقيب أوبالرد ؛ بل إن من المستشرقين 
النزهاء من تركوا Lal‏ عميقا في الرأي العام الاسلامي والرأي العام الأوروبي: 
کالستشرق الفرنسي کلود اتیان سافاری» AH‏ وضف الرسول صل الله عليه 
وسلم في مقدمة ترجمته للقران 6 بالعظمة لعظمه وقال : « آسس محمد dalis‏ عالية 
تقوم على عقيدة بسيطة لا تتضمن إلا مايقره العقل من إيمان بالاله الواحد 
الذي يكاؤء على الفضیله. ويعاقب على الرذيلة. فالغربي التنورو|ن لم 
يعنرف بنيوته لايستطيع إلا أن يعتبره من أعظم الرجال الذين ظهروا في 
التاريخ » . 

وشبیه به المستشرق الانجليزي (توماس كارلايل) الذی قال في کتابه 
(الأبطال وعبادة الأبطال)! : « لقد أصبح من أكبر العار على كل فرد متمدن ف 
هذا العصر أن يصغي إلى القول بأن دين الاسلام کذب. وأن محمدا خداع 
مزور, فان الرسالة التي أداها ذلك الرجل مازالت السراج المنيرمدة اثني 
عشر قرنا لمئات الملايين من الناس أمثالناء خلقهم الله الذي خلقنا . 

«آکان أحدهم يظن أن هذه الرسالة التي عاش يها ومات عليها هذه الملايين 


د ب 


48 الحصر sally‏ أكذوية وخدعة ؟ آما آنا فلا ستطیع أن آری هذا الرأى 
w‏ 
«فلو أن الکذب والغش Glog ys‏ عند خلق الله هذا الرواج. و بصادفان 
منهم ذلك التصدیق والقبول. فما الناس إذا الا بله ومجانین, وما الحداة الا 
سحف وعدث. كان الاو ی ألا تخلق» . (تعريب : محمد السياعي) 


ثم حال (كارلايل) شخصية الرسول ؛ وكشف عن نواحي عبقريته التي 


مخلصا" ف دعوته, صادقا Gate à‏ مثل غيره من العظماء المؤمنين !8 

هذه في رأيى dal‏ عوامل الاهتمام بدراسات الستشرقین عن سا ۱ 

وبرغم ا خط ا و لچ للات عاش في كنف الكنيسة ترعاه وتوجهه 
بحركات مريبة تهدف ۳ زعزعة ڈ ثقة الشعوب المستعمرة بدینها وثقافتها وحضارتها فار فان 
العمومية بأوروباء ووضع الفهارس لها حتى يسهل الیجوء إليهاء والتنقيب عن 
ا مخطوطات الهامه ف ترائنا لتحقیقها ونشرهاء وتخصص نخبه من علمانه في موضوعات 
ركزوا البحث في نقاطها الجزئية؛ حتی کادت تقترن أسماء بعض الباحثین منهم بمن 
تفرغوا لدراسة شخصیاتهم وأثارهم العلمية دراسة ممعنة تتطلب صيرا طویلا وعملا 
دؤويا وتصوفا علمیا. کاشتهار ماسینیون (Massignon)‏ بالحلا ج ولاووست Cals (Laoust)‏ 


دنمبه . 


وممن اشتهريدراسة القرآن وعلومه نول دك (Noeldeke)‏ وبلأشب (Blachere)‏ 
وجیفری Jeffry)‏ وجولد تزیهر agly(Goldziher)‏ في ذلك موّلفات day yan‏ . 


فمثل هذه الآثار العلمية النشورة. لیس لنا إلغاؤه ا بحجة أوبأخرىء لأن 
اصحابها إن آبدعوا فیها سجنا إبداعهم» وان أسفوا سجلنا (سفافهم؛ ود.حضنا 
باطلهم بالحجة» حتی لایغتربها الباحتون الناشتون» وإن خلطوا عملا صالحا وأخر 
سيئاء آوضحنا مایمیز الحقيقة من الزیف. وآقل مایجب أن يقوم به الباحثون السلمون 
في هذا الجال. أن یعرفوا باحسان الخلص المنصفء وإساءة المسيء الجائر . 

ولعل هذه اللمحة التي آقدمها کمدخل إلى نقد الدراسات الاستشراقية للقرآن 
وعلومه» تکون حافزا للعمل على تحقیق ماتتأکد الحاجه إليه في هذا العصرمن تقویم تلك 
الدراسات. والرد على مافیه | من شبهات آومطاعن, خدمة للاسلام من خلال القرآن 
الكريم» وخدمة للحقيقة من خلال ماکتبه الستشرقون عنه . 


— Yo بت‎ 


مخ در القران : 


9 بين المسلمين في أن القرآن کلام الله النزل بالوحی على قلب الرسول صلی 
لاک الله عليه وسلم . فالله تعالى بذاته الجليلة هوالمتكلم به والنشیءله كما يدل 
عليه ضمير المتكلم في مثل قوله تعالى : ( نحن خلقناهم وشددنا آسرهم ) [الانسان : 
[YA‏ . 

فمیزته على سائر الکتب السماوية أنه إلهى في لفظه ومعناه . 
بینما نری في العهد القدیم والعهد الجدید أن النبي هو الذي ینشیء الکلام الذي 
آوحی به إليهء لیتوجه يه إلى الناس باعتبار کونهم شعبه LS‏ یقول موسی. أو إخوانه كما 
یقول عیسی علیهما السلام . 
Lol,‏ الله تعالی» فنجد حضورذ اته العليّة في القرآن حضور التکلم» وفي التوراة 
والانجیل حضور الخاطب التوجه إليه بالدعاء SLUM gf‏ آوحضور التحدث dic‏ 
بطریق الحكاية والتبلیغ» لتعریف الناس به ودعوتهم ٍلیه. فکان للقرأن دون غيره من 
الکتب السماوية هذه اليزة الفريدةء وهی أنه (کلمة (AL‏ وقد آبد ع فيه من فنون القول 
ماتحدی به مقارعيه من آهل البیان عن الاتیان بسورة مثله, ولكن أكثر الستشرقین 
يكادون يتفقون على أنه ليس من عند الله » وعلی آن محمد! استقى مادته من الأحبار 
والرهبان الذين كان يتلقى عنهم المعلومات الدينية من كتب العهدين 
والقضية في الحقيقة ترتبط جذريا بإقرار النبوة لمحمد صلى الله عليه وسلم . لآن 
انکارهايفضي إلى نتيجة واحدة . وهي بشرية القران . فلا بد من الوقوف قلیلا 
عند هذه النقطة الهامة . 
فالنبيء في العقيدة الإسلامية من أوحى اله له وحیاء قان آمره بتبلیفه كان 
ریسولا. . فهومنبىء عن الله ومنياً dic‏ . والوحي الذي أنزله الله على محمد , لیس إلهاما 
فائضا من استعداد النفس الع‌الية. حتی يمكن القول بأن معلوماته وآفکاره وآماله 
ولدت له gil‏ اما فاض من عقله الباطن آونفسه الروحانية على مخیلته» وانعکس اعتقاده 
على بصره» فرآی الملك ماثلا له, وعلى سمعه فوعی ماحدته الملك به, كما يزعم بعض 
الستشرقین فصار الخلاف بیننا ويينهم في کون الوحي من خارج نفس النبي ولیس 
نابعا من داخلها LS‏ یتوهمون» By‏ وجوب ملك روحاني نزل عليه بحق من عند الله عليه 
صلى الله عليه وسلم' أ كما قال عزوجل : ( وإنه لتنزیل رب العالمينء نزل به الروح 
الأمينء على قلبك لتكون من المنذرينء بلسان عربي مبين ) [سورة الشعراء : ۱۹۲ - 
6 . 
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lo‏ المىحى dull‏ بجد اليقين بانه من عند alll‏ سواء آکان هذا الوحی بواسطه 
al‏ يغير واسطة, ؛ لصوت cA Rass‏ آم بغر صوت š‏ 


وتاب النبوة ليس مفتوحا لكل آحد مهما عظم إشراقه. آوسمت نقسه, كما أن 
الوحی Ó‏ مفهومه الديني الصحیح ظاهرة روحية خص الله بها من اصطفاهم للنبوة — 
ونه دكون ديم بالله من غير حلول ولا "— I e‏ 
مطلقا rye rT rm,‏ 

ومن المستشرقين من يتحدث عن الوحي والنبوة كما یتحدث الناس عن الدروشة 
والسدراونش. أوكما Stas‏ علم rl‏ النفس عن آبطال التاریخ وعظماء الرجال وقاد د 
الثورات. Lee gh‏ ینفرد به بعض الناس من خصائص العیون والاذ ان الد lad‏ بلتقطون 
بها ما لایتمکن الانسان العاد ی من سماعه أو رویته وهذا ماقاد الانسان الى تجارب 
ال (V) ٠‏ 

ين . 


ولعل في عرض هذه العينات من آقوالهم في الوحي القرآني مايوضح ذلك : 


© دقول المستشرق الألماني هویرت جريمي (Hubert Grimme)‏ في کتابه 

( محمد )° : 
لم يكن محمد في بادیء الأمريبشربدين جدید, بل نما كان يدعو إلى نوع 

من الاشتراكية. فالاسلام في صورته الأولى الأصلية لم يكن يحتاج إلى أن نرجعه 
إلى ديانة dbs‏ تفسرلنا تعالیمه. ذلك لأننا إذا نظرنا إليه عن كثب, روا ير 
إلى الوجود كعقيدة Kaq‏ بل کمحاولة للاصلاح الاجتماعي تهدف إلى تعبير 
الأوضاع الفاسدة,. وعل الأخص إلى إزالة الفروق الصارخة بين الأغنياء 
الجشعين. والفقراء المضطهدين .... لذلك نراه يفسرض ضريبة معينة لمساعدة 
المحتاجين. وه و إنما يستخدم فكرة الحساب في اليوم الآخركوسيلة للضغط 
المعنوي., وتأبيد دعوته ...۱ ۲. آلیس من السخف أن ينفى جريمي الندوة عند 
محمد بهذه السذاجة لیجعل دنه مصلحا اجتماعیا wa‏ إل الاشتراكية ؟ 


© ومقول المستشرفق الانجليري : حب (Gibb)‏ استاذ الدراسات dis yal]‏ بجامعة 
هارفارد بالولایات المتحدة الأمريكية في كتابه (المذهب المحمدي)!"") 


المحيطة به من جهةء ثم هومن جهة أخرى قد شق طريقا جديدا بين الأفكاروالعقائد 
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السائدة في زمانه, والد ائرة في الکان الذي نشا فيه .... وانطبا ع هذا الدور المتان 
لكة یمکن أن نقف على آثره واضحا في كل آدوار حياة محمد » وبتعبير إنساني : إن 
محمدا نجح. لأنه كان واحدا من المكيين » ثم یقول : 


۰ «... ویبدو أن معارضة المكيين له لم تكن من أجل تمسکهم بالقدیم» آوبسبب عدم 
رغبتهم في الايمان ... بل فرجع أكثر مانرجع d!‏ آسیاں caver Ever‏ واقتصادیة» . 


مقنعة, لا يستطيع أن يتخلص من ميوله وأهوائه . 
© وفال درمنجهام وقد جصح به الخیال وشو بيصور أنطباعة النفسي عن النبي صلى 
الله عليه وسلم باسلوپ شعري جمیل. وکآنه يصور نفسية فنان موهوب آوعبقري 
« وهشد ۵ النجوم قي SLI‏ صيف الصحراء BAGS‏ شدددة البریق» حتى ليحسب 
الرع أنه يسمع بصیص gaged‏ وکانه نغم نار موقدة . 
حقا إن في السماء لشارات للمدرکین» وفي العالم غيب» بل العالم غيب کله. 
لكن آلا يكفي أن يفتح الإنسان عينيه لیری وان برهف أذنه ليسمع ؟ ليرى دی احق 
أنه يسمع ويرى وهل تحتاج لكي lols pant‏ السماء من sell‏ له ات 
مخلص ملء GLa!‏ ۳۰۰ , 
فنستخلص من كل هذه الأقوال أن أصحابها ایفهمون 44.55 ee‏ 
النظرية علیهما فقد شل سواء السبيل : 
ومنشا الخلاف بين المؤمنين بالرسالات السماوية وغيرالمؤمنين بها ترجع 
أساسا إلى مفهوم الوحي عندهم . 
وقد بحث علماء الدين والفلاسفه قد Les‏ وحدنتا هذه الق لقضدة فاتىتوهاء وأقاموا 
الادله على إمكان الوحى بمفهومه الشرعی» ود حضوا ما أتيرحوله من ادعاءات وشيهات, 
وآنها حق لايشويه باطل . 
فوصف ظاهرة الوحي الالهى» وماكان يعترى النبى عند تلقيه من حالة خاصة 
ناشته عن انسلاخه من البشرية الجسمانيةء واتصاله بالملكية الروحانية بالهوس أو 
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الصرع أونحوذلك من الانحرافات النفسية على ضوء التحلیل النقسي جهل خطبر 
بحقيقة النبوة. وهل يكفي لصنف من العلوم أن یصل إلى حد من Gall‏ والتطور بحیث 
تفرض طريقته في البحث على الميادين الأخرىء وینتصب معیارا ؟ إن تطور منهج من 
لناهج العلمية لایعطی کمعیار خارج ميدانه . والعالم الديني لایقبل مثل هذا القول 
من المفكر الفرنسي جوست اف لوبسون برغم ماني جل أحكامه على الاسلام وعلی 

شخصية نبيه وعلى القران من اعتدال : شيل إن محمد | كا ن مصابا بالصر ع aly‏ 
أجد في تاريخ العرب مايجيز القطع بذلك» وكل ماف oly ho poll‏ معاصروه وعائشة 
منهم : أنه كان إذا نزل الوحى عليه اعثراه احتقان فغطيط فغثيان . وإذا عدوت 
هوس محمد ككل مفتون. وجدته حصيفا سليم الفكر ». 

نم يقول : «ويجب عد محمد من فصيلة المتهوسين من الناحية العلمية كأكدر 
مؤسسي الديانات . ولاأهمية لذلك. فلم يكن ذوو الزاج البارد من المفكرين هم الذين 
ينشئون الديانات» ويقودون الناس, وإنما أولو الهوس هم الذين مثلوا هذا الدور. 
وهم الذين آقاموا الادیان. وهدموا الدول. وأثاروا الجموع, وقادوا الیشر . ولوكان 
العقل لا الهوس هو الذي يسوب العالمء لكان للتاريخ مجرى ONT‏ 

أليس من مجازفة القول أن يعد (لويون) محمدا صلی الله عليه وسلم من 
المتهوسينء ولم يثبت تاريخيا قبل البعثة ولا بعدهاء أنه كان من ذوي الوساوس أو 
السلوك الشاذ والتصرف الفردب. أو نحو ذلك من الانحرافات النفسية التى لايد لها 
من أنعكاسات وردود فعل . 

الم تشهد خديجة وتعنرفه بحقيقته لما جاءه الحق وهو في غارحراء لتدفع عنه 
الخوف مما coy‏ وپسمع ؟ 

« كلا والله لايخزيك الله أبدا . نك لتصل الرحم, وتحمل الكل وتكسب المعدوم, 
وتقري الضیف, وتعين على نوائب الحق » (رواه البخاري) . 

فما آبعد هذا الكمال الانساني عن الهوس الذي قد يملى على صاحبه مواقف 
غريبة. وافعالا ينبو عنها الذوق السليم :° . 

ولكنه الجهل بحقيقة الدين واستعمال منهج النقد العلمي ف موضوعه . 

إن الحركات الاختيارية كما صنفها الغزالى!'' ثلاثة أصناف بهمنا منها 
صنفان : 
- حركة فكرية يدخلها الحق والباطل 
- وحركة قولية يدخلها الصدق والكذب 
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فاذا ثبتت الصفات الأولى من هذه الحرکات الثلاث وهي : الحق والصدق والخير. 
من بعثه الله برسالة سماوية, وانتفت عنه الصفات الثانية بالتأمل والاستقراء والبحث, 
تاویل هذا الوحي بالالهام الباطني ! 

ومتى اعتدر النکرون لنبوته أنه في طليعة الرعماء والقادة والحکماء 
والمصلحين والمشسرعين وناه السدول» وموسسي الحضارات: فقن أوشكوا أن 
يؤلهوه كما ألهوا عيسى عليه السلام. GY‏ ذلك كله لایجوز أن يجتمع في عبقري . 

( قل لا آقول aS!‏ عندي خزائن الله. ولاأعلم الغیب. ولاأقول لكم إني ملك, 
إن اتبع إلا مايوحى إلي ) [الأنعام : ]5٠‏ 

فلو ادعى آحد أنه طبيب أو مهندس أو حلاق » فالواقع هو الذي يؤيد دعواه أو 
یکذبها . 

وهل الذين آمنوا به منذ آربعة عشرقرنا واتبعوا الدين الذي جاء به -من قادة 
الفكرعلى امتداد العصور كلهم أغبياء مفرورون, لم يميزوا بين الحق والباطل» 
والصدق والكذب ؟ 


والعلم وحده لايستطيع أن يقدم تفسيرا مقنعا لهذا التحول الجذري ببعثة 
محمد صلى الله عليه وسلم إلا على ضوء الایمان Les‏ تضمنه هذا الوحي السماوي 
الذي ظل يقودها مايزيد على عشرين عاماء ولم يخلف ماوعدهء ولاكذيه فيما أخبره به من 
أنياء الغيب . وأي فرق بين تقولات المشركين في الجاهلية وتفسيرهم لظاهرة الوحي عندما 
ينزل على الرسولء وما يناله عند التلقى من جهد وعناء بالجنون أو السحرتارةء وبالشعر 
أو الكهانة آخری. وبين تفسير المستشرقين الأكاديميين للوحي من الوجهة النفسية أو 
العقل الباطن gai gl‏ ذلك مما اخترعوه وانتحلوه كالهوس الذي يزعمه (لويون). فهو في 
كتابه (حضارة العرب) لم يفهم شخصية الرسول في حياته الزوجية التى ينسبها إلى 
daily quill‏ ويبني عليها جملة من الأحكام الفاسدة: آما القرآن فيعده من شواهد 
عبقرینه» وهو عنده من انشانه. ولكنه يجعله دون كتب الهندوس الديندة Lord‏ 


ری 


فیقول : 
« ليس في عامية القرآن ولا هوتیته الصبيانية التي هي من صفات الادیان 
السماوية ما يقاس بنظریات الهندوس»”' . 


ثم ینک شمولية القرآن. ويرى أنه مؤقت بعصره. لایحقق حاجات الفرد في 
عصور diay‏ بل یجعله سیب تخلف المسلمين' . 
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ومن أخطرمانٍ كتابه انصافه للحضارة العربية الاسلامية التي دافع عنها 
بالتحامل» والتجافي عن الموضوعية . 
وسأورد من أقوال بعض المستشرقين في القران ومصدره, مایوضح جهلهم 
بحقيقة الوحى خارج الطرق الكسبية للعلم. وقوق الالهامات النفسية: وخلاف ماهو 
مقرر في ale‏ النفس وستر الأبطال والعظماءء ويعيدا عن الأعراض (الباثولوجية) التي 
يصاب بها أفذاذ الرجالء كما يزعم (جولد تزيهر): وعن الهوس الذي يصيب بنوباته 
قاد ة الأمم العظام كما يدعى (لويون) . 
© فوبلز (وامالا 0) يتخيل محمدا رحلا دفعته طموحاته ووساوسه في سن الكهولة 
إلى تأسيس دين ليعد في زمرة القديسين. فالف مجموعة من عقائد خرافية 
وآداب سطحية. وقام بنشرها في قومه. فاتيعها رجال منهم! ' . 
© وحولدتزيهر نسب المعرفة الدينية التى تلقاها محمد صلى الله عليه وسلم إلى 
عنصرس : خارجي ود اخلي فیقول : 
«فتبشير النبى العربي ليس إلا مزیجا منتخبا من معارف واراء دينية 
عرفها بفضل اتصاله » بالعناصر الیهودیه والمسيحية التي ku‏ تاش عمیقا 
اتحاه درند ۵ الله . 
لقد تأثريهذه الأفكارتآثرا وصل إلى أعماق نفسه, وآدرکها بایحاء فوة 
das, lad} ol Gull‏ فصارت S tase‏ ة انطوی علیها 4,15 ; كمأ صار بعتير شذ ه التعاليم 
وحدا إلهياء!' "ا 
© وبلاشیر-عی اعتداله في آحکامه -یتحدث في كتابه (معضله محمد) عن مصدر 
القصص القرانيء ذاكرا دالخصوص ان مما لقت انتياه الممسمتشرقين هو 
التشايه الحاصل بين هذا القصص. وبين هذا القصص اليهودي المسيحي . 
وقد كان التأثير المسيحى واضحا في السور المكية الأولى: اذ کثبرا مانکشف مقارنة 
بالنصوص غبر الرسمية كائجيل الطفولة الذي كان سائدا في ذلك العهد عن شبه 
العلاقات الستمرة التی كانت تربط بين مؤسس الاسلام والفقراء السیحیین 
(YY): a,‏ 1 2 
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: (Manuel de l'histoire des religions) وورد 3 کتاب تاريخ الادیان‎ 


« کان اسلوب النبي É‏ القران آول عهده بالدعوة مفعما بالعواطف» قصير 
العبارات» فخم الصورة: يقدم أوصاف العقاب والثواب في آلوان صارخة. وكثيرا ما 
يكررالآبات تكرارا مملاء حتى تنقلب معانيها إلى الضد . فلما تقدم الزمن بالنبي 
فقد الأسلوي منهجه [Yl‏ وأخذ یقص في نغمات هادئة بديعة قصص الأنبياءء 
مثلما تراه في قصة حب يوسف وزوجته (بوتیفار) . وکانت هذه الصورة مثيرة لخیال 
كثير من شعراء الفرس والترك . وفي اخرعهد النبي فقد الأسلوب کل حرارة وكل فن؛ 
وآغرم بالجدل الديني مع اليهود والنصاری»"' . 
وهكذا فان أكثر المستشرقين لم يتوصلوا إلى تكوين فكرة صحيحة عن مصدر 
القران .ولا عن الوحي الذي أنزل dale‏ فانساق الكتاب الغربیون في اتجاههم برددون 
الفكرة نفسها من غيريينة: بل إن المتعصبين منهم عندما يتحدثون عن الرسول والقرآن 
والاسلام: تتحول السنتهم وأقلامهم إلى معاول هدم» وأذكر على سبيل المثال مقالا كتبه 
فيليب ايرلنجي في مجلة تصدر بباریس(" "» نسب فيه إلى الرسول - بقصد النيل من 
شخصيته الشريفة ‏ مايتبرا die‏ كل باحث نزیه, وما لايصدرمثله إلا عمن GET‏ فکره 
التعصب والحقد . وكان مما ادعاه ف مقاله : كثرة اتصال محمد باليهود في مكة - 
والمعروف أن جل ag gall‏ آنذاك كانوا بالمدينة لابمكة -وانه كان يسأل خادمه زيدا 
وهو مملوك للمسيحيين عن الديانتين المسيحية واليهودية, ليأخذ منهماء وكان حاذقا 
فطنا أحد ذكاء وأدق قهما من خادمه .ثم يقول : « ... لقد كان محمد في الدینه تلميذا 
gull‏ ود , وهم الذين كونوه تم بدأ جبريل يمده ببعض الأساطير التي يعرفها الیهود 
والمسيحيون » فهذا التناقض الصارخ 3 أقواله التي يقذف بها بلا سند من تاريخ أو 
حجة من عقل تغنی عن البيان والرد . 
ولعل أول ماببعث على التساؤل حول هذه الأفكار الرائجة في أوساط 
المستشرقين والغربيين عموما . أن القران والحديث لو كان مصدرهما واحدا وهو 
محمد صلى الله عليه وسلم. فبم نفسر هذا الفرق الكبير والبون الشاسع بينهما في 
أسلوب العرضء: وطردقة الاداء ومنهج التعبير ؟ 
وكيف يستطيع شخص واحد مهما كان بارعا صناعا أن ينطق بأسلوب من الكلام 
معين فیقول :هذا قران من عند الله؛ ثم ينطق بكلام آخریختلف عنه في الاسلوب 
فيقول : هذا حديث من كلامي . 
وكيف يتسنى التمييزوالتفريق في عقل واحد بين نوعين من الكلام لكل منهما 
طایعه التمیز وصياغته الخاصة ؟ اليس الاسلوب معبرا عن شخصية صاحبه ؟ 
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ثم ما الذي كان يصد الربسول عن نسبة شرف القرآن العظیم إليه لوکان من 
انشانه وتالیفه ؟. ومن آغرب الخیال أن المستشرق کلیمان هوار (Huoar)‏ کتب 
فصلا“ زعم فيه أنه اکتشف مصدرا جدیدا للقرآن. هو شعر آمية بن أبي 
الصلت” "وقارن بينه وبين آيات من القرآنء فاستنتج صحة هذا الشعربما يلاحظ من 
فروق بين ماورد فيه؛ وماورد في القران من تفصيل لبعض قصصه. LATS‏ رثمود وصالح» 
مستدلا على ذلك بأنه لوكان هذا الشعرمنحولا لكانت المطايقة تامة بسببه وبين القرآن . 
ثم يزعم أن استعانة النبي به في نظم القرآن حملت المسلمين على مقاومته ومحوه, 
لیستاثر القران بالجدة: وليصح أن النبي قد انفرد بتلقي الوحی من السماء . 

ومصارد به طه حسين على هذه الفرية الجديدة قوله : ٠‏ والغريب في أمر 
المستشرقين في هذا الموضوع وأمثاله. نهم يشكون في صحة (السيرة) نفسها. 
ويتجاوزبعضهم الشك إلى الجحود, فلا يرونها مصدرا تاريخيا صحيحاء وإنما هي 
عندهم كما ينبغي أن تكون عند العلماء جميعا طائقة من الأخبار والأحاديث تحتاج إلى 
التحقيق والبحث العلمي الدقیق, ليمتازصحيحها من منحولهاء هم يقفون هذا الموقف 
العلمي من السيرة ويغلون في هذا الموقف, ولكنهم يقفون من أمية وشعره موقف 
المتدقن الطمنن. مع ن أخبار أمية ليست أدنى إلى الصدق, ولا أبلغ فى الصحة من 
احدار السيرة . فما سرهذا الاطمتنان الغريب إلى نحومن الأخباردون الاخر ؟ أيكون 
الستشرقون أنفسهم لم ببرؤوا من هذا التعصب الذي يرمون به الباحثين من أصحاب 
الديانات ۲۳۲ , 


ولزيد الايضاح نورد على سبيل JOM‏ هذه الآيات وما قد يتفق معها من شعر 
(فتول عنهم. يوم یدع الداع إلى شيء نكر خشعا أبصارهم يخرجون من 
الاجداث كأنهم جراد منتشر ( [سورة القمر : و۷] . 
( انا جعلناما علی الارض زينة لها لنبلوهم أيهم أحسن عملا. وإنا 
لجاعلون ما عليها صعيدا جرزا ) [سورة الكهف : ۷ [Ag‏ 
(كلما آلقي فيها فوج سألهم خزنتها الم يأتكم نذیس قالوا بلى....) [سورة 


cell‏ ۸ وة]. 
وقال أمية : 
مستوسقين مع الداعي كانهم 2 رجل الجراد زقته الريح منتشر 
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وآبرزوا يبصعيد مستوجرز وآن زل العرش والميزان والزب 
يقول خزان ها ماکان عندکم ؟ ألم يكن جاءکم من ربكم نذر 
قالوا : بل فتبعنا فتية بطروا وغرنا طول هذا العيش والعم رل" 
إن هذا الشعر لاینسجم ومواقف أمية من الرسول موقف الخصویه بهجاء 
أصحابه وتأييد مخالفیه» ورثاء آهل بدرمن المشركين ثم لم يكون النبي هو الذي أخذ 
عن أميةء ولايكون أمية هو الذي GAT‏ عن النبي ؟ 
ومن ذا الذي يستطيع أن يقول : إن من ينحل الشعرليحاكي القرآن ملزم أن 
يلائم بين شعره وبين نصوص القران ؟ أليس المعقول أن يخالف بينهما ما استطاع 
ليُخفي النحل. ويوهم أن شعره صحيح لاتكلف فيه ولاتعمل؟" ٠‏ 
© وآورد توسدال (C. Tisdal)‏ شيهات الناقدين للقرآن cas SII‏ واتهامه في مصدره 
الالهی. ومنها هذه الأبيات التي نسبوها إلى امرىء القیس. والتي لاتخلومن بعض 


التعیبرات القرانية : 
- الساعه4 jal,‏ القمر عن عرال صاد قلبي ون فر 


بسهام من لحاظ فاتك تركاتني كهشيم المحتظر 
دقول العقاد : «وأيسر مايبدومن جهل هولاء الخايطين في آمر اللفه العربية قبل 
الاسلام وعلاقتها بلغة:القرآن الکریم. آنهم يحسبون أن العلماء المسلمين يجدون في 
بحث تلك الأبيبات وصبا واصبا لینکروا نسبتها إلى الجاهليةء ولابلهمهم الذوق الادبي 
أن نظرة واحدة كافية لليقين بإدحاض نسبتها إلى امرىء القيس أو غيره من شعراء 
الجاهلية»!'') 

ثم إنننا نقول ماذا في الاعتراف بأن تک ون بعض التعبيرات العربية التي 
۰ استخدمها العرب في الشعر والنثروردت LIS‏ في القرآن . والقرآن جاء بلسان عربي 
مبين وكان أحيانا ينزل بنص كلمات تحدث بها الصحابه من أمثال pac‏ رضي الله عنهم 
وأرضاهم»ء وهتاك فرق كبيربين « دنت الساعة » وبين .. «اقتربت الساعة» .. 

أفيكون هذا القرآن الذي لونزل في هذا العصرلا اختلفت نظرته للكون, ولا 
وصاياه للانسان ٠‏ وقد حوى من كنوز المعرفة مالم يحوه سفر_نابعا من استعداد 
محمد الشخصي. أومما اقتبسه في بيئته من آهل الكتاب أوبعض الأعراب ؟ واي أمي 
في التاريخ يقطع مرحلة الشباب هادئا لم يؤثرعنه Lo}  ةمكحالو alc‏ الحكمة 
فكانت مأثورة عن النبي صلى الله علسه وسلم حتى قبل الاسلام ولعل واقعة 
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الحجرتنبت ذلك _ولاشعر ولاخطابة ولا وثبات الأبطال والزعماء , ثم ینفتح 
فجاة في الأربعين على alle‏ جدید, فيصلح آدبان الدشسر : عقائدها وادانها 
وشرائعهاء ويحدث ثورة روحية اجتماعية لامثيل لها قي تاريخ الانسانية» في سن 
لايتاتى لمن بلغ مثلها أن يبتدىء أو يبتدع فيها علما آو فنا أو يسن فيها شرعاء أو 
ينهض في العالم بانقلاب عظیم, مالم يكن قد ظهر استعداده له. وأخذ مقدماته في 
ربعان (U Lal‏ 

فالفارقات بين ماضي الحياة المحمدية وحاضرها تشهد بأن القرآن لم يكن إلا ولید 
تعلیم جدید , Gly‏ صاحب الوحي صلى الله عليه وسلم لم تكن له هذه القدرة العجيبة على 
التأثير في النفوس إلا بقدر ما آثر الوحي الالهي في نفسه . قال الله تعالی : ( وأنزل الله 
عليك الکتاب والحكمة وعلمك مالم تكن تعلم» وکان فضل الله عليك عظیما ) [سورة 
النساء : [YAY‏ 


ولا أدل على أن الوحي القراني خارج عن الذات المحمدية من مخالفة القرآن 
9 عدة مواطن لرأيه الشخصی ولطبعه الخاصء ويتجلى هذا الفصل في عتابه 
الشديد له في مثل هذه الآية : (ما كان لنبي أن يكون له أسرى حتى AE‏ في الأرض . 
تريدون عرض الدنياء والله يريد الآخرة, والله عزيز حكيم . لولا كتاب من الله سبق 
لسکم Lad‏ آخذتم عذاب عظيم) ] سورة الأنفال : ۱۷ و۱۸ ] .إن ماعوتب عليه رسول 
الله من قبول الفداء من أسرى بدرء هو أقرب إلى طبعه asa yl‏ لذلك اختاره. أملا في 
هداية قومه وتأليف خصمه. فنبهه الله إلى ماهوحق في ميزان الحكمة الالهية» وشتان 
بين مقام الربوبية ومقام العبودية, بين مقام المتكلم ومقام المخاطب ! 

كما عوتب صلى الله عليه وسلم لا آذن للمنافقين الذين استاذنوه للتخلف من 
غزوة تبوك» فقال الله له : ( عفا الله عنك AL.‏ أذنت لهم حتى يتبين لك الذين صدقوا 
وتعلم الكاذيين) إسورة التوبة: ۲ ] . 

ثم إن مايدعيه المستشرقون من إفادة الرسول من حاشيته اليهودية 
والمسيحية الذين أسلموا وكانوا في صحبته, هومحض افتراض, GY‏ إسلامهم حجة 
قائمة على صدق ماجاء به من الوحي الإلهي. ولو تبين لهم أنه كان يتتلمذ لهم في 
خفاء ليتلقى agus‏ ماکان يدعو إليه لانفضوا من حوله. ولعادوا إلى دينهم: ولم تكن 
لهم تلك المنزلة الرفيعة 9 الدعوه إلى الاسلام, والذود dic‏ والاخلاص للرسول» فان 
ثباته في الشدائد والحن» ومثابرته على مغالبة الکبر والعناد. آول برهان قدمه للانسانية 
على مدار التاریخ. يشهد بصحة نبوته وصدق رسالته . 

وهل سادت دعوات الکذ این والشعوذین والدجالین الذین ادعوا النبوة» وهل 
نجحوا في حمل الناس على الاذعان لهم والعمل بتعالیمهم ؟ 

_ yo 


اتی به شش aqu‏ اي لحي نس عل عد ميق بعد نه 


وقد عارض المستشرق السويدي نور آند (Tor Andrac) as‏ صاحب كتاب : 
(محمد : حداته وعقسدنه) هذه الطريقة العقيمة التي سلكها بعض المستشرقين في 
البحث. مستا أن جوهر النبوة.: لادمكن تحليله إلى مجموعة من الاف العناصر 
الجرئية . ومهمة الباحث في UL‏ أن يدرك في نظرة موضوعية : كيف تتألف من العناصر 
والمؤثرات المختلفة وحدة جدیده أصدلة تنبض بالحياة . فالاسلام Sas}‏ صلانه 
بالديانة البهودية والمسيحية وعقيدة الحندقنة, تقالید العرب ولکن ذلك لايعني 
انه محرد محموعه من هذه AY list‏ 

ون القرآن من الاعجاز الغيبي والعلمي ماينفي أن یکون بشرياء كما شهد بذلك 
كل الذين درسوا اشارانه إلى الحقائق العلمية والكونية دراسة موضوعية من السلمین 
وغير المسلمين . 


فهذا الدكتور موريس بوكاي الطبيب الفرنسي الباحث يقول في دراسة علمية 
كتبها بعنوان : (القرآن الكريم والتوراة والانجيل والعلم) : 

« لقد آثارت دهشتی هذه الجوانب العلمیه التي یختص بها القران, والتی كانت 
مطادقة تماما للمعارف العلمية الحديثة . ولقد درست هذه النصوص بروح متحرزه 
من کل حکم سایق ویم وضوعية تامة. بيد آنی لا آنکر U‏ التعالیم التي تلقيتها في 
شيابيء حيث لم تكن الأغلبية تتحدث عن الاسلام» وإنما عن المحمديين لتأکید 
الاشارة إلى أن هذا الدين أسسه رجل . وبالتالي فهوليس بدين سماوي» فلا قيمة له 
عند alll‏ وکان بمکن أن أظل محتفظا كالكثيرين بتلك الأفکار الخاطنه عن الاسلام وهی 
شديدة الانتشار . 


ولا تحدثت مع بعض | Cpt tal‏ من غبرا لتخصص ين عرفت آني كنت 


وكان هدن الأول Bol‏ ال رن ودراسة نصه آية آبة مستعينا بمختلف 
التعليقات اللازمة للدراسة النقديةء وانتبهت بشكل خاص إلى دقة بعضص الإشارات 
الخاصة بالظواهر الطیعتة. ومطایقتها للمفاهيم التي نملكها اليوم عن هذه الظواهر 
نفسهاء والتي لم يكن لاي إنسان في عصر محمد صلى الله عليه وسلم أن يكون عنها 
أدنى فكرة. ثم قرآت إثرذلك موّلفات كثيرة خصصها كتاب مسلمون للجوانب العلمية في 
Jeg, Lal‏ حين نجد $ التوراة آخطاء علمية فادحة. فإنا لانجد في 
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القران أي خطا . وقد دفعني ذلك إلى أن آتساعل : لوکان موّلف القرآن انساناء فکیف 
استطاع في القرن السابع من العصر اللسيحي أن يكتب ما اتضح أنه يتفق اليوم مع 
العلوم الحديثة؟ ليس هنالك أي مجال للشك : فنص القرآن الذى نملك الیوم. هو النص 
الأول نفسه. ومن ذا الذي كان في عصسرنزوله يستطيع أن يملك ثقافة علمية تسبق 
بحوالي عشرة قرون ثقافتنا العلمية ؟ حقا إن في إشارات القرأن قضايا ذات صيغة 
علمية تثير الدهشة . 


«ففي القضايا التي تخضع fie tba Mall‏ تطور الجنين, يمكن مقابلة مختلف 
الراحل موصوفة في القرآن» مع معطيات Gal ale‏ الحديثةء لعرفة مدى اتفاق الآيات 
القرانية فيها مع العلمء") . 

إن لهذه الشهادة وزنها واعتبارها من alle‏ محقق . وباحث مدقق» مثل 
الدکتور sl Sp‏ الذي درس القران اية آية كما قالء ونظر إليه من زاوية تخصصه: 
فاكتسى بحنه طابعا علميا أكاديمياء فخرج بنتيجة تشرف آهل العلم» دون أن يكون في 
dale‏ إلى القول بأن القران كتاب مسيحي يهودي نسخه محمد. أونحوذلك من الأقوال 
التي آلفناها من الستشرقین . I‏ 

ونحن إذا قارنا بين هذه النتدجة الحاسمة التي استخلصها الباحث من صميم 
القرآن» وبين النتيجة المتهافتة التي آلقی بها أحد المستشرقين على هامش القرآن, 
وهو (ah seal)‏ ؛ كان الفرق كمثل من يتحدث عن رسالة بيده مغلقة » ودتكهن 
بمصدرها قبل آن یفتحها _— ومن فتح الرسالة وقرأها يامعان قبل أن د يبد ي رأيه في 
شأنها ! فمن آقوال الحداد : « ... والسر الکببرق ثقافة محمد الكتابية والانجيلية 
وجود العالم السيحي ورقة ب بن نوفل من بني أسد ابن عم السيدة خديجة في جوار 
النبي» وهو الذي زوجه ابنة عمه, فقد آجمعت الآثارعلى أن ورقة تنصرء وکان يترجم 
التوراة والانجیل إلى العربيةء فهوإذن alle‏ مسيحي pS‏ وقد عاش محمد في جواره 
divas‏ عشر عاما قدل میعثه . آلا تکفی هذه المدة لنايغة العرب محمد بن عبد الله لكى 
يأخذ عنه شيئًا من علوم التوراة والانجیل ؟ | 


وينص صحيح اليخاري أيضا على أن ورقة هو الذي ثبت محمدا في دعوته وبعثته 
U‏ عاد خائفا من غارحراء» وعلى أن الوحي القرآني فترلما توق ورقة, وحاول محمد 
الانتحار مرارا لفقده وفتوره. ونجد بالمدينة في معية النبي حاشية مسيحية ويهودية قد 
أسلمت أوسايرت الاسلام: نجد بلالا الحبشي مؤذن الثبي» وصهيباً الرومي المسيحي 
الشري, وسلمان الفارسي السيحي الأصلء وعبد الله بن سلام اليهودي الوحيد الذي 
أسلم في المدينة مع كعب الأحبار. وهل كان حديث هذه الحاشية الكريمة سوى التوراة 
والانجيل ؟ إن ذلك حجة قاطعة على أن بيئة النبي والقران كانت كتابية من كل نواحيها : 


— 


وأن ثقافة محمد والقرآن كتابية في كل مظاهرها. وذلك بمعزل عن الوحي والتنزیل»(*۲ 

فما اد عاه من أستقادة الرسول من حاشيته المسيحية والیهودبه تكذئه الوتانق 
التاريخية التي تتعلق بالعصر الجاهلي. وکلها تفید أنه لايوجد أي تأثیر آجنبي في تلك 
ol * I‏ وقد نکی دشر فأرس في دراسة کتبها بالفرنسیه (الشرف dic‏ العرب قبل 
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الاسلام ) : أن يكون الاسلام من صنع اليهودية والمسيحية 

والبخاري لم يقصد أن نکون الجمله الثانية نتيجة للأولى : «لم يلبث ورقه أن 

ومن أغرب المفارقات في الرأي الشخصي الواحد مثل هذا الخلط الذي نجده فيما 
کتب الحداد عن القرآن وا لانجیل ومحمد وعیسی علیهما السلام» فهویقول : « لقد امن 
القرآن وتبيه الایمان كله بنبوة السیح ورسالة الانجیل ... ولكن النبي العربي لم یعترف 
Gy‏ المسيح» GY‏ لم يعرفها حق معرفتها . فقد ظن أن كل بنوة تخضم حکما وضرورة 
لناموس الجسد » ولاتکون إلا يامرأة وزواج ( بديع السماوات والأرض آنی یکون له ولد 
ولم تكن له صاحبة ) [الانعام : ۱۰۱]؛ وظن أن البنوة في alle‏ الروح حاجة. كما في alle‏ 
الأجساد : ( وما ينيغي للرحمن أن بتخذ ولدا ) [مریم : ۲۲٩۲‏ 

ليست البنوة في الروح حاجه» بل هی فيض وجود ه وضیاء مجد ه, وقول جازمبن : 
لو أن النبي العربي عرف بنوة السیح حق معرفتها لاعترف بها دون ترد : 

ر قل إن كان للرحمن ولد فأنا آول العایدین ) | الزخرف : ۸۱] 

فهو ف هذه الآيات ونحوها مما یخالف عقیدته وآراءه یجعل الصدر الذی نبعت 
الکریم طرف | تانیا؛ کق وه تعلیقا على هذه الآية : ( أولئك الذین هدی الله فبهد اهم 
اقتده ) [الانعام : ]5١‏ : 
00 نری القران يأمر النبي العربي أن يقتدي بهدی الانبیاء من ذرية ابراهیم الذین 
اتاهم الله الكتاب والحکم والنبوة. وقد تحقق هدي ذلك خاصة في التوراة وا لانجیل على 
يد موسى وعيسى! ١‏ . 

وهوحين يستدل بالقرآن لاثبات منزلة المسيح عليه السلام عند ربه» يستدل به 
ككتاب منزل» صنيع من يؤمن ببعض الكتاب ويكفربيعض . ومن ذلك قوله مثلا : « إن 
تفاسم الشحناء والیفضاء ‏ (۳۶) 
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وهو Ó‏ مواطن آخری ينفي أن يكون taal‏ صلی الله عليه وسلم مايؤيده من مثل 
معحرات الاتییاء الذین سیفوه ا Oly‏ نكون اسم (أحمد) أو( البارقلیط ( ll‏ ی يشر 
به المسيح في الانجیل هومحمد عليه الصلاة والسلام! "» ویحاول أن يثيت أن النبی 
العربي ولد کساثر الناس, ولم یطهر إلا بعد أن شرح الله صدره, ووضم عنه وزره :41 

وهو إذ يقول : « لقد كان للانجیل وقع عمیق في نفس التبي الأمی, وکان لتأثير 
الرسم الخالد » U‏ نراه ینقض قوله حين یتساءل وهویتصنم الحبرة : « هل للقرآن من 
مصادر » ç‏ 

فیجیب : « الصدر الأول للقران هو الله. وهذه قضدة إدمانية لاتمس (t),‏ 
فاي نهافت آبعد عن الروح العلمبة. واي تناقض آغرب عن المنطق من مثل هذا 
النهافت والتناقض ؟! 


ولعل من آخطر الشیهات التي آنارها المستشرقون وصیعوا قضایا حولها : 
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يثق في صحه النص القراني .وانتایه الشك ف آمانه Alas‏ وسلامه تبليغه 

فض sais‏ الله» فأنى له أن يتحمس لت وجیهاته, ویلتزم العمل بتعالیمه, 
وإيمانه به لم يبلغ مبلغ اليقين ؟! 
۲ اختلاف القرآء والقراءات . 

فقد كان من الشبهات التى أوردوها على النص‌ذانه. الوسائل التي 

استخدمت لحفظه. وا لأسیاب التی حالت -حسب زعمهم دون تدوينه في عهد النبوةء 

رفضتة يعض الأوساط, آو آد خلت عليه تغييرات - حسب قولهم - في عهد dic‏ الملك بن 

مروان إلى غير ذلك من القضنایا التي ترتبط بالقتصر الأول . 


بت ۱ ۲ = 


فأول ماافتتح به جولد تزیهر بحثه في (مذاهب التفسير الاسلامي) قوله : 


د ... فلا بوجد GUS‏ تشریعی اعترفت به طائفة دينية اعترافا Lake‏ على أنه نص 
منزل آوموحی به یقدم نصه في آقدم عصورتد اوله مثل هذه الصورة من الاضطراب 
وعدم الثبات كما نجد في النص القرآنی»(*" . 

وأول مايثيره هذا الحكم المستعجل من التساؤلات : 

هل رأى جولد تزیهر کتب الشرائع السابقة في نصوصها الاصلیه» حتى تصح 
المقارنة والحكم ؟ ثم ألم يقل حين عرض للكلام عن حديث نزول القرآن!"" على سبعة 
أحرف : إن التلمود يقول بنزول التوراة بلغات كثيرة في وقت واحد ؟ فقد كان للتوراة 
والانجيل نسخ مختلفة في نصوصها. كما بين ذلك آرشر جفري في تقديمه لكتاب 
الصاحف لابن sl‏ داوب: إن تاريخ التوراة والانجيل وصحة نسیتهما وحرفيتهما أبعد 
مایکون عن الصحه والوبوق . 

Lol‏ الاضط راب وعدم الثبات في النص فمعناه : انه يرد على صور مختلفه أو 
متضارية لایعرف الصحیح الشابت منهاء ولیس القرآن على شىء من ذلك كما يزعم . 
والقراءات المتواترة مقطوع بصحة نسبتها إلى مصدرها الأصليء» وهو : النبي صلى الله 
عليه وسلم الذي كان على بينة من اختلافها في النص الواحد . وقد وضح العلماء فوائد 
تعدد القراءات من حيث التوسع في اللغة والاثراء في المعنى وفي التشريع . وكل مايجب في 
القراءة هو التثبت من صحتها وتواترها كشرط في قبولها . 

على أن اختلاف القراءات لايتناول القرآن كلمة كلمة» وأية أية. ومن هنا لايصح 
القول GL,‏ ليس هناك نص موحد للقرآن. كما يدعي جولد تزيهرء وسنبين ذلك بتفصيل 
آکثر عند الحديث عن العنصر الثاني وهو : اختلاف القراءات . 

والستشرق الفرنسی بلاشیر (818656:6) الذى يعد من أكثر المستشرقين موضعدة 
واعتدالاء لم یتوان هوالآخر في بحوثه القرآنية عن إثارة مختلف الشبهات في کتابه 
(مدخل إلى القرآن) . 

فقد شك في حرص الرسول على GUS‏ الآيات حال نزولهاء وآن خوفه كان شدیدا لما 
نزل عليه الوحي لأول مرة. فلا يمكن له أن يكتب مانزل عليهءولأن المسلمين كانوا في 
صراع مع يهود المدينة الذين كانوا يسيطرون على وسائل الكتابة, واستخلص أن 
النص القرانی لم يكتب بأكمله في عهد الرسولء والحفظ مثل الكتابة لم يستطع أن 
يحافظ le‏ وهو لاينفي احتمال اختلاط النص الأصلي ببعض الزيادات الطفيفة التي 
أدخلت عليه ف العهودب المتآخرة . 


وتساعل عن الأسباب التي جعلت الرسول لایحرص على كتابة القران في عهده. 
مفترضا عدة احتمالات جلها غير صحيح» GY‏ الأصل الذى بنيت عليه غيرسليم فعناية 
النبي وأصحابه بكتابة القران لاتقل عن عنايته بحفظه لزيادة التحري والضبط؛ برغم 
أن أدوات الکتابه لح تكن انذاك ميسورة . 

وهل اتخذ صلى الله عليه وسلم کتابا للوحي من ألمع الصحابة كالخلفاء 
الراشدین. وأبى بن كعب وزيد بن ثابت ومعاوية وغيرهم إلا لهذا الغرض؟ وهل كان 
نهسه عن کناسه الحدنت الا لتوجبه العناية إلى القران وحده, فلا يختلط بالسنة ç‏ 
قال صلى الله عليه وسلم في حدیث رواه مسلم : لاتکتبوا عني غير القرآن» ومن کتب عني 
غير القران فلیمحه . وحدئوا عنى ولاحرج aly.‏ يكد صلى الله عليه وسلم ینتقل إلى الرفیق 
(fa. fell‏ كان القران ن كله مكتوبا في الرقاعء والعسب ولم يجمع في صحف أو 
مصحف لسبب بسیط, وهو أن القرآن نزل منجما في فترة تزید على عشرین عاماء ولم 
دكن i:‏ تیب آیاته على ترتیب نزوله . وآخر GI‏ نزلت منه لم يعش الرسول بعدها مدة تکقی 
toe‏ مويله Je‏ حفظه في الصدورلم يحل دون حرصه على کتابته . وكان آبویکرحین 
قررجمع المكتوب من القرآن عند الناس يقابل المكتوب بالمحفوظ بنصه وتلاوبه» ولایقبل 
شینا من المكتوب حتى يشهد عدلان GL‏ كتب بين يدي الرسول كما جاء في سنن آبي 
د اود . 


روى البخاری في صحيحة أن زيد بن ثابت قال : 


أرسل إلى أبويكر |ثرمقتل Jal‏ اليمامة (أي: عقب استشهاد القراء السبعين) 
فإذا عمربن الخطاب عنده, قال آبوبکر: إن عمر أتاني فقال : إن القتال قد استحرٌ يوم 
اليمامة بقراء القرآن» وإني أخشى أن يستحرٌ القتل بالقراء بالمواطن» فيذهب كثيرمن 
القرآن . thy‏ أرى أن تأمر بجمع القرآن. قلت لعمر : كيف نفعل مالم يفعله رسول الله 
L‏ الله عليه وسلم. قال عمر : هذا والله خير . فلم يزل يراجعني حتى شرح الله 
صدری لذلك . ورآبت في ذلك الذي shy‏ عمر. قال زيد : قال أبويكر : إنك Joy‏ شاب 
عاقل لانتهمك وقد كنت تكتب الوحی لرسول الله صلی الله عليه وسلم» فتتبع القرآن 
فاجمعه فوالله لو كلفوني نقل جبل من الجبال, ماکان أثقل علي مما أمرني به من 
جمع القرآن ! قلت : كيف تفعلون شيئًا لم يفعله رسول الله صلى الله عليه وسلم؟ قال : 
هووالله خير. فلم يزل آبوبکریراجعني» حتى شرح الله صدري للذي شرح له صدر أبي 
بکروعمر. فتتبعت القرآن أجمعه من العسب واللخاف وصدور الرجال, حتى وجدت 
آخر سورة التوبة مع أبي خزيمة الآنصاريء لم أجدها مع أحد غيره : ( لقد جاءكم 
رسول من أنفسكم عزيز عليه ماعنتم ) حتى خاتمة براءة» فكانت الصحف عند أبي بكر 
حتى توفاه الله ثم عند عمرحیاته» ثم عند حفصة:؛ وأغرب تعليل لبلاشير وهويعرض 
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مختلف الافتراضات لعدم جمع القرآن في عهد الرسول قوله : 
« إن ميل الرسول وأصحابه إلى ترك الأمور على ماهی عليه يؤيده ما اشتهربه 
عدم تعیین da‏ له .)8( 
يمك دلیلا بدین به أمة كاملة بانها لاتفكر الا 3 الحاضر ؟ 
LJ‏ نحن فاننا نرى أنه إذا قال شاعر عربي مثلا 
مامضى فات والمؤممل غيب ولك الساعة التى أنتفيها 
فلا يعني ذلك إلا شعورا فرديا لحالة معبية, لایصح القناس Agate‏ 
ولاتعمديم الحكم بمقنضاها ! 
Lol‏ عدم تعيينه في حياته لمن یخلفه. فان مهمته الأساسية دينية نابعه عن تبلیغ 
الرسالة السماوية . ولایخلفه أحد من بعده في هذه المهمة إن لانبی cosas‏ وإنما احتمل 
الرباسه السياسية والقيادة الحريية احنمالا لضرورة فرضتها عليه الحياة في نشر 
بعده» مع احترام ميدأ الشوری والامانه في اختيار الحاكم ونظام الحکم. كما جاء في 
وأبعد من تعليل بلاثسير عن الحقيقة تعليل کازان‌وفا في كتابه (محمد ونهاية 
العالم)" " وهو أن النبي لما كان Liege‏ بأن العالم لن يستمر بعد وفاته, وآن الساعة 
ستقوم قبل موته آوبعد ه مباشرة»ء لم يعين من یخلفه على المسلمين وقد جاء في ذلك قوله : 


« بقي علينا نحن غير المسلمين حين ننظر إلى محمد كرجل عبقري عادي أن 
نوضح (ill‏ أهمل العناية بمسألة لها هذه الأهمية الکبری. فنعلن أن السبب في اهمال 
آمر الخلافة بسيطء وهو اعتقاده بأن نهاية العالم قريبة. رهي عقيدة مسيحية 
محضة ؛ ومحمد كان يقول عن نفسه : إنه نبي آخر الزمان الذي أعلن المسيح بأنه 
سیجیء ليتمم رسالته » . 
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والغاية التي يرمي Gall‏ (کازانوفا) من وراء الحاحه على اثبات اعتقاد النبی بأنه 
سيشهد نهاية العالم وهو القائل : «إنني بعثت في زمن كنت أنا والساعة كهاتينء وأشار 
إلى سبابته ووسطاه». أن يخرج بنتيجة» وهي : أن القرآن قد أدخلت عليه بعد وفاة 
النبي تغييرات قاع بها خلفاژه, ليفصلوا مايمكن لهم فصله بين بعثة الرسول وقیام 
الساعة اللذين يرى ارتباطهما مباشرا. وضرب لذلك مثلا في قوله تعالى : (وإن ما نرينك 
بعض الذي نعدهم أونتوفينكء فإنما عليك البلا غ وعلينا الحساب) [ الرعد: ۰ ]. فزعم 
موضع الیقین. ولا یستیعل أن الایه كانت قيل التيديل : «وسئريك بعضص الذين نعدهم». 
هل النبي سيموتء آوسیعیش إلى نهاية العالم. في حين أنه یعلم پالساعة علم اليقين, 

ثم يقول كازانوفا : « فهناك ايتان يشك في صحة نسبتهما إلى الوحی النبوي: 
والراجح أن يكون أبوبكرهو الذي أضافهما على إثرموت النبي؛ فأقره المسلمون على 

(وما محمد إلا رسول قد خلت من قبله الرسل..) [آل عمران : 54 ]١‏ وقوله : (إنك 

ميت وإنهم ميتون. ثم إنكم يوم القيامة عند ربكم تختصمون) [الزمر ۰۳۰ [YY‏ 
آفلیس من حقنا أن نظن أن الآئة الثانية على الأقل صنعها Ss gil‏ من آساسها؟» . 
اثارتها ومحاولة دعمهاء فمحرب diam gs‏ هذه الأسئلة ونحوها ممأ بمکن استنتاجه من اراء 
الكاتب لمما يفحم ويلجم . 

لوكان النيي بعلم أن الساعة ستقوم قبل انتقاله إلى الرفيق الأعلى: فلمن 
أعد هذا التشريع الضخم الذي اشتمل عليه القرآن فى الأحوال | لشخصية 
والميراث والمعاملات وتنظيم العلاقات ؟ 

إن نظرة النبى في دار الهجرة إلى حياة الاسلام المستقبلية نظرة اجتماعية 
متعمقة. تدل على البقاء والنماء» قبل الزوال والفناء الذى هوسنة الله في الأحياء . 

ثم آلم يكن له خصوم يلتهبون ذكاء مثل كازانوفا . فكيف سكتوا عن هذه الفرية 
الهيمان celal!‏ کی يرب غلته وبطفیء ظماه ç‏ 

وکیف سكت الصحابة عن أبى بكرحين بدل الکلم عن مواضعه؛ وآضاف إلى 
القرآن مالدس منه ؟ 
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وهل یصدر fie‏ ذلك عمن سماه الرسول بالصدیق, وقد أثرعنه قوله : «أي سماء 
تظلني وأي آرض تقلني إن قلت في القرآن برآيي ؟» آکانوا جمیعا من الففلة بحیث تنطلي 
علیهم شد & الحيل (Aç‏ 

إلى نحوذلك من الأسئلة التي تفرض الاجابة العلمية علیها حقائق تتداعی آمامها 
هذه الترهات, وفي مقدمتها : أن السلمین کانوا یعتقدون بأن الدنيا ستنتهي الحياة فیها 
قريباء ولا آیقنوا أن فناء‌ها لیس بقریب, شرعوا في جمع القرآن وتدوینه . 

LV,‏ التى استدل بها Lal‏ نزلت في مشرکی مكة. وتفسيرها : سواء آریناك بعض 
ماوعدناهم به من العذ اب الدنيوي في حياتك, آوتوفیناك قبل ظهوره. فالواجب عليك تبليغ 
الرس ال ة وآداء GLY‏ . ولاتهتم بماوراء ذلك» فنحن نکفیکه وسننجز ماوعدناك به من 
النصر والظفرء ولایضجرك تأخره فان ذلك لا نعلم من المصالح الخفیة(" . 

وما استدل به على أن اليقين هوقیام الساعة في قوله تعالی : ( واعبد ربك حتی 
يأتيك اليقين ) [الحجر 44[ مخالف للاستعمال اللغوي ولم يقل به أحد من الفسرین : 
وانما الراد به الموت كما روي عن ابن عمروالحسن وقتادة» وسمي بذلك. لانه متیقن 
اللحوق بکل حي, وإسناد الاتیان إليه للایذ ان بأنه متوجه الى الحي یسعی للوصول 
caul‏ والعنی : دم على عبادة الله مادمت خیا من غير إخلال بها لحظة . 

وآية آل عمران : ( وما محمد الا رسول ... ) نزلت لما نعي رسول الله صلی الله 
عليه وسلم وأشيع آنه قد قتل, قال النافقون للمؤمنين : إن كان محمد قد قتل فارجعو 
إلى دینکم الأول» فانزل الله هذه الابه . 

وتفسيراية الزمر : ( إنك میت وإنهم میتون ... ) إن رؤوس الشرك ون لم 
يلتفتوا إلى هذه الدلائل الناصعة بسبب استيلاء الحرص والحسد علیهم في الدنيا فلا 
تبال يا أشرف المرسلين بهذاء فإنك ستموت وهم سيموتون أيضا » ثم تحشرون يوم 
dol sil‏ وتختصمون عند الله تعالى وهويحكم بینکم. وحينئذ يتميز الحق من الباطل . 
ولایستفاد من الآيتين أي تدارك أوتصويب أوتصحيح وضع كما يقال» حتى يزعم 
التخرصون آنهما من زيادة آبي بكر رضى الله e‏ وماورد في القرآن من آهوال الساعة 
إنما هوتصویره البدیع العجز Ó‏ عرض مشاهد القيامة, ومعظمها موز ع في السور المكية 
لانذ ار الشرکین وترهیب العاندین مما پنتظرهم في یوم یجعل الولدان شيباء (یوم یفر 
الرء من آخیه» وآمه وأبيه؛ وصاحبته وبنيه؛ لكل امریء منهم يومئذ شأن یغنیه )| عبس 
۲۷-۶]. وكثيرا مایتحدث القرآن عن الدنيا كآنها ماض OW‏ لخری كأنها الحاضر 
الآن» واستحضار المشهد كآنه مشهود محسوس. له أبلغ الأثر في النفوس كما في قوله 
تعالى : ( وسیق الذین کف روا إلى جهنم زمرا حتی إذا جاعوها فتحت آبوابها وقال لهم 
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خزنتها : ألم يأتكم رسل منکم یتلون علیکم آيات ربكم وینذرونکم لقاء يومكم هذا قالوا 
بلی ولكن حقت كلمة العذ اب على الکافرین ) |الزمر: ۷۱ . 


فقد يرينا الدنیا والآخرة حاضرتین معاء وقد یبدا في قصة تقع في الدنياء ثم يتابع 
بقیتها في الاخری. وقد یزاوج بين مشاهد الدنیا والآخرة ویسوقهما مساقا واحدا كأنهما 
حاضرتان في الزمان» وقد ينتقل من الخبر إلى الانشاء آومن الوصف إلى الحوار فیخیل 
إليك أن المشهد يوجه فيه الخطاب. أويدور فيه الحوار . 

ولكل صورة نماذج في القرآنء وقد فصّل فيها القول المرحوم سيد قطب في کتابه 
( مشاهد القيامة ف القرآن )7*) 


ولكن الأسلوب الذي تناول به هذه الشاهد» وكأنها صوروظلال. أومناظر 
شاخصةء لايستطيع أن SU‏ من روعتها وجمالها الفني أمثال كازانوفا الذي 
لايستخلص من مثل قوله تعالى : ( إنهم يرونه بعيداء ونراه قريبا . یوم تكون السماء 
کالهل. وتکون الجبال کالعهن. ولايسآل حمیم حمیما. بیصرونهم يود المجرم لويفتدي 
من عذاب Sage‏ ببنيا . وصاحبته وأخيه وفصیلته التي تؤويه. ومن في الارض جمیعا ثم 

...( [المعارج :۱۶-۰۱ ] . لایستخلص من ذلك سوي الفكرة a‏ التى استيدت 

بعقله وهي اقتناع الرسول بأن بعنته مرتبطة بقیام الساعة» في حين أن أحاديثه الكثيرة 
في آشراط الساعة تنفي ذلك منطقياء کظهور الهدی وخروج الدجالء ونزول عيسى, 
وخروج يأجوج ومأجوج ود ابة الأرض» وطلوع الشمس من مغريهاء وغيرذلك مما 
يستدعي وقتا طويلا . 

وقد لاحظ بلاشبر أن تفسبر کازانوفا لم يلق أي تأیید من الدارسين السلمان, 
كما أنه لایعتمد على أدلة قویة؛ بل هناك مايدحض آقواله من ذلك أن الرسول صلى الله 
عليه وسلم إن كان في العهد SU‏ لايذكر !إلا يوم القيامةء وما يتصل بالجنة والنار . فإنه 
لا استقربالمدينة آصبح بدعو إلى العباد ات والعاملات وتنظیم العلاقات التي يجب أن 
تقوم بين المسلمين وغيرهم . كما أن انتشارالاسلام في الجزيرة العربية فرض على 
المسلمين منذ عصر النبوة أن يفكروا في الحياة الدنيا إلى جانب التفكير في الآخرة . 

ولاشك أن call‏ يفكر في الآخرة Say‏ في الحاضر فقط ! 

ولكن بلاشسير في Las‏ ( القرآن ) يلتقى من حيث يشعر أو لايشع رمع آراء 
کارانوفا. فهويقول: «توضح لنا التجریه الاولی للتبي الجدید» أنه مايزال تحت وطأة 
النداء الالهي, يلازم خياله تصوره للكارثة الارضية التي ستقضي على العالم وتصوره 
للحساب الأخير . إن الساعه لقریبه. ولاتحدید للوقت الذ ی ستقم فيه على اليشرء وان 
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هلعا عظیما سیصیب الآثمين والوسرین»( ۲ . فأي خیال هذا الذي جعله بلاشیر ملازی 
الحقيقة الدينية» فاذا اعتبروا القرآن في مرتبة الکتب النرلة - ومحال أن یعتبروه فوقها 
مرتبة كما نعتی ره نحن المسلمين -فإنهم یجعلونه في مستوی الوثائق ق الانسانية؛ اد أن 
کتب العهدین لم تکتب في عهد موسی وعدسی علیهما السلام . والاناجیل dross yf‏ 
التی يعتمدوها الیوم انما کتبها الحواریون بعد عيسى . فیسمحون بنقدها كاي عمل 
بشري, وإن كان هذا یمتاز بلون من التقدیس . 

المتكلم بالكلمة القرأنية دون آحد سواه . آما الکتاب المقدس فعباراته ليست من 
صنع الله و انشانه . 

وهذ | ميدأ عقدي لابقيل عندنا نقاشا ولاجد لا . 


ومن هنا كان اليون شاسعا والخلاف كييرا بين دراسة المسلمين للقرآن ودراسة 
غير المسلمين له . 


ولو اقر المستشرقون والكتاب الغربيون بان القرآن وحي سماوي انزله الله على 
قلب محمد يلفظه ومعناه؛ ولم يكن من فيض عبقریته alls si‏ لزال عنهم كل غموض 
وإشكالء ولخرجوا من متاهات التخمين والضلال . 
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.2 بسلامة التص القرآني من التحریف والتبدیل , ومنشوه اختلاف 
يتعلق القراءات . وقبل أن نبسط آراءهم في الوضوع یحسن أن نشير J|‏ حقيقة 
<Ú‏ . وهي أن ماكتب في عصر النبي صلى الله عليه وسلم قد سلم من التغيير » > ولم تجر 
عليه الحروف السيفة التي كانت في قراءته دون کتابته . والغرض تتسيرقراءة القران 
على القبائل العريية المختلفة اللغات واللهجات. كالمضرية والنزارية والهذلیه» فتلين به 
آلسنتهم» كرخصة مؤقتة اقتضتها ظروف الدعوة ريثما تستقيم الألسن على النطق 
باللغة التي اختارها الله لقرانه النزل وهي لغة قريش فیصبح القرآن على حرف (a|‏ 
هو الذي كتب عثمان مصحفه عليه ولم یات فيه مايخالف المصحف الأم الذي كان 
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محفوظا عند أم المؤمنين حفصة رضی الله عنها . والذى کتب في عصر النبى صل الله 
عليه وسلم . ولسذلك أحرق عثمان سائر الصاحف, ولایصح أن يجعل ذلك من أسباب 
الطعن عليه لأن بقية المصاحف کتبت بغیر حرف قریش, وحتی مصحف حفصةء فإن 
عثمان Ú‏ اعاده إليها استجابة لرغبتها, اشترط أن يحرق بعد وفاتها مخافه أن يقع في يد 
آحد. فیمحوفیه ويثبت ویقول : قد غیرماعندکم وهاهوالاصل فاحتكموا اليه . وروي 
أنها توفیت في عهد معاوية »وآن الذي أحرق الصحف الذي عندها Sly‏ الدينة 
مروان بن الحکم . ۱ 

Lol‏ القراءات السبع فهي تابته بالتواترعن النبي صلى الله عليه وبسلم . وقد 
ساعد على احتمال هذه القراءات المروية انعدام الشکل والنقط في مصحف عثمان: 
کاختلاف القراءة في مثل قوله تعالى : ( ياأيها الذین آمنوا إذا ضربتم في سبیل الله 
فتبینوا ) [النساء : [VE‏ وقریء : فتثبتوا .7" " ومعناهما واحد. يقال : تثبت في الشیء : 
435 . 


واحنلاف الفراءات لاسلع بحال میلغ النضاد أو التناقض . وقد حصر ابن 
الجزری آنواع الاختااف في تلاشه آحوال وهی :- اخت لاف اللفظ والعنی واحد » 
واختلافهم ا جميعا مع جواز اجتماعهما Q‏ شيء واحد › واختلافهما جميعا مع امتناع 
جواز اجتماعهما في شيء واحد» بل یتفقان من وجه آخر لايقتضي التضاد(" . 

قال تعالی : ( آف لا یتدبرون القرآن ولوکان من عند غير الله لوجدوا فيه اختلافا 
كثيرا ) | النساء  [AY:‏ 

فإذا كانت القراءات التي تعتمد على الروایات الصحيحة موئوقا بها كما يقربذلك 
Lads ds i go.‏ معنى قوله: «ليس هناك نص موحد للقرآن»؟ ومن هنا نستطيع أن 
نلمع في صی اغته المختلفة آولی مراحل التفسير. والنص التلقی بالقبول (الق راءة 
الشهورة) الذي هولذ اته غیرموحد في جزئياته: برجم إلى الکتابه التي تمت بعنایه 
الخليفة الثالث عثمان: دفعا للخطر الماثل من رواية کلام الله في مختلف الدوائر على صور 
متغايرة» وتداوله في فروض العبادة على نسق غير ON Gia‏ 

إن فكرة توحید النص لم تدر بخلد آحد من المسلمين» حتی عثمان رضي الله عنهء 
فقد قصد إلى اثبات القراءات الصحيحة دون حجر في اختيار إحد اها aly.‏ يقل آحد بان 
قراءة آهل المغرب برواية نافع تختلف عن قراءة آهل المشرق برواية حفص متلا. وليس 
ذلك من باب الیل إلى التسامح كما يزعم جولدتزيهرء مدعيا أنه مالم يحصل اختلاف 
أساسي في معنى الألفاظء فالمعول عليه في المرتبة الأولى هو المعنى الذي يستنبط من 
النص؛ وهورأي ینتهی إلى القول بج وازقراءة النص المطابق للمعنى » وإن لم يطابق 
حرفية اللفظ("" . 


— 


N القرأن بالعنی لم يقل بها أحد واکن جوادتزيهر استنتج له من فول‎ “bb 
. Ë cle حكيه . فأقول : هل أكتب : عليم حكيه ؟ فيقول النبي نعم كل‎ 

ولايخفى أن ابن آبي سرح ارتد بعد وفاة الرسول, فقد يكون ذلك من زیادات 
بعض الشراح المتأخرين الذين غالوا فى اتهامه بأنه كان يبدل القرآن .وان صح 
ماروي dic‏ فإنه لايعتد بقول مرتد . وكيف يسمح الرسول بتبديل ما آنزل الله عليهء 
alll,‏ تعالى يقول : ( وإذا تتلى عليهم آباتنا بينات قال الذين لايرجون لقاءنا ائت 
دقرآن غبرهذا أو بدله .قل : مايكون لي أن أبدله من تلقاء نفسي إن اتبع إلا 
dÍ mas‏ 0 أخاف ان عبت ري عذاب دوم — [يونس: ° `[ . 
تعالى : ۱ انا أرسلناك شاهدا ومیشرا وكذيرا لتومنوا بالله ورسوله ونعرروه 
وتوقروه ونسیحوه š Sa‏ واصیلا ) call]‏ : ۸و | 

1,3 جولدتزنهر: «فسد لا من (ونعرروه) بالراء الذي معناه؛ وتساعد وه‎ Uy 
أن یکون من دواعي‎ Jaci) * بعضهم ونهرروه بالزاي الذی معنأه : وتعظموة. وأتا‎ 
تغيبر النص على هذا الوجه خشية تصور أن الله ينتظر من الناس مساعدة أو‎ 
. "37 معونة»‎ 

وخطأ جولد تزیهر في هذا التخريج كان من ناحيتين : 
الاو ی : أن هذه القراءة لست من القراءات السیم: وأ الأريع عشرة؛ بل هي قراءة 
آحاد» فلا يجوز الاعتماد علیها في الاستدلال . 
والثانية : أن كثيرا من الفسرین فسروا قوله (وتعزروه) أي: تنصروه بتقوية دینه 

ولكن جولدتزيهر لایمیز یهن القراءة sil gah!‏ ة والقراءة الشاذة. إن هو دکرر 
الخطا نفسه في موطن AT‏ فيقول في الآية الثانية من سورة الروم : cise)‏ الروم في 
أدنى الأرضء وهم من بعد غلبهم سیغلیون في بضع سدين ..) : 

قرىء أيضا : غلّبت الروم بالبناء للفاعل. وهذا راجع إلى نصر آحرزه الروم على 
اخبارا بالنصر الذي أحرزته الجماعة الاسلامية الفتية على الييزنطيين يعد هذا الوحي 


بنسع سدين . 
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ونری أن للقراءة الشهورة والقراءة الخالفة لهاء تأويلين متغایرین تغایرا بعیدا. 
فالنتصرون في القراءة الشهورة هم النهزمون في القراءة الخالفة والفعل المبني 
للفاعل في الاوی مبني للمفعول في الثانية (سيغليون) وإذن فهما قراءتان وتأویلان 
لجملة واحدة من کلام الله متعارضان إلى آبعد OY cre‏ . والجواب على هذه الشبهة 
التي آثارها : أن القراءة الثانية لایعتد بهاء والقارنة إنما تصح بين قراءتين على مستوی 
واحد من الصحه Jes ply ills‏ فرض صحتها فلا يبدو أي تعارض آوتناقض بینهما 
لاختلاف الموضوع في كلتا القراءتین . فمن يقول بالتعارض انما یعنی تناقضاء وهو 
معدوم لانهد ام شروطه التفق علیها عند علماء النطق, وهي الاختلاف بين قضيتين في 
الکم والکیف والجه, وا لاتفاق بيهما في وحدات ثمانيةء کالوضوع والحمول» والزمان 
والکان, والاضافة والشرط. والقوة والفعل» والجزء والکل .. ..الخ فإذا انعدمت وحدة 
فاکثر من تلك الوحدات فلا تناقض . 

والموضوع التعلق بالغلبة في القراءتين ليس واحدا. فهوفي القراءة الشهورة 
الفرس والرومء وهو في القراءة الشاذة العرب والروم . 

إنما التناقض في تعليقه على قراءة اين مسعود في قوله تعالى : ( فخشينا أن 
يرهقهما طغيانا وكفرا ) [الكهف : [A>‏ وقرأ ابن مسعود : ( وخاف ربك أن 

يقول ف هذا التعليق : ولا كان الحديث هنا عن اللهء فقد يمكن أن نرى من هذا 
أن رعاية | حتناب العبارات التى ریما بدت غير لائقة بمقام الالوهية, لم تكن مقصودة 
دائما في اختلاف القراءات( وق قوله في موضم آخر : «إن عددا من القراءات المخالفة . 
للنص التلقی بالقبول, يجد الباعث dal]‏ خشية السماح باستعمال عبارات متصلة بالل 
وربسوله» تبدو غير لائقة ۰ ne gl‏ متفقة مع وجهه النظر إلى وچوپ تعظیم الله وربسوله» . 

فمن تأمل القولين لایخرج بنتيجة, ولایعلم هل إن رعاية اجتناب بعض العبارات, 
هي عامل في الاختلاف, gf‏ لاعلاقة لها به . 

على أن القراءات التواترة من الحال أن تکون معرضه لهذه الاعتبارات أو 
التأویلات التي لايدفع إليها سوی الخیال . فالله أعلم وآحکم بما بصف به ذاته العلية 
آورسله الکرام. وقد جمح الخيال یجولد تزيهر فذهب به إلى إثارة الشکوك في أمانة 
النبي ونزاهنه في معرض الدفاع عنه: Mele‏ في ذلك على نوجيه قراءتين مشهورتين 
لقوله تعالى : ( وماكان لنبي أن يغل ) Ji]‏ عمران : ]١1١‏ . قرأ ابن کثیروآبوعمر 
وعاصم من السبعة ببناء الفعل للمعلوم» وقراً الباقون بینائه للمجهول فيكون المعنى على 





د كك 


القراءة الأولى : لایحل لنبی أن يأخذ شيئا من الغنائم خفية قبل أن تقسم, وفیه تنزیه 
لليسول صلى الله عليه وسلم وتنبيه على عصمته, GY‏ النب وة والغلول يتنافيان؛ فلا 
یستریب به آحد. وقد روي أن قطيفة حمراء فقدت يوم بدرء فقال بعض المنافقين : 
لعل رسول الله آخذها. فانزل الله الآيةء تبرئة لكل الأنبياء . إذ الغلول خيانة. وهه 
آمناء ويكون المعنى على القراءة الثائية: وهی بناء الفعل للمجهول : ماکان لنبی آن 
تخونه iad‏ أوماكان لنبي أن ينسب إلى الخيانة » فییجع إلى المعنى الأول 

يقول جولسدنزیهر : «وإذن فريما بدا غيرلائق في نظربعض المؤمنين أن يفسح 
المجال لأدنى افتراض ينسب إلى الرسول عملا غير صالح ولوعلى وجه السلب »وقد أزال 
هذا الاشكال كثيرون .... بقراءة الفعل للمجهول. ويهذا حذفت من أول الأمر الريبة» أو 
الافتراض غير اللائق بإمكان أن يأتى الرسول غير Ve gall‏ . فيستفاد من كلامه أن 
بعض القراء عمدوا إلى تغيير الفعل ببنائه للمجهول, لينفوا عن رسول الله صل الله عليه 
وسلم ما اتهم به من الغلول . 


ونحن نتساعل : كيف يقدمون على مالم يقدم عليه الرسول ذاته ؟ وما الذي 
يسوغ هذا التفیبرق النص القراني القدس؟ 

فالله تعالى يقول في بقيه الآية : ( ومن يغلل يأت بما غل يوم القيامة ( والرسول 
صلى الله عليه وسلم لم يفتأ يحذر من خيانة الغلول فيقول : « ألا لا أعرفن أحدكم یاتی 
peu‏ له ple’‏ وسقرة لها cyl ge‏ ويشاه لها ثغاءء فیناد ی : بامحمد! یامحمد ! فأقول :ل 
آملك لك من الله شینا فقد بلغتك»(" . 

فلوکان في تخریح جولدتزدهر تجرد وبزاهه U‏ آورد افتراضا غبروارد ‏ ولا فسر 


da‏ الوجهين في القراءة نقسبا بثبر الشك فى آمانه الرسول ولایدفعه؛ شان من ببحث عن 
الثلمات لینفذ منها إلى الثالب ! 


فالحداد يقول في تفسير : ( ولقد آتينا موسی الکتاب فلا تكن ف مرية من 
لقائه ) | السجدة : ۲۳ ] . 


( من لقائه ) أي : لقاء الکتاب وهوالتوراة. فالکتاب sasa‏ بالعربية, ومحمد 
بلتقي به ویتصل بأهله؛ وإن ثقافة محمد والقرآن كتابية في کل مظاهرها وذلك بمعزل عن 
الوحي والتنزیل .... 

ولم يقل آحد من الفسرین بذلك, GY‏ ماکان يلقى التوراة, بل فسروا هذا اللقاء 
بلقاء موسى الکتاب. آومن لقاء محمد موبی ليلة الاسراء» آویوم القيامة, آومن لقاء موسي 
ربه في الاخرة . 


ولقيناه من الوحي مثل مالقیناك, فلا تكن في شك من أنك لقيت مثله ونظيرو,؟5 . 
الضمير إليه ظاهراء لأنه صلی الله عليه وسلم لم يلق عين ذلك الکتاب . 

وأما مايست دل به الحدّاد من قوله تعالى : ( فإن كنت في شك مما آنزلنا اليك 
فاسال الذين يقرعون الكتاب من قبلك ) [يونس + 45]. 

فقد أجمع المفسرون على أنه ليس الغرض إمكان وقوع الشك له , ولذلك قال عليه 
الصلاة والسلام حين نزلت عليه الآية ‏ على ما أخرج عبد الرزاق وابن جرير عن قتادة 
- : «لاآشك ولاآسال»(*) . 


ولكن الحد اد ينسب إلى المسيح صفات الهية لابشرية مثل كلمة الله وروح الله 
تعالی الله عن أن يشاركه أحد في صفاته. على حين أن هذه الصفات وأمثالها لاتخرحه 
بحال عن البشرية . ثم يزعم «أنها في معناها الكامل على ضوء التوراة والانجيل Sum‏ 
اقتبسها القران وصدقها وشهد لهاء ترفع المسيح فوق المخلوقين إلى صفة ذاتية 
خاصة مع الخالق» تعالى عن ذلك علوا كبيرا . 

ويقول : « وتقرمئذ البدء أن لنا الحق كله بأن نفهم على ضوء التوراة والانجيل 
ماغمض في القرآن من النقاط المشتركةء GY‏ القرآن ذاته في حالة الشك من شهادته آومن 
فهمها يحيلنا إلى الكتاب (فإن كنت في شك مما أنزلنا إليك ... الآية Oe‏ فكلمة الله 
التي Lala‏ إلى مریم لاتعني إلا قوله : (كن) والله نفخ ف pull‏ من روحه» فلم تجعل له 
هذه النفخة أي صفة ذاتية خاصة مع الخالق, ولم تخرجه عن دائرة البشرية إلى 
مقام dang ty)‏ ونسبة الاضافة الى الله لاتشرك المضاف ف أية صفة ذاتية له, 
مثل : Jute‏ الله وكليم الله الخ... 

ثم مامعنى : أن القرآن في حالة الشك من شهادته أومن فهمها ....؟ اليس مصدر 
القرأن هو مصدر سائر الكتب السماوية المنزلة على الرسل ؟ 
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والقران إن هویصدق ما في التوراة أو الإنجيل, فليس ذلك على معنی التبعدة 

( وأنزلنا إليك الكتاب بالحق مصدقا لما بين يديه من الكتاب ومهيمنا عليه ) 
| اماندة : i [EA‏ 

ومعنی مهیمن : شاه على الکتب التي قبله. ومنه قول حسان بن ثابت : 


وإنما كان القرآن مهیمنا على الکتب التي قبلهء GY‏ الکتاب الذي لاینسخ ولايغير 
GL‏ يولد السیح من غير أب ( وانما آمره إذا آراد شيئًا أن يقول له : كن فیکون ) . 


فلا شيء يدل إذن على الألوهية في المسيح. ولکن الحداد دصر على أن بفسر 
الحسارة يما يتفق وعقيدته النصرائية. ولوكان النص في الانجيل لكان له بعض 
العذر . أما وه ون القران الذي ينفي في كثيرمن الایات لوهية الكلمةء أو أن يكون 
السیح ثالث ثلاثة نفیا حاسما لايد ع مجالا للتأویل . فلا یجوزله هذا التأويل . 


ولكن الحداد یقول : «مطلم انجيل يوحنا يكفي برهانا قاطعا . والمشكلة بين 

الكتابين في هذا : كيف fas‏ القران عن الانجیل هذا اللقب الالهي hagas‏ عن الوهىته ç‏ 
والحل الصحيح ليس في نقض الانجيل آوالقرآن» بل في التوفيق بينهما ما أمكن» . 
وحاول أن يدحض حجج كل الفسرین» ویفند آراءهم ليصل بالعيارة القرأنية بضرب من 
التأويلات المردودة « في ميناها ومعناها إلى انسجام حقيقي خفي بين الانجيل والقران هو 
أقرب منها إلى تعارض ظاه ريتعلق به الذين لابعلمون (U,‏ فالقرآن حسب زعمه 
لابرفض إلهرة الكلمة و إلهية الروح إذا كانت ضمن لاهوت الجوهر الالهي 
الواحد. بمعنی أن الكلمة عبارة عن ثمرة wall‏ الجوهري ف الذات الالهية 
الواحدة Or‏ 


فمتل هذا التفسير المتعصب الحانق هو أقرب إلى الشعوذة من رجل يرفع من شأن 
عيسى عليه السلام بقدرمايحاول أن ينتقص من شأن محمد صلى الله عليه وسلم . فهو 
لايستحيي أن يستدل بما آنزل عليه من الوحي في تمجيد المسيح والانجيل» ويعرض في 


ee‏ ۲ ۵ نیت 


« لم يبن المسيح مثل ant‏ منازل لأزواجه قرب السجد, حتی یختلف کل ليلة إلى 
واحدة منهن بعد صلاة العشاء» بل كان يقضي ليلته في الصلاة إلى الله . لم يكن ليغزو 
ولا ليقرع بين نسائهء فأيهن خرج سهمها خرج بها معه. كأنه لايقدر آن يستغني عن 
المرأة حتی في معامع الحروپ. بل كان يقول لتلاميذه : Gp‏ طعامي أن أنفذ مشيئة من 
أرسلني وأتمم عمله» ولم يكن في أول أمره محتاجا إلى أن يشرح الله صدره ليضع die‏ 
وزره الذي أنقض ظهرهء ولاف آخر عهده محتاجا أن یففر الله له ماتقدم من ذنيه وما 
gal‏ .... » . 

نم هوحين يعرض كلام العقاد يرميه بسا لم يقله منطوقا ومفهوماء فيقول : 
«المسيح وحده ارتفع فوق dale‏ الرجل إلى حواءء فعاش بتولا ورفع بتولا. و هذا مافيه 
من الكمال السذي انفرد به, وليس ذلك من نوع التقصير الجنسي كما یفمز الأستاذ 
العقاد حيث قال : قال لذأ یعض المستشرقين: إن تسع زوجات لدليل على فرط الميول 
الجنسية. قلنا : نك لاتصف السيد المسيح بأنه قاصر الجنسية GY‏ لم يتزوج 
قط. فينيغي ألا تصف محمدا بأنه مفرط الجنسية, لانه جمع بين تسع نساء( . 


والعقاد مؤمن فلا يستطيع بعقيدته الاسلامية أن يقصد القدح في رسول من 
Jaw,‏ اللهء لأن الله تعالى يقول : ( آمن الرسول بما أنزل إليه من ريه والمؤمنون كل آمن 
بالله وملائكته وکتبه ورسله . لانقرق بين أحد من رسله ) | البقرة YAO:‏ ] فكيف يقوله 
الحداد مالم یقل. ویقصده مالم يقصد؟ إن بعض المستشرقين المغرضين يبحتون في 
القران بالشموع عن مثل قوله تعالى: ( الم نشرح لك صدرك. ووضعنا عنك وزرك. 
الذي أنقض ظهرك ) ویقفون هنا فلا يزيدون : ( ورفعنا لك ذكرك )[الشرح ]٤-١‏ . 
وعن مكل قوله تعالى : ( ليغفرلك الله ماتقدم من ذنبك وماتأخر ) (الفتح (Y:‏ 
ولايزيدون (ويتم نعمته (chile‏ وانشراح الصدر بالنسبة للأنبياء نور إلهي يقذفه الله في 
قلوبهم فتنجلي عنها الظلمة والضيق. لذلك كان مما دعا به موبى ربه : Sy)‏ اشرح لى 


صدری) . 


والوزر ثي سورة الشرح لم يرد به الذنب كما يفهم بعض الستشرقین, و |نما أريد 
به الاعباء الثقيلة التي ینوء الرسول الکریم بحملهاء وهي آمانة الرسالة التي کلف 
بتبليغهاء وما كان يعانيه عند نزول الوحي علیه, والفم الذي اصابه من عناد قريش 
وباطلهم وظلمهم وشیوع الشرك والضلالء وكأنه صلى الله عليه وسلم لثقل GLY‏ التي 
تحملها كان کمن يحمل فوق ظهره أثقالا , أما كيف حط الله dic‏ هذه الأثقال» فقد آمن 


— oF ا‎ 


به في الدينة عدد كبيردخلوا في دين الله آفواجاء وقوي آتباعه بعد أن کانوا مستضعفین 
في الأرضء وامحى الشرك والجاهلية من الجزيرة العربية وانتشر فيها الاسلامء فانقاد 
آهلها sas‏ العناء. كل ذلك بالاضافة إلى ماوعده الله به من الرضى والغفران 

كمارفع الله ذكره في العالین فلا بذکر اسم الله إلا واسم محمد معه في الاذ ان 
والتشهد والشهادة وف القرآن: ودعوة المؤمنين بالصلاة عليه . 

وأما قوله تعالى : ( ليغفرلك الله مانقدم من ذنبك وماناخر ) فمعناه كما قال 
سفب ان النوری. ماتقدم :مما عملت في الجاهلیة. وما تأخر JS:‏ شيء لم تعمله. 
ویذکر مثل ذلك على طریق التاکید كما يقال : أعطى من رآه ومن لم يرهء وضرب من لقیه 
ومن لم بلقه. فیکون العنی : ماوقع لك من ذنب ومالم بقع لك فهومغفورك .ومعلوم أن 
النیی صلى الله عليه وسلم لم يكن له ذنب كذنوب غبره . فالراد Ga‏ ما عسی أن بقع من 
سهو أو غفلة أو تأولء لأن حسنات الأبرارسيئات القربین! " فسماه ذنبا على سبيل 
المجان. وليس ف ذلك أي قادح في نبوة محمد صلى الله عليه وسلم ولا في سمو أخلاقه 
ومروعنه . 

روي عن أسلم أن يسول الله صلى الله عليه بعض آسفاره 
ا وا و ah‏ ی 
أن سمعت صارخا یصنوخ بن . فقلت :]34 > خشيت ان یکون زل في قرآن. : فجت رسول 
ال سل ال ماک Nod ant Rl ames‏ 
مما طلعت عليه الشمس .نم قرأ ( انا فتحنا لك فتحا Gare‏ ...) (أخرجه الترمذ (cg‏ ( 

وکم انار لستشرقون في القرآن من شبهات بقصد التشکیك والتضلیل 
يضيق الدطاق هنا عن عرضها والرد عليهاء لأني اعتبر هذا البحث کم‌دخل 
لوضوع يتطلب مجلدا ضحم لإستيع_اب الموضوع من كل dail ga‏ والغوص في 
الاسلام لهذا sal‏ المتعمق, a‏ النقاب عن أناطيل الستتشترقین ف مطاعنهم على 
القرآن الكريم سواء من حبث مصدرة: al‏ من حيث صحه الاعتماد على نصه » أم من 
Cus‏ دعدد al 438 cole | all‏ من حدث سلامة دفسبره من الأهواء والأخطاء والله dy‏ 
التوفیق . 


j‏ . التهامي دقره 
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الغوامش 


. ۱۹۰۵ ع : اكتوير‎ (The Muslim World) : مچله العالم الاسلامي‎ (A) 
)۱۸۹۷ کتاب : (المحمدیة): ۲۰ (ط. باریس‎ )۲( 
۰۱۸۸۷ عشرسنة‎ SIEM ونال رضا البابا ليون‎ ۱٩۹۲۸ انظركتابه : (البحث عن الدین الحق) طبع سنة‎ (Y) 
. وعاش في المد ارس المسيحية بالشرق والغرب إلى الیوم‎ 
. )۱۹۲۹ (حياة محمد) : ۱۲۵ (ط . باریس‎ )٤( 
. محمد غلاب : نظرات استشراقية قي الاسلام : ۲ (ط. القاهرة. دار الكتاب العريى)‎ (°) 
(6) Claude Etienne Savary : Le Coran: 2, ed, Paris 1783 
(7) Thomas Garlyl : on Heroes, Hero - Worship and the Heroic in History - London 1849 . 
a .۳ : بدمشق .ج‎ du pall مجلة مجمم اللغة‎ : she انظر : صفحات من تاريخ الاستشراق : محمد کامل‎ (A) 
. ۱۹۷ - ۶6 
. )۱۹۶۸ : مصر‎ . b) ۳۹ : محمد رشید رضا : الوحي المحمدي‎ (4) 
. انظر : دائرة معارف العلوم الاجتماعية‎ (Y°) 
Encyclopaedia of Social Sciences (1957), Vol, 13- p. 230 
(11) Hubert Grimme, Mohamed; 1892 ۰ 
. ۷۹۶ : مجلة مجمم اللغة العربیه بدمشق. ج : ۶ م : £#/ اکتویر ۱۹۱۹.ص‎ : the محمد کامل‎ )۱۲( 
(13) Mohamedanism. p: 27 





٩۱ : انظر : کتاب الوحی المحمدي لمحمد رشید رضا‎ (A£) 
(ط. بیروت ۱۲۹۹ ضه)‎ ١55 ۱۶۱ : حضاره العرب : (ت) زعیتر‎ G.LeBon (xo) 
(YAV£ التهامي نقرة : ستكولوجية القصه في القران: ۰۵ (ط تونس‎ (YA) 
. لقد تحدث الغزالی باسهاب وموضوعية عن الوحي والنبوة في کتابه (المتقة من الضلال)‎ )۱۷( 
. WE: حضارة العرپ‎ (AA) 
۷۲۲ ۱۸۰ : المصدر السایق‎ (44) 
فى مواجهة الاستعمار : ۲۲۹ (مطبعة الرسالة بمصر)‎ day pall الاسلام والثقافة‎ )۲۰( 
. )۱۹:۸ جولدتزیهر : العقيدة والشريعة فی الاسلام. (ت) يوسف موسی وزمیله : ۱۲ (ط مصر‎ (YA) 
(22) R. Blachere: Le Probleme du Mahomet: 60 (P. U. F. Paris 1952) . 
. ۱۹۳۹ انظر : عن القرآن لمحمد صبیح : ۱۶۷-۱۶۶ (ط. مصر‎ (YY) 
(24) Historia : Avril 1969 - NO 269- (qui etait Mahomet, philippe Erianger p. 75 . 
۱۹۰۶ نشر الفصل في المجلة الآسيوية سنة‎ (Yo) 
يبعث قد اطل زمانه. مؤملا أن یکون هوذاك التبي‎ bs شاعر عاش في الجاهلية والاسلام » وکان یخبر أن‎ (1) 
رسول الله صلى الله عليه وسلم کفر حسدا. وکان رغب عن عبادة الأوثان .ولا آنشد رسول‎ dias قلما يلغته‎ 
: الله شعره قال : آمن لسانه وکفر قلبه . وکان یحکی في شعره قصص الأنبياء (ابن قتيبة: الشعروالشعراء‎ 
مصر ۱۳۱۶ه)‎ . L) 65 
. (VACA القاهرة‎ L) ۱۶۲ الچاهی:‎ (VV) 
. )۱۹۶۹ : (ط بیوت‎ YW /۱ : البستاني : الجاني الحديثة : ج‎ (YA) 
. ۱۵-۱۶۲ : طه حسين : في الأدب الجاهی‎ (VA) 
(ط . مصر. دار الشعب)‎ OV ۰۱ : عباس محمود العقاد : إسلاميات‎ (Y°) 


محمد رشيد رضا : الوحی الحمدي : ۲ ۲۰ . 
محمد کامل عیاد: مجلة مجمع اللغة العربية بدمشق: ج: ۶ -م: ۱۹۱۹/۶۶.ص: ۷۹۷ . 
موريس بوکای : القرآن والتوراة والعلم: ۶ ۱۶ VEAL‏ (ط دار العارف پمصر ۱۹۷۷) . 
الف عدة کتب تحت عنوان ale‏ وهو : (دراسات قرآنية) ولم یذکرمن اسمه سوی (الاستاذ الجد اد) كما أنه 
لم یذکر في الکتاب اسم الطبعة ولا تاريخ الطباعة والراچح أن يكون (یوسف الحد اد) وهولبتاني مسيحي . 
الحداد : القرآن والکتاب: قسم (Y)‏ آطوار الدعوة القرائية : ۱۰۵۹ ۰ ۱۰۱۰ . 
الحد اد : السیح في القرآن : ۲۲۸ . 
الصدر السایق : ۲۲ . 
الحداد : الانجیل في القرآن : ۲۰ - ٤١١‏ . 
الصدر السایق: ۷۲۰-۷۱۸ . 
القرآن والکتاب : ۱۷۲ . 
السیح في القرآن : ۱۱٩‏ . 
الصدر السایق: ۲۲٩‏ . 
القران والکتاب : ۲۹۸ . 
جولد تزیهیر : مذاهپ التفسم الاسلامی : ۶ . 
الحدیت كما ورد في عدة روایات صحيحة الاسناد يشير J]‏ خلافات لقوية آدت إلى نقاش بين بعض 
الصحاية: ثم احتكم الختلف ون إلى الربسول فأقرهم على قراءاتهم : سواء من حیث الالفاظ آم من حيث 
الآداء الصوتى لها. وشذ ه اللغات واللهجات لابقصد بها أن كل كلمة تقرأ على سبعة آوجه بل المقصوب أنها 
مفرقة ف القرآن. وهی ليست القراءات المتواترة. ومن هذه الأحاديث: حديث عمرمع هشام الحكيم وهو 
حديث صحيح آخرجه الستة . 
Blachere : Introduction au Coran : 16 - 26 (Paris, 1947) .‏ )46( 
Casanova; Mohamed et la fin du monde: P. 6 - 10‏ )47( 
انظر : نظرات استشراقية في الاسلام, لحمد غلاب : ۱۱۳-۹٩‏ . 
انظر تفسير النووي للایه . 
مشاهد القيامة في القرآن: ۰؛ - ١ء‏ 
بلاشم : القرآن: )=( La,‏ سعادة : ۶۱-۶۵ (ط, بروت )۱٩۹۷۶‏ . 
انظر : المعجزة الکبری» القران. محمد ایو زهرة: ١‏ .دار الفکر العربي) . 
ابن الجوزی : النشر. ج: ۱: 55 . 
حولد تزیهر : مذ اهب التقسير الاسلامی : ۱ . 
المصدر السايق : 58 . ١‏ 
المصدر السايق OV:‏ . 
الممددر السايق : ۱۱ ۱۲ . 
المصدر السايق : ۲۰ ۲۱۰ . 
المصدر السايق : ۲۰۱ . 
تقسير الخازن : لباب التأويل في معاني التنزيل : ج ۱/ 4۶۱ (طدار الفكر: ۱۹۷۹ . 
مذاهب التفسير الاسلامى ؛ 2٠‏ . 
الزمخشري: الكشاف: ۳۵۸/۱ (ط. مصر. ۱۹۶۸ . 
الألوسي : روح المعاني : ۱۳۷/۷ (ط بيروت : ۱۹۷۸) . 
المصدر السايق : 15١/5‏ . 
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المستشرة شاخت 
والسنة النبوي 4 





استاذ الحديث النبوي وعلومه بجامعة الملک سود 


المستشرق شاخت والسنة النیه ية 





الانسان على الارض رهین باقتران الذکر بالأنثى » وعن هذا الطریق يتوالد 
4 الانسان ويتكاش فالانسان لایستطیع أن يعيش بمفرده -علی وجه العموم 
وحنی تستمر الحياة الانسانیه على هذه الأرض لابد من تکوین الفرد فالأسرة فالجتمم 
الصغير » وتتجمم الجتمعات الصغيرة إلى بعضها فتتحول الى مجتمعات كبيرة, تقوم 
بدورها بتعمير الکوکب الارضي . فالانسان اجتماعي بطبعه ونشأته . 
وهذا الانسان الاجتماعي في dale‏ إلى إشباع حاجته الادية والمعنوية ورغباته 
وتطلعاته . ومن ثم فهو یحاول أن يستأثر لنفسه الخبرباکبر قدرممکن مما قد 
يسبب التنافس والتخاصم بين الأفراد . وإذا ترك الناس لاهوائهم ورغباتهم سادت 
الفوضی. وتحول الانسان إلى حيوان شرس . لذلك كان على كل مجتمع مهما كان حجمه أو 
نماؤه المادي أن يعيش في ظل نظام تحكمه مجموعة من الاعراف والتقاليد والقوانين 
والانظمه» ولاعجب فللقراصنة قانونهم وأعرافهم وتقاليدهم . 
والهدف الأساسي للقانون هوتنظيم حياة الأفراد في ضوء القيم المنشودة في 
المجتمع لتسيير ودفع عملية الحياة الاجتماعية . 
ومن هنا يتضح أن التغييرفي مجتمع ما في قيمه الخلقية ومثله العليا والتبديل في 
نظرته الاجتماعية» يفرض التغييرفي القانون أو النظم القانونية ونشهد مثالا لذلك في 
قوانين البلدان التى تحولت من نظام إلى نظام آخرء كتحول الدول الرأسمالية إلى الدول 
الشيوعية أو الاشتراكية على الرغم من آنهما تنيعثان من أصول فكرية واحدة . 
فاذا نظرنا إلى الجزيرة العربية في القرن السادس الميلادى نجد أن الكعبة 


V—‏ سس 


الملشرفقفة_رمزالوحدة بين المسلمين على هذه الأرض - وهي ( آول بيت وضع 
للناس )۱ لعبادة الله الواحد القهاروكانت محاطة بعدد غيرقليل من الأصنام . وعندما 

و دقول المستشرق مدور Muir‏ , إن أساس العقيدة العربية كانت الوثنية العميقة 
الجذور, والتى لم تكن تبدي أية علامة للانحطاط والوهن . والتي تصدت قرونا لکافة 
المحاولات التدشبرية من قدل مصر وسو Muir, Life of Mahomet, P. Lxxxii - ili ) « La)‏ ) وف 
التعامل اتجاري کان a‏ ساند | pik‏ * القبيلة تکون — š‏ اجتماعية: aly‏ 
متقق عليه من الجانبین . 

في هذه البيكة الوټنيةء وقي ذلك المجتمع الذى لم يعرف نظاما عادلا أونظاما 


فقد بلغ الرسول صلى الله عليه وسلم في مكة مبادیء دين الاسلام لأكثرمن عشر 
سنوات تحت أقسى الظروف وآعتاهاء وهنا يجب ألا ننسى وجود بعض آلیشرین 
بالمسيحية قبل بعثة رسول الله صل الله عليه وسلم بل وجود بعض الشعراء الذين 
كانوا يسخرون من الأصنام fog‏ الرغم من ذلك لم يجد هؤلاء ولا هؤلاء أية مقاومة 
أو معارضة من Jud‏ الوثنيين . 

إذن لم كانت هذه المحن القاسية والشدة غير المتناهية التي واجهت رسول 
الله صلى الله عليه وسلم وآصحابه الآخيار ؟ 

كان ذلك لأن المشركين أدركوا تماما مغزى ماستأتى به شهادة لا إله إلا الله . 
وانها ليست مجرد كلمة ميتة ميتافيزيقية . لا فلقد فهموا تماما بأنها كلمة تتطلب 
استسلاما بل تسليما تاما لله جل وعلا . وهذا الاستسلام التام للانسان عقلا وعاطفة , 
وروحا وجسدا وتجارة وسياسة وإدارة وتشريعا وعبادة وتعاملا وفقها هو الذی يشير إليه 
القرآن الكريم : 

( قل إن صلاتي ونسكي ومحياي ومماتي لله Gy‏ العالمين» لاشريك لهء ويذلك 
أمرت وأنا ول المسلمين )() 

وقد أكد الله سبحانه وتعالى في کتابه العزيزهذه الحقيقة حيث خص ذاته 
الشريفة بسلطة التشتریم . فقال جل Yes‏ : ( إن رمكم الله الذي خلق السماوات 


— `í — 


والارض 9 ستة أيام ثم استوی على العرش يغشى اللیل النهاريطلبه حثيثا 
والشمس والقمر والنجوم مسخرات دامره آلا له الخلق والامر نبارك الله رب 
العالمين )7 وقال : (ولاتقولوا لما تصف آلسنتکم الکذب هذا حلال وهذا حرام؛ 
لتفتروا على الله الکذب . إن الذين دفترون على الله الکذب لایفلحون) (*) 

وعندما برزت في الدينة النورة قلة مؤمنة La‏ جاء به محمد النبی صلی الله عليه 
وسلم أصبح من الممكن إنشاء دولة إسلامية ميذية على عفید ۵ الاسلام ملتزمه دما حاء به 


FR‏ * و 


2 تلك الدولة الفتية كانت سلطة التشريع یکاملها لله سبحانه وتعالى - 
فيا ooa‏ 
وقد أرشد الله سدحانه وتعال رسوله صلی الله عليه ولم فایلا : 


(ثم جعلناك على شريعة من الأمر فاتبعها ولاتتبع أهواء الذين 
لايعلمون“ 
لذلك لم يكن لاحد أن يشر ع لنفسه أولغيره من البشر GY‏ من اختصاص الله 
سبحانه وتعالی خالق الکون وکل شيء فيه والبشر. لکنه منح لنبیه -صلی الله عليه وسلم - 
سلطة التشریم قائلا : 
(السذین يتبعون الرسول النبي الأمي الذي یجدونه مکتوبا عندهم لي 
التوراة والانجیل يأمرهم بالمعروف وينهاهم عن المذكرويحل لهم الطیبات ویحرم 
عليهم الخبائث ويضع عنهم إصرهم والاغلال التي كانت عليهم ٠)‏ 
وفرض على المسلمين طاعة نبيه -صلى الله عليه وسلم ‏ في أيات كثيرة نذكربعضا 
منها : 
١‏ - (يا آیها الذين آمنوا أطيعوا الله وأطيعوا الرسول وأولي الأمرمنكم ONS‏ 
تنازعتم في شيء فردوه إلى الله والرسول إن كنتم تؤمنون بالله واليوم الآخر 


ذلك pd‏ وآحسن تأويلا)!" 
۲ — (وأطيعوا الله وأطيعوا الرسول واحذروا فإن توليتم فاعلموا آنما على 
رسولنا البلاغ البین) 0 


ul Li) - ۳‏ الذین آمنوا اطیعوا الله ورسوله ولا تولوا عنه وانتم تسمعون)!" 
£ - (من يطع الرسول فقد آطاع U (Ail‏ 


— (eo — 


- (وما آتاکم الرسول فخذوه وما نهاکم عنه فانتهوا)! ٠‏ 
٩ 4‏ 6 


أصبحت هذه الحقيقة بالنسبة للمسلم تن من بدهیات الأمور » فالصدر 

وهكذا التشريعى الأساسي هوکلام الله سبحانه وتعالی في القرآن وسنة رسوله 

صل الله عليه pling‏ . وبذلك قطع المسلمون صلتهم بالجاهلية عقيدة وقولا وعملا 

قائما على العلم وأصبح الكتاب والسنة مرشدين للعالم الاسلامي أفرادا وجماعات 
وشعوبا وحكومات يستهدي Logs‏ جميع من هدى الله في كافة الشؤون . 


واستمر المسلمون أقوياء أعزاء مااستمسكوا بهذين الأصلين في تعاملهما على 
المستويين الفردی والجماعىء واستمر الوضع هكذا لقرون طويلة حتى دب الوهن في 
المسلمين وازداد الانحراف عن هذين المبدئين الأساسيين ومني العالم الاسلامي 
نتدجة لذلك بالضعف العسكري والانهيار السياسي والفقر الاقتصادي مما 
استتبع سيطرة الاستعمار على بلد تلو بلد من بلدان العالم الاسلامي حذى 
استعمرت أكثر البلدان وذاق المسلمون في أكناف المستعمرين الذل والهوان . 

وقد تار السلمون في بعض المناطق وحاولوا استرجاع البلاد من أيدي 
المستعمرين ‏ كما حدث في الهند وآماکن آخری - ورفعوا علم الجهاد . ولقد أخفق 
هؤلاء الأبطال في القضاء على الاستعمار إلا أن ذلك أدى إلى أن يتنبه المستعمرون - 
أو بالآحرى الخربون -بخطورة إذكاء روح الجهاد بالسيف لدى المسلمين. 
وأصبح واضحا آنه لابد للاستعمار لكي يحقق اغراضه ویهناً بفريسته من أن يقضي 
Je‏ خصائص المجتمع الاسلامي والذي كان ثمرة نظامه التشريعي والتعليمي 
والتربوى ليتمكن من تحويل العالم الاسلامي إلى alle‏ مستعبد يخضع للغرب خضوعا 
كاملا . 


وكان من الطبيعي أن يسعى الغرب في إلغاء الشريعة الاسلامية اولاء ثم 
التشكيك في مصادرها والطعن في صلاحيتها ثانيا حتى لايفكر المسلمون في العودة 
إليها يوما ما . 

أما القرآن الكريم فأكثر أحكامه من الكليات والعموميات وهي في حاجة إلى تفسير 
تطبيقي ممن ile‏ وحمل تلك الرسالة ‏ محمد صلى الله عليه وسلم ‏ وعلی سبيل JEU‏ 
ترى أن الصلاة من آهم أركان الدين الاسلامی» .وقد كررالقران الكريم الأمربإقامة 
الصلاة عشرات الرات لكنه لم يبين للأمة طريقة إقامتهاء وكان هذا الأمرمنوطا برسول 
الله صلى الله عليه وسلمء ليبين للناس طريقة إقامة الصلاة قولا وفعلا . وهذا Lai]‏ يدل 
على أهمية السنة ومكانتها في التشريع . 


سب )| — 


i‏ من اللازم لدی الستعمرین محارية سنة رسول الله صلى الله عليه وسلمء 
— إذ بإبعاد السنة النبوية والتشكيك في مکانتها في التشریع یصحبح التلاعب 
بالقران الکریم آمرا میسورا . 

وعمل الاستعمارمن جهة على ایجاد طيقة أنكرت جزءا من السنة الندوية 
میندته بإنكار أحاديث الجهاد بالسيف ثم انتهت بإنكار السنة النيوية یکاملها . 

واخنندي الكذاب مرزا غلام أحمد القادياني والحكر الوى قادة هذا الاتحاه 
في الهدد. بينما تزعم توفیق صدقي هذا الاتجاه فقي مصر . 

و تشرك عملية الطعن في السنة النبوبة لهو Cyd) gail! oY‏ » وال مفكتوتين 
بالحضارة الغربية وعملائهم, ولا « للمنهزمين » فکریا ونفسیا فحسب, بل جهز الغرب 
كذلك جحافل من الستشرقین ویسرلهم الامکانات الادية وسهل لهم سيل البحث » 

وهکذا أصبحت الحرب ضد السبه النيوية في الداخل والحارج» ففی 
الداخل حش من « المنهزمين المتنورين » وق الخارج » طلانم المستشرقين « وکان 
يحظى نتاج هؤلاء من الدعاية وسيل النشريما يكفل له النمو والازدهار في ريوع العالم 
الاسلامي . 

ومن رواد الغزاة من المستشرقين في القرن التصر ,0 ياحثان Olas‏ « قضدأ 
جزءا غيرقليل من حياتهما في دراسه الشريعة الاسلامية هما « سناؤك هور جرونیه » و 
» جولدتسيهر » وقد تحديا ماهو معلوم عند المسلمين بالضرورة (بداهة) من مدرله 
السنة النيونة وأصالة التشريع الاسلامي . 

وعلی الرغم من ذلك لم يكن في وسعهما أن يأتيا بنظرية متناسقة متجانسة » شاملة 
متكاملة يعارضان بها Sure‏ المسلمين بمخصوص السنة النبوية والشريعة الاسلامدية . 
لكن الذي استطاع أن يأتي بنظرية جديدة متكاملة ‏ برغم أنها خيالية إلى حد 
بعديد ‏ هو البروقسور « حوزيف شاحت » وقد انصبت نظرياته على آسس الفقه 
الاسلامی . 

أما dt, ll‏ التي وصل Lyall‏ الیروفسور « شاخت « فلم يصل الیها من قبل أي 

ولکی یشرح شاخت نظريته فقد نش LOS‏ ومقالات عديدة بلغات مختلفه 
كالانجليزية والفرنسية والآلمانية ووضع کناب « المدخل إلى الفقه الاسلامي » لهد | 
الگر Introduction to Islamic Law » Uo‏ » . 
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ومن أشهر مولفاته على الاطلاق كتاب 07 أصول الشریعه اطحمدیه ¢ The‏ 
Origins of Muhammdan Jurisprudence‏ الذى حاز أعلى تقدیروتمنم بالاحتر a‏ الشديد في 

فقد قال الیروفسور «جب, dis‏ : سیصیح أساسا في المستقيل لكل دراسة 
عن حضارة الاسلام. وشريعته على الآقل في العالم الغربي» 09 

كما آننی عليه الدروفسور «کولسون» استاذ الفقه الاسلامى بجامعة لندن 
قائلا : إن «شاخت» صاغ نظرية عن أصول الشريعة الاسلامية db pe‏ للدحض ف 

ولقد أثرت Cols les‏ «شاخت» تأثيرا Latls‏ على جميع المستشرقين تقريبا ۱ 
Joy)‏ سبیل المثال) أذكربعض من لهم نشاط فى مجال دراسات الشريعة الاسلامية 
من أمثال البروفسور أندرسون » و« روبسون » .و « فيزجرالد » و « كولسون © 
9 > دورورت » كما أن لهذه النظريات تأثيراً عميقاً على من تثقفوا بالثقافات 
الغربية من المسلمين تلك التقافات التي تطغى على معلوماتهم السلیمه عن 
الاسلام وشرمعنه . 

ود يمكنني أن أذكرد بعضا منهم أمثال : « فيضي » و« فضل الرحمن » 
و « نيازي » واخرين 

وتساءل المستشرق الذي ترجم كتاب أبي day‏ الذي خصصه للطعن في السنة ‏ 
إلى اللغة الانجليزية عما عساه أن تكونه الدراسات 3 الشرق إذا عرف الناس كتابات 
J‏ شاحث « + 

على كل فان كتاب شاخت يحاول أن يقلع جذور الشريعة الاسلامية ويقضي 
على ناریح التشريع الاسلامي قضاء ناما . ودصف ذلك الکتاب Lale.‏ ¢ المسلمين كافة ‏ 
لحقب عديدة -من القرون الثلاثة الأولى بأنهم كانوا كذادين وملفقين غير أمناء وذلك 

وعلى الرغم من خطورة كلامه الذي دسعی لهدم القرون الذهبية للامة 
الاسلامية من حيث العلم والنزاهة لم يسمح لطالب في جامعة لندن ولا في جامعة 
کمبرد ج اللتين ترفعان ale‏ الحربه والتحرد 3 البحث العلمى - أن يسجل موضوع 
آطروحته دراسه نقدیه لکتاب شاخت « آصول الشریعه المحمدية » OM)‏ 





هذا هو« الأستاذ الكبير » الذي آصبح قوق النقد ومن مسه من بعید كان نصيبه 
الایعاد ably‏ كما حدث لأحد آسانذة جامعة اكسفورد ‏ حسيما أفادنى زميل لي - 
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« إن القانون (آي الشریعة) تقع إلى حد كبير خارج نطاق الدین » 


< For the legal subject - matter in early Islam did not primarily derive from the Koran or from 


other purely Islamic sources, Law Lay to a great extent outside the sphere of religion ..> (Origins, 
freface) . 


وقد ردد شاخت هذا الکلام مرة آخری بوضوح آکتر 3 کتابه المدخل إلى الفقه 
الاسلامى رص ۱۹) حيث قال 


5 . During the greater part of the first century - Islamic Law in the technical meaning of the term - 
did not as yet exist . As had been the case in the time of the prophet, law as such fell outside the 
sphere of religion, and as far as there were no religious or moral objections to specific transac- 
tions of modes of behaviour the technical aspects of law were a matter of indifference to the Mus- 
ims. 

3 * الأكبرمن القرن ای يكن افق الأسلامي ي معنأه الاصطلاحي 
خاص في السلوك فقد كانت مسال —— لاميالاة بالنسية للمسلمین . 

هذه النظرية جوهرية ومركزية وأساسية بالنسية لكل SLES‏ شاخت. فاذ | كانت 
الشريعة - of‏ القانون (130)- تقع خارجة عن نطاق الدين وكان النبي صلى الله 
فلن يكون هناك أي اهتمام في هذا المجال وإن وجد كان شيئًا مؤقتا وأنيا . 

وعلی ذلك إذا كان هناك في المصادرمايشير إلى جهد النبى صلى الله عليه وسلم 
جهد | Lasts‏ متواصلا ومن gla‏ نعل & من العلماء المحتهدين من الصسحابه والتایعین 3 
مجال التشریم فيكون كذيا مختلقا . على كل لیس هذا هوالاستنتاج النطقي من 
الاحادیث الفقهية asa‏ النسبة إلى النبي [ صلى الله عليه وتنلم ] ۲۱ . 

لاشك أن ادعاء عدم اکتراث النبى صلی الله عليه وسلم والصحاية والتابعین 
الفقهدة المنسوية إلى النبي صلل الله عليه وسله. ينتج عنه آهد اف کتبره مقبولة 
ومطلوية من قبل أعداء الاسلام تتمثل ف :- 
۱ _ مطالية الشعوب ورغده الحکام ٤‏ العوده إلى الشریعه الاسلامية كلام فارع 


1 


لأن الشريعة فى حقيقتها خارجة عن نطاق الدین . 

Y‏ - مايسمى بالفقه الاسلامي. ليس هو الفقه الاسلامي المبنى على کتاب الله 
وسنه رسول alll J‏ لانه لايوجد مادمكن تسميته سنة النبي صلى الله عليه 
وسلم بل إن جزءا غيرقليل من الفقه الاسلامي مأخوذ من شرائع اليهود 
والکنستة وددانات أخرى عدا احتهادات املحتهدین(*" 

وعلى هذا يمكن للمسلمين أن يقتبسوا من القوانين الوضعية الغربية 
ما أرادوا دون أن دشعروا بآدنی ضيق من مخالفتهم لدينهم » وإذا أرادوا أن 
قيل أسوة حسنة . 


منها يكفي لايصال صاحبه الى نتائج غيرسليمة . وقبل أن ادخل في هذا الجال 
المحمدية, وهل بهذا الاسم يسمي المسلمون آنفسهم أوشريعنهم ؟ آم هي 
محاولة أخرى لطمس الحقائق ؟ 
١‏ - لم يفكر تفكيرا عقلیا منطقیا GY‏ لوفعل ذلك لتوصل إلى نتيجة عكسية . 
۲ - لم يرجع إلى مصدر الاسلام الأول - القرآن الكريم ‏ عند بناء نظريته بل ضرب به 
عرض الحائط وبنى نظريته على نقيض ما جاء به القرآن الکریم . 
العليا والتبديل في نظرته الاجتماعية يفرض التغيير في القوانين والأنظمة والأعراف . 
إن كان الآمر كذلك في alle‏ القوانين آفلا يكون مستغربا تماما ان لم يأت الاسلام 
بنظامه التشريعى لأمة قطعت صلتها تماما بما كان سائدا في الجاهلية من العقائد, لقد 
الأمورالخبيرة الحسينة النی كانت موح ول 6 3 الجاهلية ققد أعطاها عمقا أخرووجهة 
أخرى وربطها بالعقيدة . 


قلت إن شاخت لوفكر تفكيرا منطقيا في هذا المجال لوصل إلى ضرورة إبقاء جانب 
التشريع للنبی صلى الله عليه وسلم لاجل المجتمع الاسلامى الناشىء الجديد . 


° ولکنه لم يفعل ذلك فأخطأ في تقدیره ولكن الخطاً النهجی الآخر الذى ارتکیه عمدا 

والذي لایفتفر له هوتجاهله للقرآن الکریم فى هذا الصدد . 

مما لاشك فيه أن المسلمين وغير المسلمين كلهم متفقون على أن النبی صلى الله 
عليه وسلم أعطى لأمته كتابا فوق الشبهات في محتواه ولم يحصل فيه تغيير ولاتحريف 
ولا تبديل طوال هذه القرون . 

ومما لاشك فيه أن النبي صلى الله عليه وسلم -والمسلمون معه -یوّمنون OU‏ هذا 
الکتاب من عند ait]‏ سيحأنه وتعالى ; 

قد يكون لشاك - أو بالاحری -لغير امسلم أن يطعن في صحة نسبة هذا الكتاب 
غير مسلم ‏ أن يفرق بین آمرین. بين مايعذقده هو وبين مايعتقده امسلمون, فان 
كان يبحث عن عقيدة المسلمين وعن موقفهم فعليه أن يبحث في ضوء معتقداتهم لا 
في ضوء توهماته هو . 

وهنا نرى أن هذا الخلط عام وشائع عند عامة المستشرقين في كافة القضايا فهه 
لايبحثون من وجهة نظرالمسلمين بل يريدون أن يفرضوا وجهة نظرهم كأنها وجهة 
نظر المسلمين ثم يستنيطون أحكاما غريية . 

هل القانون أو الشريعة خارجة عن نطاق الدين في ضوء القرآن الكريم؟. بمراجعة 
القران الكريم نجد أن الله سبحانه وتعالى آمر athe‏ بالاستسلام التام في کافه شنون 
الحداة, فقال جل من قائل :- 

( قل إن صلاني ونسكي ومحبای ومماتي لله رب العالمين. لاشرنك له 
وبذلك آمرت وأنا أول المسلمين )۲ 
ستة أيام ثم استوى على العرش يغشى alll‏ النهاريطلبه حثيثا والشمس والقمر 
والنجوم مسخرات بأمره الا له الخلق والأمر تبارك الله رب العالمين ( OY‏ 

وقال تعالى 1 

(ولاتقولوا لما تصف السنتكم الكذب هذا حلال وهذا حرام لتفتروا على الله 
الكذب OJ‏ الذين يفترون على الله الكذب لايفلحون) ”0 

وقال تعالى ai):‏ جعلناك على شريعة من الأمرفاتيعها ولاتتبع آهواء الذين 
لانعلمون (í‏ 
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وقال تعالی : 


)9 هد | کناب آدرلناه ميارك فاننعوه وانقوا لعلکم ترحمون) ۱ 
وقال تعالى š‏ 
(انا أنزلنا اليك الكتاب بالحق لتحكم بين الناس بما أراك الله ولاتكن للخائنين . 
خصيما)! " 
وقال تعالى : 
(واتبع مایوحی |ليك واصبر حتی يحكم الله وهو خير الحاکمین)1" 
وقال تعالى : 


(ویقولون آمنا بالله وبالرسول واطعنا ثم يتولى فریق منهم من بعد ذلك وما اولنك 
بالمؤمنين . وإذا دعوا إلى الله ورسوله لیحکم بينهم إذا فریق منهم معرضون . 
وان يكن لهم Gall‏ يأتوا اليه مذعنين BI.‏ قلوبهم مرض al‏ ارتابوا al‏ يخافون أن 
يحيف الله agate‏ ورسوله بل آولئك هم الظالمون . |نما كان قول المؤمنين إذا دعو 
إلى الله ورسوله لیحکم بينهم أن يقولوا سمعنا وأطعذا وأولئك هم المفلحون)"' . 

وقال تعای : ۱ 
الم تر إلى الذين یزعمون آنهم امنوا بما آنزل إليك وما آنزل من قبلك بریدون أن 
یتحاکموا إلى الطاغوت وقد آمروا أن یکفروا به ويريد الشیطان أن يضلهم ضلا لا 
بعیدا) ۱۲٩‏ 

وقال تعالى š‏ 
all)‏ تر إلى الذين أوتوا نصيبا من الكتاب يدعون إلى كتاب الله لیحکم بينهم تم 
يتولى فريق منهم وهم معرضون) 1 

وقال تعالى : 
(وإذا قيل لهم تعالوا إلى ما أنزل الله و إلى الرسول رأيت المنافقين يصدون عنك 
صدود۳()۱) 

وقال تعال : 
(اتخذوا آحبارهم ورهب‌انهم أربابا من دون الله والمسيح بن مریم وما آمروا إلا 
ليعبدوا إلها واحدا لا إله إلا هو سبحانه عما يشركون) ٠ ٠.‏ 

وقال dbs‏ 
( واذا تتلى عليهم Lill‏ بينات قال الذين لاسرجون لقاءنا ائت بقرآن غبرهذا 
آوسدله قل مایکون 3 أن أيدله من تلقاء نفسي إن اتبع الا مایوحی إلى اني احاف 
إن عصيت ربي عذاب يوم عظیم) ٠.‏ 

aS 





وقال تعالی : 
(ومن لم يحكم bos‏ آنزل الله فاولئك هم الكافرون)'') 


وقال تعالی ۱ 
(ومن لم يحكم Las‏ انزل الله فاولئك هم الظالمون) 7" 
وقال تعالى ۱ 


(ومن لم يحكم Lay‏ انزل الله فاولتك هم الفاسقون) ۲7 
في ضوء الآيات التي آوردتها من قبل یستخلص القاریء النتائج الآتية : 

۱ - أن الله سبحانه وتعالی قد خص لنفسه حق التشریع واعطی لنبيه صلل الله 
عليه وسلم الصلاحية فى هذا الجال . 

۲ - وقد طلب استسلاما تاما لأوامر الله سبحانه وتعالی ونواهیه في كافة آمور الحياة 

. الشريعة الاسلامية تشمل كافة جوانب الحداة‎ - Y 

£ - ليس لأحد أن Jasa of pda‏ فيما انزله الله تعالى اطلاقا حتى وان كان رسولا 
مرسلا أو ملكا مقريا آو جنا ماجنا . 


 *‏ لو 


كان الله سبحانه وتعالى طلب من البشر أن یستسلم وا له في کل شئون 
واذا حياتهم فلا بد أن يهيىء لهم الهد اي الشاملة. وإذا نظرنا إلى القرآن 

الكريم من هذه الناحية نجد أن فيه التشريعات الشاملة لجوانب الحياة كلها. ويمكن 
١‏ - العدادات بما فيها الزكاة المنظمة للواجب على رب الال . 
Y‏ _ الجهاد المشروع لنشر الدين» والتنظيمات المرتبة عليه (القانون الدولي) . 
Y‏ - النظام الاجتماعي للفرد والأسرة . 
£ _ آحکام الاطعمه ds pit} |g‏ . 
o‏ . تنظیم أحكام امعاملات . 
4 - الجنایات وما يتعلق بها من قضایا وطرق إثبات وعقوبات("" 

وه ذا الجدول يعطينا فكرة إجمالية بأن تشریعات القرآن الكريم شملت عموم 
جوانب shall‏ كلها . 


— VY — 


التی تناوها القران 





أقل مايمكن من اعداد الأحكام التصوصه والظاهرة للمواضع 
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آقل مایمکن من اعداد الأحكام المنصوصة والظاهرة للمواضع التي تناولها القرآن 
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وهكذا فالآيات التي ذکرتها من قبل وهذا الجدول یثبتان دون شك : 
مطمووسة في الجاهلیه وهي آن التشريع والتحلل والنحریم حق الله سیحانه 
وتعالى . 
۲ - وین الاسلام يطلب من متبعیه استسلاما ناما في شنون الحداه كلها ولیس 

هناك جانب من جوائب الحيأة ی عن هذا الحال . 
jug — Y‏ القران الكريم جاء دنسر Glas‏ متعددة نشمل جوائب الحداة كلها . 

يقول غوایتائن متحدثا عن القرآن الکریم كوثيقة تشريعية بأننا إذا قسمنا القرأن 
الى الأنواع الرئيسية الخمسة وهی ١:‏ الدعوة ۲ - الجادله مع غير المسلمين 
۲ - قصص الأنساء £ 5 سيرة الرسول ۵ . التشريع . وصلنا إلى نتيجة فحواها 
أن القران یشتمل على مواد تشريعية لا تقل عما في التوراة وهي المواد العروفة في أدب 
العالم باسم ( القانون ) 9" . 

ولاشك أن ماجاء به القران من التشریعات اما تشریعات حدندة أو تخالف ق 
أغلب Guay!‏ ماکان مألوفا عددهم 9 الجاهلية ۱ 

والرسول صل الله عليه وسلم ‏ بصفته مبلغا عن الله سبحانه وتعالی ومطیعا 
لاوامره ‏ لايد أنه قد بلغها ونفذها على آکمل وجه وهذا آمرحتمی حتی من الناحية 
السياسية الحضه dal GY.‏ دولة تصدرمن التشریعات ما لا تقوم بتنفیذه تضعف 
سلطتها وهیمنتها وتدعو الناس إلى الاستهتار بها . 

وقد تنيه بعض آلسنشرقین إلى حقيقة 18 حقیقه التشريع في الاسلام تنبها جزبيا . فقال 
کولسون : «الأصل دأن الله هو الوحند الشرع ولأوامره السيطرة العليا على كافة 
جوانب الحياة . هذه القاعدة كانت قد ثبتت بكل وضوح , °" . 

ویقول فیرجبرالد : بان الاسلام يعتبر الله جل وعلا اللشر ع الوحید وینفی بشدة 
لأي بشر كان سلطة التشریم! ۲ . 

ویقول غوایتائن : في السنة الخامسة من الهجرة على وجه التقریب» Db‏ على فكر 
ان هي جز تج de‏ و الصلة 


مصدرا للدين als‏ 


ثم يقول : إن فكرة الشريعة ليست نتيحة للتطورات التي طرأت بعد القران 
الكردم أوبمعنى اخريعد وفاة النبي (صلى الله عليه وسلم) بل صيغت من Jad‏ 
محمد (صلى الله عليه وسلم) نفسه .۲۹ 


حب الا جه 


وقد رأينا كيف بنی شاخت نظريته الأم الأساسية وهي وقوع الشريعة في 
وبذلك ارتکب خطأ منهجيا جسيما . 


ولم يوافقه عليه عدد من المستشرقين مثل فيزجيرالد » وكولسن وغوايتائن 
وغيرهم . والأمر الذي يستغرب منه المرء هو أن المستشرقين يعترض بعضهم على بعض 
أويخالف بعضهم بعضا في جزئیات أو أمورجوهرية كما رآینا عند كولسن وفيزجيرالد 
وغوايتائن لکن صدى هذا الاعتراض كثيرا ما يبقى في محله ولا يتعدى إلى غيره فإذا 
كان شاخت قد thal‏ 3 هذه القضية الأساسية إذن كان من المفروض أن ترفض 
نتانجه في مجال السنه جمله وتفصيلا . لكن الأمرعلى عكس ذلك فيصرح كولسن أن 
نظرية شاخت غيرقابلة للدحض في إطارها الواسع بل كل واحد من المستشرقين يستفيد 
من اكتشاف شاخت الخط للقضاء على الشريعة الاسلامية » هكذا يكل جرأة . 
سبحان الله ! 
تشتمل جوانب الحياة كلها . فالسو‌ال الذي Lay‏ في هذاء هل كان هذا الكلام نظريا al‏ 
له نصيب من الواقع في التطبيق ؟ 
© إننا نری أن الحقائق الناردخده ند تنسجم تماما مع ماورد فى القران الکریم . 

فمن الناحية النظرية نری الرسول صلى الله عليه وسلم pols‏ الامراء بان يفوموا 
لعمرو بن حزم مايفيد بانه قد « آمره يتقوى الله في أمره كله فان الله مع الذین انقوا 
والذین هم محسنون . وآمره أن das‏ بالحق كما Ó yal‏ الله > 4" . 

وکتب عمر الى أبى عبيدة ومعاذ : انظروا رجالا صالحين فا ستعملوهم على القضاء 
وارزقوهم( . 

آمامن الناحية العملية فنجد الرسول صل الله عليه وسلم قاضيا يقضي بين 
الناس. قال الله سبحانه وتعالى :- 

( وما كان لمؤمن ولا مؤمنة إذا قضی الله ورسوله آمرا أن یکون لهم الخبرة 
من أمرهم ومن بعص الله ورسوله فقد ضل ضلالا مبينا ) ۱* . 

ولقد تشرف عدد من الصحابة رضوان الله عليهم أجمعين بمهمة القضاء في عهد 
التبي صلی الله عليه وسلم بأمرمنهء واذكرمنهم على سبيل JEM‏ :- 


) ۱۰۰ :۱ أنا موسى الأشعري (وکیم» آخبار القضاة‎ ١ 


۷۹ ل 


)۲۵۸:۱ ابي بن کعب (الکتانی, التراتیپ الاد ارية‎ - Y 
)۱۲ ۱ حذيفة بن اليمان (التعالبى: الفکر السامی‎ - Y 

(Y£ دحية الكلبي (ابن الطلاع» أقضية رسول الله‎ - ¿š 
) ۱ 6م زید ين نابت (الكتاني, التراتيب الادارية‎ 
)۵ :۱ عبد الله بن مسعود (وكيع: اخبار القضاة‎ 5 

۷ - عتاب بن أسيد (الكتاني, التراتيب الادارية ١‏ : ۲۱۱) 
۸ - على بن أبى طالب (مسند ابن حنيل ۱: (AA‏ 

(Y:Y عقبة بن عامر (الد ارقطتی, الستن‎ - ٩ 

۰ - عمربن الخطاب الكتاني (Yor: eta‏ 

۱ — عمروین حرم Goll)‏ ق السياسية: الوثیقه ۰ ۱۰ ) 
VY‏ _ عمروین العاص (مسند ابن حنبل ۲: ۰۱۸۷ :٤‏ ۲۰۵) 
۳ - معاذين جبل (تاریخ خليفة بن خیاط (YY: : ١‏ 

۶ معقل بن يسار (مستد ان حنيل ۲۱:۶ ) 


بل أكثرمن ذلك اننا نجد بداية حركة التالیف في الجال الفقهي . 
فمثلا نجد طاووس (۲۰ه- تقریپا - ۱۰۰ه-) ینقل من کتاب معاذ بن جبل والذي 
كان بشتمل على فتاواه (مصنف عبد الرزاق ۸: ۲۶۵ وانظر آیضا البيهقي السنن 
الکیری ۳٩ :٦‏ وسنن سعید بن منصور ۲/۳: Y£ o‏ وکذلك مصنف عبد الرزاق ۱۰: 
VY‏ ۲۷) 


وكما سجلت فتاوی معاذ بن جبل في اليمن کذلك سجلت بالشام ۲" . 





وکذلك دونت آرا ء فقهية لعمر بن الخطاب رضي الله Ge‏ وعلي بن آبي طالب ودون 
فق ابن م وفقه أبن عباس وفقه عروة بن الزيبر المتوفى ٩هوالذی‏ قال عنه آبنه 
« : أحرق آبي یوم الحرة کتب فقه كانت له » OY‏ 
en‏ كتابات ابراهيم النخعي وابي قلابة والشعبى والضحاك بن مزاحم 
وسلیمان بن يسار 9 . 


وملخص القول :ان الاسلام جاء بعقيدة في مجال التشریم تنص على أن 
التحریم والتحليل من حق الله سبصانه وتعالى وانه طلب من المسلمين الخضوع 
التام #وامر الله سبحانه وتعالی. وأنه آنزل لهم من أصول التشریع مایکفی لسد 
حاجاتهم . وتمتیلا لأوامر الله سبحانه وتعالی كان رسول الله صل الله عليه وسلم يقضي 
بين الناس . كما كلف عددا من الصحابة للقيام بهذه المهمة. وما مضى قرن إلا وظهرت 
الكتب الفقهية في بيئة بني أمية . 


— A — 


هذه هي الشواهد التاريخية والتی GAG‏ ما ادعاه شاخت . 


وکان من الجائز أن يجد المرء مخرجا لشاخت فیقول إن التطبیق قد یختلف 
عما هو مقرر نظرياء لذلك ولو آن الاسلام جاء بنظرية تشريعية إلا آنها لم تطبق في واقع 
الحياة والمنظور التاريخي للقضية قد یکون خلاف gale‏ 3 الجال النظري, ولكن حتی 
هذا الافتراض لایمکن اللجوء إليه LOY‏ وجدنا نصوصا كثيرة تخالف هذا الادعاء. 
ولم يبق آمامنا فجال الا أن نمشي مع شاخت على الدرب الذي مشی عليه والنهج الذي 
ارتضاه لنفسه لنرى كيف أنه توصل في الحكم على السنة النبوية مدعيا يعدم وجود 
سنة واحدة أو Cuda‏ واحد يصح نسبته إلى رسول الله صلى الله عليه وسلم . 
Las‏ أنه توجد الآلاف من الأحاديث النبوية المتصلة الأسانيد إلى رسول الله صل الله 
عليه وسلم ضمتها كتب الأحاديث النبوية والتى تدل على مشاركة الصحابى للأحداث أو 
رؤيته لها أوسماعه بهاء فمن أين آتت إن لم تكن صحيحة حسب إدعاء شاخت - 
وماذا تقول عن الآسائيد وأصحابها الذدن اشتركوا ق نقل تلك الروادات ؟ وماذا 
عن المكتبة الضخمة التي تضم ألوف الكتب في الفقه الاسلامي والسنة النبوية . 


وبما أن شاخت قد أنكر النمو الطبیعی للفقه الاسلامي وآخرج الفقه عن 
دائرة الدين في القرن الأول وآنکروجود السنة النبوية نهائياء كان عليه أن يأتي بتصور 
ید * * 
لمحة عن نشاط الفقها. الأوائل فى القرنین 
الأول والثاني حسب تصوير شاخت 


. _ شاخت : أصبح النبي (صلى الله عليه وسلم) بالمدينة نبیا مشرعا ولو أن 
04 سلطته لم تكن تشريعية فقد كانت المؤمنين من الوجهة الدينية وللمنافقين 
من الوجهة السياسية 9“ . 
وكان الخلفاء الراشدون (ATT) YY)‏ القادة السياسدين للآمة الاسلامية 
.. ولایبدو آنهم استمدوا أحكامهم من مصدر أعلى .. وإنما عمل الخلفاء إلى حد كبير 
على آنهم مشرعون للامة 7 . 
الخلفاء الأوائل لم يعينوا القضاة U.‏ وخط الامويون خطوة هامة 
بتعیینهم القضاة الاسلاميين Cab ging...‏ القرن الأول تقریبا (۱۵ ۷۲۰-۷ 
تقريبا) كان تعيين القضاة يذهب إلى الاخصائيين . وهؤلاء الاخصائيون الذين كان 





— A سب‎ 


يتم تعيين القضاة منهم باطراد Ly GIS‏ من الناس الاتقداء الذين دفعنهم رغبتهم في 
الدين إلى أن يخطوا الطريق للحياة الاسلامية وكان ذلك بمحض رغباتهم 
الانفرادية )9 . 

وحيث إن جماعة هؤلاء الأتقياء الملتخصصين كانت قد نمت نموا متزايدا في 
عددهم ونماسك بعضهم مع بعض. فقد تحولت ونطورت إلى «المدارس الفقهیة 
القدیمة». وكان ذلك في العقود الأولى من القرن الثاني“ . 

وكان هناك توافق بين هذه اد ارس الفقهية القديمة في نظريته ا القانونية 
الأساسية. والنقطة المركزية في هذا القانون الأساسي هي «العمل» آو«الأمر المجتمع 
عليه » في المدرسة الفقهية الذي كان يعرض من قبل الممثلين الرسميين اتلك 
الدارس الفقهية والذي كان يتمثل في نظرياتهم المستديمة الثابتة. وهذا القانون 
الأساسي كان يقدم نفسه في إطارين 

. استعادة الأحداث الماضية والتامل فيها‎ ١ 

. وإطار متزامن ومتواقت‎ - Y 

في الاطار الأول: وهو استعادة الأحداث الماضية والتأمل فيها يظهرهذا القانون 
في ليادة ه السنة » أو« العمل » 7 ") 


Sao‏ الاستمرار الموروث في تصور «السنة» والعمل المثالي. مع الحاجة الى إيجاد 

بعض المسوغات النظرية لما كان متبعا حتى الآن بکونها أراء الأكثرية لممثلى المد اررس 
الفقهية ۰ والتي ترجم إلى آوائل عقود القرن الثاني > قادت تلك الجماعة المتخصصة إلى 
نسبه ذلك وارجاعه إلى فترة زمنية متقدمة ‏ وهذا ما نعنيه بقولنا « الأمرالمجتمع 
عليه » في المد ارس الققهية - ونسبته إلى يعض الشخصات الكبيرة في gall‏ . 

وكان الكوفيون سباقین في نسبة نظرياتهم إلى ابراهيم النخعي . وتبعهم في ذلك 
المدنيون فيما بعد في هذا الجال ON)‏ 

وعملية قذف الآراء إلى الماضي لایجاد أساس نظري للفقه الاسلامي .. لم 
sags‏ على شخصيات متاخرة Lau‏ بل توغل العلماء في نسبتها الى اماضی أكثر SU‏ 
حنی وصلوا إلى نقطة ¿jas‏ الاسلام في الكوفة حدث أشرك ادن مسعود في هذا 
العمل . )0( 

أما حركة المحدثين .. في القرن الثانيء > فهي في الواقم نتيجة طبيعية لاستمرار 
حركة المعارضة للمدارس الفقهية القديمة. والتي كانت متأثرة بالدين والأخلاق e)‏ 
والفكرة الرئيسية التي كانت عند المحدثين هي أن الأحاديث _المأخوذة عن النبي 
صلى الله عليه وسلم يجب أن تغلب على سنن المدارس الفقهدة ولهذ! الغرض 
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اخثرع الممدثون بیانات مفصلة أو آحادیث وادعوا آنها من مرئیات آومن مسموعات 
آقوال النبی صلى الله عليه وسلم وآفعاله وتقریراته وآنها وصلت الینا شفهیا باسانید 
غير منقطعة وعن طریق رواه موئوقین. ومن الصعوبة بمکان أن نعتبر آي حدیت 
منها خاصة فیما بتعلق بالأحادیث الفقهية صحیحا موثوقا به“ 

وک اف المدارس gall‏ قد قامت بمعارضات شدیدة ضد هذا العنصر الجدید 
الغریب الشوش غير الصافي الذي يدّعى أن مصدره وأصله برجم إلى النبي صلی الله 

U). وسلم‎ date 

لذلك كان على أصحاب هذه الفكرة أن يتغلبوا على المعارضة الشديدة التى يشنها 
أصحاب المد ارس الفقهية القديمة قبل الاعتراف بمکانتها من قبل تلك المد ارس (eA‏ على 
كل كان واضحا أنه عندما ناشد المحدثون شخصية الرسول صلى الله عليه وسلم وقد 
صاغوا نظريتهم بمهارة. لابد أن ينتصروا في معركتهم ولم يكن لدى المد ارس 
الفقهية القديمسة أي خط دفاعي ضد هذا المد من السنة النبوية . وأحسن ماکان 
Sas‏ عمله لأصحاب المدارس القديمة هو التقلیل من استيراد الأحاديث النبویه عن 
طريق التفسيروإدخال ارائهم الفقهية ومواقفهم الشخصية في أحاديث أخرى 
منسوبة الى النبي صلی الله عليه وسلم ولو أن الفقهاء شاركوا المحدثين في وضع 
الحديث على رسول الله (صلى ¿UI‏ عليه وسلم) بحيث نسبوا اقاویلهم إليه إلا أنه 
كان هذا انتصارا fash‏ المحدثين “٠.‏ 

أما بالنسبة للأسانيد الموجودة في كتب السنة والتي تدل على اتصال 
الإسناد إلى رسول الله صلى الله عليه وسلم فلا قيمة لها عند شاخت بل هوكذب 
محض . لأن الأحاديث النبوية بكاملها إن لم توجد الا في القرنين الثاني والثالث فكيف 
يمكن أن نتصور وجود الأسانید قبل وجود المتون؟ بل لابد أن توجد المتون من قبل 
ثم تظهر الأسانيد ‏ لا العكس ‏ . 

يقول شاخت «إن أكبرجزء من أسانيد الأحاديث اعتباطی .. ومعلوم لدى الجميع 
أن الأسانيد بد أت بشكل بد ائي» ووصلت الى كمالها في النصف الثاني من القرن الثالث 
الهجری .. وكانت الأسانيد كثيرا ما لاتجد Jal‏ اعتناء . واي حزب يريد نسبة آرائه 
الى المتقدمين كان بختار تلك الشخصيات ويضعها في الاسناد»! ' 


وف ضوء إفادات شاخت سند رس ثلاث نقاط بشی ۶ من التقصیلء وهي : 


۱ - العارضة الشدیدة ضد الأحاديث التبوية من قبل الدارس الفقهية 
القديمة . 
۲ - نمو الأحاديث الفقهية وذلك عن طریق نسبة الآراء الشخصية أو المدرسية 
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إلى الشخصيات القدیمة الكبيرة بل الى الرسول صلى الله عليه وسلم . 
۳ _ ظاهرة خلق الأسانيد اعتباطیا . 

وم أن هذه النقاط التلاث مرتبط بعضها ببعض فخطأً منهجی واحد في البحث 
يسبب الخطأً بالتالي في کل النتائج الترتبه عليه . 

آما شاخت فليس له خطاً منهجی واحد ف هذا البحث. دل تتضاعف الاخطاء 
المنهجية, ومما يزيد الطين بلة ان منهجه الخاطیء عندما لایوصله الى النتيجة الطلوية 
فانه يبدأ باستنتاج مایحلو له بغض النظر عن النص الذي جاء به. ولایخاف ان 
یکذب في النقل ولایفکر اطلاقا في الشاکل التی تنتج من نظریاته وعلیه ان یحلها قبلما 
po‏ في سبیله . فیجمم الاشیاء التناقضة في ان واحد ثم يستخرج النتيجة دون أن 
يحل التناقض في الصغری والکبری من دعاویه. وقبل أن آتحدث بشيء من التفصیل 
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دراسة نشلة المدارس الفقهية القديمة ونشأة حزب المعارضة 
لها في الاطار التاريخي. حسب ماوصفها شاخت في كتابه 


١.‏ شاخت: انه لم يكن قد وجد الفقه الاسلامي في حياة الشعبي (التوق 
يقول اهما 
بینما نرى ماألفه الفقهاء في حدود مائة وآربعین من الهجرة! " يتضمن الاعتراف 
بالسنة النبوية وسلطتها ومكانتها العليا :واراء فقيه الرأى أبى حنيفة زحمه الله ومذهيه 
في صدد السنة النبوية معروفة ومشهورة() وقد مات رحمه الله في سنة مائة وخمسين 
من الهجرة. على كل في ضوء هذه المعلومات التاريخية يبقى لدينا ثلاشون Lele‏ فقط 
لحدوث الأمونالتالية gee‏ 
١‏ - ولادة المدارس الفقهدة القديمة . 
۲ - تطور هذه المدارس ونشاة فكرة الاجماع في داخل المدرسة . 
Y‏ - نسبة أقاويلهم الى شخصيات كبيرة من الماضي كعمل العراقيين في نسبة 
أقاويلهم الى ابراهشيم النحعي . 
£ - تطور آخرق نسبة أقاويلهم إلى شتخصيات أكثر قدما: كمسروق مثلا . 
- نطور احر 9 نستة آقاويلهم إلى شخصيات قديمة جدا كاين مسعود متلا . 
1 - تطوراخرفي نسبة أقاويلهم إلى النبي صلل الله عليه وسلم كمحاولة 
نهائية قي هذا المجال . 


o 
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۷ - ولادة حزب امعارضة وهم المحدثون . 
۸ - وضعهم الأحاديث مفصلة. عن سيرة النبي صلى الله عليه وسلم واقواله 
و آفعاله وكذلك سير الصحاية وآقاویلهم وافعالهه . 
٩‏ - خصومتهم وصراعهم مع الدارس الفقهدة القدیمة . 
۰ _ انهزام تلك الث اوس الفقهية القديمة ورسوخ سلطة السنة الندوية . 
وعلينا ألا ننسی أن حزب المعارضة لایوجد عادة من أول يوم يوجد فيه الحزب 
العارض. بل لابد أن یکون الحزب العارض قد مضی على نشأته زمن كاف وخاصه إذا 
كان الجتمع لم یالف الحياة الحزبية من قبل . 
ولذلك فان مدة ثلاثين عاماء لوجود كافة هذه التطورات غيركافية بحال من 
الأحوال بل محال أن توجد هذه الأموركلها في هذه السنين القلبلة . لذلك ادعاء وجود 
حزب المعارضة Opposition Party‏ کم | يذكر bJ‏ شاخت أمرخيالي لايمت إلى Lis‏ الواقم 
بشيء . والقول بمعاداة الفقهاء للسنة النبوية. وكون الأحاديث الفقهية كلها 
موضوع» ونشوء الصراع بين المد ارس الفقهية القديمة وأهل الحديث من نتاج تخيل 
عقلية غربية آومستغربه غريبة عن فهم الجتمع الاسلامي . 


٭ ين چ 
المعارضة الشديدة ضد ا|احادیث النيوية 


الب روقفسورشاخت ف هذا الجال أمثلة من المدرسة المدتية والعراقية 
والسورية التي - في نظره ‏ تبرهن هذه الدعوى . وأبين رآيي مجملا تم 
أناقشه مفصلا في بعض الأمثلة . 


SO‏ شاخت بنظرية للوصول إلى الفغاية التي يريدهاء ولاتكون تلك النظرية 

وليدة استقراء وبحث؛ بل إنه يضع الهدف أولا ثم يخطط البحث بحيث يوصله إلى ذلك 

الهدف المنشود . ولكنه مجرد ما إن بتخطی تلك المرحلة ينسى آویتناسی ماصاغه من 

النظريات فيأتي بكلام متناقض لأنه في حاجة إلى شيء آخر لایصل إليه إلا بنظرية 

متناقضة . ولايفكرقط كيف يجمع بين النقیضین, المهم هو الوص ول إلى الهدف 
المنشود وعلى سبيل المنال : 

بخبرنا أن كافة المد ارس الفقهية القديمة فضلا عن آهل الكلام: قاومت بشدة 
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السنة النبوية - کعتصر جدید دخیل في مجال فقههه! ۲ . 
ثم يتحدث فى محل آخر عن طريقة أنيات الوضع وتاريخه للاحادیث dig Gall‏ 
فیقول one‏ ری أن حديثا مالم يكن له ثمة وجود في فترة ماه مور أن 


الحديث مر 


لاأريد أن آدخل في النقاش هنا يأنه كيف لنا أن نجرم آن الفقهاء لم يستعملوا 
الحدیت الفلاني في مناقشتهم. وهل من الضروري أن يذكر الرجل كل أدلته في 
المناقشة وغیرها من التساولات» لکن لنا أن نت نتساعل هنا : كيف نقبل کلام شاخت 
المتناقض؟ لانه إن كانت هناك مقاومة شدیدة فلا يمكندا أن ننوقع ذکر الاحادیت 
مطلقا وان كان الأمر لايد منه فلا يمكن أن تكون هناك مقاومة ضد الاحادیت 
النبوية فعلیه أن يختار احد الشقین آما الجمع بینهما فغير ممکن . 

بذکر شاخت أن sal‏ مظاهر مقاومة السنة النبوية عند امد ارس الفقهیه القديمة 
هو الاعتماد على الآثارلا على الأحاديث النبوية. ثم يقدم لنا الاحصائيات التالیه : 


موطا موطا انار انار 
الامام مالك الشيباني ابي بوسف الشيياني 


۱۳۱ ۱۸۹ ۶ ۹ AYY Q J| الأحاديث‎ 
YA £ VY AYA VAY الأحاديث الوقوفة‎ 
oo ° ۵ ۹ ۱۱ ۳۸۵ الاثارعن التادعين‎ 

1 — ۱۰ — (ona — الآثارعن‎ 


إذن تعداد الأحاديث سیب الامام مالك سنة 4/ا١ه‏ يساوي تقرییا 


وفى Usa‏ الشيباني سئة ۱۸۹ ه نجد الأحاديث النبوية في الكمية نصف آثار 
الصحابة والتابعین . آما بالنسبة لاثار الشیبانی فالکمية ۱ : ۵ : 0 وآما في آثار آبي Sings‏ 
فهى ۱ نقرییا. فان كان وحود الآثار المروية عن الصحابة والتایعین بأعد اد Š AS‏ 
يدل على قلة الاكتراث بالسنة النبوية فيمكن للمرء أن يستنتج أن أهمية السنة النبوية 

تضاءلت بل تلاشت في عهد الشيباني مما كانت عليه في عهد مالك المتوفی ۷۹١ه.‏ 
لآن الشيباني مات بعد مالك رحمه الله بعشر سنین GS).‏ نجد أن الأحاديث النبوية 
والاشاریتساویان تقريبا بينما نجد في آثار الشيباني الآثار المنقولة ستة أضعاف عن 
الأحاديث الذيوية . 
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ولكن هذا مذهب خلاف مايذهب اليه شاخت فى أزدياد الضفط من قبل الحزب 
واضح عنده لأنه روى موطاً الامام مالك؛ ثم نجد بعد كل حديث تقریبا يكررقوله وبه 
١‏ اماان وجود الآثار الموجودة فى الكتب تشير إلى قله الاكتراث بالسنة النبویه 
وعلى هذا يكون الشيباني أقل اكترائا من أسلافه أبى دوسف ومالك . 
Y‏ _ آوالقول يازدياد الضغط من حزب المعارضة -حزب المحدثين واأستسلام 
الفقهاء له استنتاج تفکیر خیالی خصیب. ان لایمکن الجمم بینهما ۱ 
إذن 2 دمكئنا أن نلخص القول أن شاخت فى بحث مواقف المد ارس الققهب 4 
القدیمه عن السنه النبویه رفض اقرار D‏ المد ارس تانمانهم بصدارة السئة الندو ds‏ 
في مجال التشریع. كما رفض قبولهم العمل واقرارهم القول المذکور متات المرات 
دأنهم دتفقون معه في مكانة السنة النبوية as).‏ قيل اعتراض الشافعی على هؤلاء 
بأنهه:تركوا duc‏ أحاديث هنا وهناك والتى لاتمثل نسبة تذكر بالنسبة لما قبلوه . قبل 
Sali‏ اعنراضص الشافعي على هؤلاء على الرغم من أنه انهم الشافمي دعدم الآمانة 
العلمبة وسوء الفهم. لکن مادام اعتراض الشافعی يحقق الهدف فلا مانع من قبول 
محاسینه مره آخری عندما بری Ol‏ «محاسبته» هي التي تحقق الهدف ۱ 
لکن شاخت لم يكن مذ منهجیاحتی فى قب وله اعتراضات الشافعي. لان ما ذکره 
الشافعی من رفض هو لاء السئة Los 7 ۱ pros 4s 9 ill‏ قدل هؤلاء من السنه ds gail‏ 
وعملوا بها . لکن الذي حصل أن شاحت قد أخذ بتلك القضاب | /١‏ من الاصل 
ومددها حتى تحولت الى /٠٠١‏ وكأنه يرى أن الأصفار على اليمين لاقيمة لها 
لذلك لا مانع من زدادة صفرين لاغير . 
الأخطاء المنهجية في بحث شاخت : 
ویااحظ الرء هنا انه ارتكب أخطاء منهجية في كل خطوة من خطواته في هذا البحث . 
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5 لعرفة موقف رجل ما من قضية ما أولمعرفة عقيدته آومنهجه يجب على اطرء أن 
دسال صاحب الشأن نفسه» وقوله كاف طعرفة موقفه . 
ماعلینا إلا أن نطيق قوله على عمله . 
عن موقف تلك المدارس الفقهية من أحاديث رسول الله صلی الله عليه وسلم 
لايقيل کلام أصحاب تلك المدارس agatha‏ ملزمون دسنة رسول الله صلی الله 
عليه وسلم ولايقبل كلام خصوم تلك المدارس الفقهية بحيث آنهم ينقلون 
آنه بتجاهل 44/ من القضايا التي تدل Je‏ أخذهم بسنة رسول الله صلى 
الله عليه وسلم . 
وباخن اعتراضات الحصوم دأن صاحب مدرسة ما خالف السئة 
النبوية في المسالة الفلانية. ويأخذ هذه الجزئية الضئيلة التي لاتق 10١‏ 
yay‏ ناحية أخرى بلتقط شاخت بعض الأمثلة - وتكن صحيحة Wy‏ على 
مطلبه _من مالك ثم يعمم تلك النتيجة على كافة المدنيين كانه لم يكن في 
الأحناف ثم لايعمم على الكوفة فقط بل يعمم على العراق بأكملها وهكذا يفعل 
مع الاوزاعي . 
على كل آود أن آتي ببعض الأمثلة لتوضيح منهجه ومن ثم إثبات ماقلت إن منهجه 


لايمت إلى العلم بصلة . 


موقف المعتزلة من السنة النبوية : 


شاخت الفئتين من آصحاب المدارس الفقهيةاللتين كانتا ضد السنة 


في خصومة السنة بالمعتزلة. ضاريا بذلك عرض الحائط مايقوله المعتزلة بأنفسهم على 
سبيل المثال : يذكر الخياط المعتزلي في كتابه ‏ الذي آلفه قبل ۳۰۰ه--«الانتصار» 
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عدد ا من النقول من کبار المعتزلة من القرن الثانی والتالت [ انظرص ١١8 ۰۷۰ AA‏ | 
مفادها الالترام بالسنة النيوية كما نجد قائمة طويلة عند اين المرتضى في كتابه طبقات 
المعتزلة والتی تتضمن آسماء LS‏ المعترلة من المحدثين: | انظرص ۱۶۰-۱۳۳ ولو آن 
المحدثين] فبرفض شاخت کل هذا ویقول : «إن هذا لایمثل موقف المعتزلة القديم»7 ") 
ومما لاشك فيه ان شاخت نفسه لم يقابل القدماء من المعتزلة ولکنه بینی موقفه 
معارض لبعض المعتزلة من آهل الکلام . ولكن أي منطق هذا ؟ على كل هذا اخنطق 
ليس بغريب من عالم الاسنشراق. ( لقد رفض المستشرق منحانا أن نکون القران 
الكريم مكتوبا قي الفرن الأول لان بوحنا الدمشقي المسيحي ‏ خصم المسلمين في 
سوريا في آواخر القرن الأول الهجري -لم يذكر أن لدى المسلمين کتابا !! ) 
Y‏ - أماالطيقة المعتدلة لمعارضى السنة النيوية فتتمثل في أصحاب المدارس الفقهية 
dios Sf‏ مدرسة المدينة والمدرسة السورية والمدرسة العراقية. ونلاحظ هنا أن شاخت 
سيعتمد في اتهام هؤلاء بمعارضة السنة النبوية ومعاندتها بناء على مايفهمه من كتابات 
وقبل أن أذكر منهجه وآدلته أريد أن أبين منزلة الشافعي في نظر شاخت وهوقول 
مرفوض . يقول ساحت عن الامام الشافعی رحمه الله : 
« انه كثيرا مايحرف ف أصول العراقيين ومبادتهم » 
» وان كثيرا مانحرف L‏ أصول المدحدين وميادتهم « وبعطینا تلاتن أو أريعين مثالا 
لهذا الاتهاء7 ٠‏ 
و «انه يزيد من عنده في كلام الخصوم» ويعطينا عدة أميلة من NS‏ 
ويسرد لنا شاخت عدة من الأمثلة مييئا عدم موضوعية الشافعي فى المسائل 
العلمية. فان كان الشافعي بهذه المثاية 9 نظر شاخت إذن لادجورله الاعتماد على 
كلام الشافعي عندما يعترض الشافعی على مخالفيه. لكنه يعتمد اعتمادا كليا على 


* حا‎ s 
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موقف العراقيين من السنة النبوية : 


من قبل دعوی شاخت في ترجیح اتار الصحابة على السنة النبوية وهو 
Lid‏ مظهر- ی رأبه -من مظاهر العداء للسنة النيوية . وهویقول متحدثا 
عن مواقف الع راقب ین العد ائية للسنة النبوية : «إن من منهج العراقيين إذزال السنة 
النبوية بالنولة الثانية مقارنة بآثار الصحابة التي كانت تفضل وتعطي الهیمنة» . 
وهذا واضیح من كتابات الشافعي . ویستدل على ذلك فيقول :قال الشافعى رحمه الله: 
وهم يزعمون أنهم لایخالفون الواحد من أصحاب النبي صلی الله عليه وسلم وقد خالفوا 
حكم عمر ويزعمون آنهم لايقبلون من أحد ترك القياس وقد ترکوه وقالوا فيه قولا 
متناقضا(*) 
ولا : كيف یعتمد شاخت على کلام الشافعي في رده على آبي حنيفة وقد قال شاخت 
ماقاله عن عدم GLY!‏ العلمية عند الشافعي . وأي منهج بحث هذا . 
لم لا یعتمد على کلام العراقيين مباشرة: « لاحجة في آحد مع النبي صلى 
الله عليه وسلم » 
( انظر الحجة على Jal‏ المدينة للشيباني Y 5 ۰۶0 :١‏ الأم للشافعي ۷ : ۲۹۲ 
أيضا الخراج لأبي يوسف ۰۰۸ ۸٩ ۰۷۰ AAA.‏ ) 


ثم أين يفهم من هذا النص آنهم - أي العراقيين -یفضلون آثار الصحابة على 
سنة النبى صلی الله عليه وسلم؟ GY‏ البحث في قول الأحناف بأنهم لایخالفون آحدا من 
آصحاب النبي صلی الله عليه وسلم ولاصلة بهذا القول بسنة رسول الله صلی الله عليه 
وسلم . لقد كان على شاخت لاثبات هذه النقطة أن يثبت بالاحصائية GU‏ أباحنيفة 
واصحابه خالفوا السنة النبوية في آغلب القضایا الفقهية مع علمهم بوجود 
السنة النبوية التي تعارضها آراؤهم معتمدین في ذلك على آثار الصحابة ودون ذلك 
خرط القناد . 


* FF 
شاخت عن المدنيين فیقول انهم استعملوا السنة النبوية في قضایا متعددة‎ ۱ 
. SASS تجاهلوها في آحوال‎ agus! اصد ار الاحکام‎ ‘ š 


فان | نظرنا الى موطاً الامام مالك نجد أنه يشتمل على ۸۲۲ حدیثا عن رسول الله 
صلى الله عليه وسلم من هذا العدد الضخم فقد ترك مالك ثلاثة آحادیث منها (انظر. 
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الموطاً ۰2۸۱۰۳۸۷ (AV‏ وقد روی 1۱۳ آشرا عن الصحابة وقد ترك منه عشرة فقط 
(انظر ال Ug‏ ص (AON AYA ۰۷۶۸ ۰۸۰۵۷۲ ۰6۸۹ ۰۱۳۹۱۰۲۰۱۰۱۲۵ AA‏ 
لا آدري إذن كيف يجوز للمرء أن دقول إن المدنيين کانوا بترکون أحاديث رسول 
الله صلى الله عليه وسلم مهملة غالبا Jofennegleeted‏ حالات كثيرة, اذا تركوا GANG‏ 
أحاديث من AVY‏ مع agile‏ من المسوغات . 

ينقل الامام مالك في الموطاً قول رسول الله fuse‏ الله عليه وسلم : «تركت فيكم 
أمرين ان تضلوا ماتمسكتم بهماء كتاب الله وسنة (as‏ 


ولكن شاخت لايرتضى بهذا الحديث ويقول : على كل الاعتماد على السنة في 
البحوث الفقهية ليس من منهج المدنيين بل كان المدنيون قبل الشافعي بجیل. 
يعتمدون على العمل ويبنون عليه استدلالاتهم!۲ . 
3 4 يت 
شاخت متخصص في قراءة هواه في كتابات الآخرين : 
وقد ذكرنا من قبل ان شاخت يقسم الذين كانوا يعارضون السنه النبوية 
قسمین :- 


۱ - الفئة التطرفة . 
۲ الفئه المعتدلة . 
ومد ریس الکوفه والتی : دسمیها مدرسة العراقدان ومد رس الأوزاعي آو مد ریب 4 
الشامین U)‏ ۱ 

وقد ذكرمن مظاهر محارية تلك المد ارس السنة النبوية اعتمادهم على آثار 
الصحابة وتفضيلهم Labs)‏ على سنة رسول الله صلى الله عليه وسلم . ويعتمد في 
هذا الاستنتاج على ماقاله صالح بن كيسان“ . والنص هوهكذا. قال معمر: اخبرني 
صالح بن كيسان قال : «اجتمعت آنا والزهری ونحن نطلب العلم فقلنا نکتب السنن. 
الصحاية فانه سنةء J‏ قلت : إنه ليس بسنة فلا نكتبه . قال, فكتب ولم اكتب فانجح 
وضد < ۲ 

لاآدری من Gul‏ يفهم من هذا النص بأن أهل المدينة كانوا يفضلون اثار 
الصحابة على أحاديث رسول الله صلى الله عليه وسلم ويهذه الطريقة الملتوية كانوا 


ل 1 س 


اولا : اتفاق الزهرى وصالح بن كيسان على الكتابة Loc‏ جاء عن رسول الله صلی 
ثانيا : عدم قبول صالح بن كيسان لفكرة الزهری عن أهمية اثار الصحابة . 
ثالثا : نجاح الزهری أكثرمن صالح بن كيسان في مجال العلم . 

ولم يكن السبب هومحاربة السنة النبوية بل کتاجرلدیه متجر آکبر وبضائم 
متنوعة لاریب انه یتفوق على من كانت بضاعته من نوع واحد GIS gly‏ جیدا. ویجب أن 
نلاحظ هنا قضية آخری لها خطورتها في هذا المجال . 

هذا النص الذي حاول شاخت ان یستنتج die‏ ماشاء أن یستنتج لابد أن یکون 
صححا عنده والا فما جاز له الا عنماد عليه 

وان كان الأمركذلك فهذا النص برجم في إطاره التاريخي إلى الربع الثالث من 
القرن الأول GY)‏ ال زهری ولد فى بد اية خمسینات هذا القرن الأول . انظرتهذیب 
التهذيب) فان كان في ذلك الوقت دون صالح بن كيسان والزهري ماجاء عن رسول 
الله صلى الله عليه وسلم فكيف يصح أن يقول : إن الأحاديث كلها وضعت في 
القرنین الثاني والثالث ؟ 

# Rk 


8 أن الب روفسور شاخت يذهب الى أنه لابوجد حديث واحد فقهي صحیح 
النسية إلى النبي صلى الله عليه وسلم , فقد أوجد منهجا يرى أننا 
باتباعه نستطيع تحديد الزمن الذي وضع فيه حديث ما. وقد خصص لهذا البحث 
بابا بكامله . 
يقول شاخت : « وأحسن طريق لاثبات أن حديثا ما لم يكن موجودا في الوقت 
الفلاني هوإثبات أن الحديث الشار إليه لم يستعمل بين الفقهاء في مناقشتهم 
العلمية . إذ لوكان ذلك الحديث موجودا لكانت الاشارة إليه Magne Lal‏ 
وف الواقع قبل أن نناقشه بالتفصیل نرى هناك عدة ملاحظات ریما تكون 
صالحة بذاتها وكافية لابطال هذه النظرية . 


ب ٩۲‏ س 


أولا : التناقض في الکلام 


.. کل شيء نری أن شاخت Jus‏ باراء متناقضة. ويبني على كل منها في محله 
قبل حكما مستقلا. فهو الذي یقول : إن الاشارة إلى سنة النبي صلی الله 
عليه وسلم قبل الشافعي بجيلين كان آمرا استثنائیا"" أوبمعنى آخركان أمرا 
| . ثم يقول : لقد قاومت المد ارس الفقهية القديمة كافة الأحاديث النبوية في بادىء 
۳ مقاومة شديدة. لأنها كانت عنصرا آجنبیا يشوش على منهج المدارس الفقهية 
القديمة . 
فاذا كان الامرکما ذکرلنا الب روفسورشاخت آولاء فما الذي كان بحتم على 
آصحاب المد ارس الفقهية ان يذكروا الأحاديث في مناقشتهم إن كانت موجودة ؟ 
اما أن یکون ادعاژه الأول وما نسب إلى آصحاب الدارس الفقهية القديمة غير 
صحيح ومجانبا للواقع. وإما أن يكون هذا الباب بكامله لايستحق الاهتمام GY‏ بني على 
فروض خاطنه . 


aif‏ يلاحظ في الامئله التي ذكرها عن فقهاء المدرستين العراقية والسورية 

89 ونسبة آقاویلهم الى ربسول الله صلى الله عليه وسلم آنها آمثلة كاذية كما 
يتبين بعد قليل . وإذا كان الرء يكذب فکذبه هو المنهج ولاتنفع المناقشة ولا 
الدليل . 


لكن قبل أن أيدأ بمناقشة المنهج أحب أن أذكر القراء عن موقف الدولة 
العباسية من ploy!‏ أحمد بن حنبل في قضية خلق القرآن . 

۰ حدتنا حنبل قال : سمعت اين عمی عبد الله بن حنیل قال : قلت oF‏ عبد 
الله في الحبس. الى أي شيء دعیتم ؟ قال : دعینا الى الکفربالله . قال آبوعبد الله : 
حتی اذا كان ذاك وانقطع ابن آبی داود» واصحابه, نحانی وخلابی, وبعبد الرحمن 
فقال : یا[حمد. إني عليك مشفق فاجبني والله لوددت آني al‏ اکن عرفتك يا آحمد, 
الله الله قي دمك ونفسك. انی لأشفق فق elle‏ كشفقتي على هارون ابني» فاجبنی قلت: 
ياأمير المؤمنين: ما أعطوني شيئًا من كتاب الله ولا من سنة رسول الله . قلما كان ف 
أخر ذلك . قال لي : لعنك الله, ؛ لقد طمعت فيك ان تجييني ثم قال : خدوه» خلعوهء 
واسحبوه. قال : فأخذت ثم خلعت. ثم قال : العقابين والأسياطء فجيء بعقابين 
٠ Uku. g‏ 
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Ol‏ كان وضع الحدیث میسورا دون أن یکشف آمره كما يزعم شاخت یا 
اضطر الخليفة العیاسی إلى الاضطهاد وعنده جیش من العلماء والقضاة و «أهل 
الكلام» وأساطين المعتزلة كافة . لقد عجزهولاء كلهم عن GLI!‏ حدیث daly‏ مروي 
عن النبي صلى الله عليه وسلم یخدم قضیتهم في قصة خلق القران» وهذا لدلیل صارخ 
بأنه ماکان من المکن وضع الحدیث دون کشف زيفه في نسبته إلى رسول الله صلى 


الله عليه وسلم 
وهد ۵ الحف 4 التاریخیه وحد‌ها کافه لهدم کل د عاوی شاخت إلا أننا سندرس 
بالتفصیل دعاواه ' 


الأخطاء النهجية في هذا البحث فهی کثبرة . من منهجه أنه يبحث حديثا ما 
في موضوع ما في کتاب آقدم تالیفا أوبالأحرى تقدمت Slay‏ موّلفه » فاذ | لم 
يجده ثم وجده في مصدر أخر متأخر عنه قليلا فيحدد انه قد تم وضع ذلك الحديث فيما 
بين هاتين الفترتین 
وهذا المنهج كان من الممكن قبوله اذا كان من الممكن القول بان كافة الباحنین 
يعرقون كل الأحاديث المتداولة في أزمنتهم . 
ثم القول بأن ماكانوا يعرفون من الأحاديث قد دونوه كله في الكتب ولم يتركوا 
ثم إن كل ماكتب هؤلاء من الكتب فهى في أيدينا aly‏ يفقد منها شيء . وكل شق من 
هد ه الادعاءات y|‏ 45 مستحل الاثبات وباطل ومخالف لا هو ملموپس في واقع الحداة ; 
لأننا نعرف ان Gall‏ كثيرا مایلجاً الى الا ختصار ولایذ کر کافه آدلته أو آنه لایتذکر کافة 
أدلته عند الكتابة . 
۳۹ شاخت آنه ذگر aX dass‏ مثالا من الأحاديث الفقهة الفانوبية المروبة 
عن رسول الله صلى الله عليه وسلم في هذا الجال لاتبات نظریته(۲۳) 
لقد درست آریعا وعشرین قضية من تلك الأحاديث الشار PIN‏ في كتابى ۱ 
فتبين أنه ذكر Cubes‏ آحادیث فقهية قانونية فقط من أربعة وعشرين حديثا 
YY ۷۰ V At)‏ وسنه أحاديث منها ليست hs g po‏ عن رسول الله 
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صلى الله عليه وسلم وهي الربع. وثلانة عشر حدتا منها تتعلق بالعیادات 
ولیست أحاديث فقهية أي قانونية 9 مفهوم شاخت . وهذا وحده كاف UY all‏ على أن 
ماخط شاخت لنفسه من النهج خاطىء حتى هذا المنهج لم دسعفه فحشد مواد ثلاثة 
أضعاف من غير جنس ماادعاه . لکنه لم يكن وفيا لا لنهجه الخاطیء ولا لواده غير 
الصحيحة ليصل إلى النتائج التي يرغب فيهاء فبدأ يتخبط يمينا وشمالا وبدأ يستخرج 
النتائج كما يحلوله . وسنرى ذلك في الأمثلة القادمة . 

مناقشة أمثلة شاخت بشأن «النمو فى الأحاديث الفقهية» . 

المثال الأول : 


١‏ شاخت :إن الأمثلة التى جمعت ف هذا الفصل اختيرت خاصة في ضوء 
4ك ماوضحنا Gb‏ احسن طريق لاثبات الوضع في الحديث «وتحديد 
تاريخه» . وهو إثبات أن ذلك الحديث لم يستعمل 9 المناقشات الفقهدة من قبل 
الفقهاء . حيث كان ذكره ضروريا إن كان موجود! من قبل - وا لامتله التي نذكرهاء في 
عدد منها یصرح صاحب الشأن أومخالفه بأنه لايعلم حديثا في الموضوع المتكلم 
فیه» سوى ماذكره من الأحاديث . وهذا النوع من الاستنتاج السكوتي یرد آد دعما 
وتأييدا بما جاء في كتاب الام(۲۳ حيث يقول الشيباني : «(المسالة كذا) إلا أن يأتي آهل 
المدينة فيما قالوا من هذا بآشرفننقاد له وليس عندهم في هذا أثريفرقون بين هذه 
الأشياء؛ فلو کان عندهم جاءوا به قيما سمعنا من آثارهم» . 
ویقول شاخت Liles‏ على هذا الكلام: «يمكننا أن نفترض بكل طمأنينة بان 
الأحاديث الفقهية التى نبحث عنها كانت قد استعملت في المناقشات المذهيية حالما 
وضعت للتداول من قبل الجماعة الذين كان مذهبهم يناصره ذلك الحدیث(* 
وقبل بدء المناقشة مع GALE‏ أرى لزاما عل أن أنقل الكلام من الأم بكامله : 
« قال أبوحنيقة : كل شيء يصاب به العبد من يد أورجل ... فهومن قيمته على 
مقدار ذلك .. وقال Jal‏ المدينة : Ó‏ موضحة العبد نصف عشرثمنه .. فوافقوا آبا حنيفة 
ف هذه الخصال الأريع > وقالوا Load‏ سوى ذلك مانقص من ثمنه. قال محمد بن 
الحسن : كيف جاز لأهل المدينة فيما قالوا من هذا بأثرفننقاد له. وليس عندهم في هذا 
آثر یفرقون به بين هذه الأشياء . فلوكان عندهم جاعوا به فيما سمعنا من آثارهم» فإذا 
لم يكن هذا فينبغي الانصافء قاما ان يكون هذا على ماقال أبوحنيفة ...»۲ *) 
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أول شيء يلاحظ المرء في نقاش | لشيباني للمدنیین بانه لايوجد في الكلام 

كله آية اشارة إلى القران الكريم أوسنة من سنن رسول الله صلى الله عليه وسلم 

ومن عجائب القول وغرائب الفهم أن يستدل شاخت على وضع الحديث بل 
وهذا أول متال ذكره شاخت - وربما آقواها في نظره ‏ لاتبات نظريته . 
المثال الثاني : 

» الأحاديث الموضوعة قيما بدن ابراهیم النخعی وحماد « . 

.. لکن هناك حدشافی تحبيذ ذلك العملء وهوموجه ضد اتجاه أبن مسعود . ونحد 
الحدیث نفسه باسناد عراقی آخرفی کتاب الأ OY)‏ 

على کل حال لایپدوللقاریء ما دلیل وضع ذلك الحديث فیما بين ابراهیم النخعی 
وحماد؟ والمسالة تتعلق بسجدة التلاوة فى سورة ص . ونقل عن ابن مسعود انه لم 
يسجد . بینم ا هناك رواية آخری رواها أيوحنيفة عن حماد عن عبد الکریم ان النبی 

ورواية آخری عن «ابن عيينة عن آیوب عن ابن عباس عن النبي صلی الله عليه 

(AY) .‏ ` 
وسلم انه سجد‌ها» . 

ورواية آخری عن طریق عمرعن أبيه عن ابن جبیرعن ابن عباس عن النبي 
صلى الله عليه وسلم أنه سجد في سورة ص OY)‏ 

فهناك duc‏ روایات تخالف ماذهب اليه ابن مسعود . ويمكننا أن نضع 
آولا : عنوان شاخت «الوضع في الأحاديث الحقوقية, ندنما هذا الحديث بتعلق 

بالعيادات فلا بحسن إبراده في هذا المحال .ولو Gil‏ لانفرق يبن الأحاديث 
Lab‏ : يجب إثبات أنه من المستحيل أن تفوت ادن مسعود Mada‏ ما ç‏ 


— ay 


GIG‏ : أذأ كان الحديث وضع فى العراق معارضا لاتحاه این مسعود , قکنف تمكن 


العراقيون من استمالة ابن dase‏ المكي ليضع حدتا لمصلحة 
العراقيين ؟؟ 


رابعا : ماهى الأدلة على کون أبن عیینه أو أيوب وحماد من الوضاعين ؟؟ 
خامسا : هذا الحديث والأحاديث المماثلة الأخرى توجه ضربة قاضية إلى نظرية 
شاحت, لأنه يقول : إن الكوفيين أو العراقيين كانوا يستعملون اسم ابن 
مسعوب لوضع آرانهم الفقهية في فمه ۱ 
وكان ابن مسعود والنخعى ‏ حسب ادعاء شاخت ‏ شعارين لآراء مدرسة الكوفة 
الفقهية, ومن الواضح أن أبا حنيفة وحمادا هما من کبار أئمة مدرسة الكوفة الفقهية, 
فكيف یکون هؤلاء قد وضعوا اراءهم في فم ابن مسعود, ثم خالفوا ابن مسعود. 
ووضع وا روابات أخرى نتعارض مسلك ابن مسعود ؟؟ لولح دضع هؤلاء اراءهم 
الايجابية في فم ابن مسعود ؟؟ إذا کانوا وضعوا شيئًا في فم أبن مسعوب , ثم خالفوه, 
فمعنى هذا انهم طعنوا في dole‏ وأساؤوا الى سمعته؛ وآثبتوا جهله . وأعتقد ان حمادا 
وأبراهيم Lily‏ حنيقة كانوا أذكى من ذلك» وأبعد من أن يقطعوا الغصن الذي عليه 
برتکزون» ويهدموا الاساس الذي عليه يعتمدون . 
للرد على هذه التساؤلات يقول شاخت : كان حماد يروى الأحاديث عن النبى 
صلى الله عليه وسلم والصحابة وهي التي وضعت للتداول مؤخراء وهذه الأحاديث التي 
cela‏ من خارج دائرة المدرسة الفقهية القديمة» بعيدة عن الأمر المجمع عليه في تلك 
المدارسء ولذلك كانت كثيرا ماتعارض اراء حماد نفسه. وف الواقع ان هذه الأحاديث 
كانت نتيجة للضغط PSL gl‏ من قبل المحدثين على المد ارس الفقهية القديمة/ ' والتي 
اضطرت الى روايتها برغم مخالفتها . 
لكن المسالة ليست بهذا الیسر كما یصورها لنا شاخت . 


آولا : لأنه حسب ادعاء شاخت: لم يوجد الفقه الاسلامی قبل سنه ٠ه‏ وعلی 

حسب قوله: لم توجد المد ارس الفقهية القديمة الا بعد حلول القرن التاني. ومات 

حماد - باتفاق المؤرخين ‏ سنة ONY:‏ اذن لم يعش حماد في القرن الثاني 

اكثرمن عشرين عاماء ولم یعش بعد بداية الفقه الاسلامي إلا آقل من عشر 
سنوات . 

وهذه الفترة ریما كانت غيركافية لوضم الأسس للمد ارس الفقهیه القدیمه 

فضلا عن وجود.أية حركة معارضة من قبل المحدثين ضد تلك المد ارس الفقهية 

المولودة حديتاء آوریما غير المولوبة إلى ذلك الوقت .لذلك فالحددث عن «الضغط 


—— 


الهائل» من قبل المحدثين على الدارس القديمة أمرخياليء لایمکن وقوعه في 
واقع الحياة وبالتال نظرية ارتفاع الضغط الهائل من قبل الحدثین ضد 


: إذا كانت الآراء الوافدة من «حزب المعارضة» تعارض كثيرا من آراء حماد 


نفسه» فمن الذي كان یجبره آن 5 دنسیها الى أئمة مدرسته ظلما وزورا اضعافا 
لمرکزه ومرکزهم ؟ 

كيف ومن كان قادرا على أن بخرج من لسانه آقوالا ضد مصلحته؟ 
وهل كان حماد کل ابا لييسب القول إلى غير قائله؟ وهل كان مغفلا لینسب قول 
مخالفيه إلى آنمته؟ وما الدليل على أنه كان يضم آقواله في آفواه الآخرين 
وینسبها إليهم ؟ 

* — شساحت رد | على هد ا الاستفسار قائلا : «برشدنا این سعد ۱ 
۲ إلى أن حمادا شبه نظریاته باراء ابراهیم وکان یزورها باسمه» . 

لكن باتری هل هذا ماقاله ابن سعد عن حماد؟ آومایمکن أن يستنتج 
مثل هذا من قوله؟ 

قال ابن سعد : قال: «جامع بن شداد : رأيت حمادا يكتب عند ابراهيم 
في آلواح» وقال عثمان البتی : «كان حماد إذا قال برابه أصابء واذ | قال عن غير 
kal tebe‏ 
يكن متقناء بل كان يخطىء “dln‏ 

ولكن من أبن يفهم أنه كان بضع أراءه تحت ستار اسم ابراهدم 
النحعی؟ وکما ibs]‏ شاخت هناء ths)‏ كذلك فى قضية أخرى نتعلق 
بابرآهیم . ۱ 

تقول : الأحاديث 4g pall‏ عن ابراهیم نادرأ ماتتعلق بالعیاد ات بل تقع 
غالبيتها في الأمور الفقهية OY),‏ 

وییدو أن هذا الادعاء أدنضا غير صحيح - لانه — على سبیل الثال : إلا 
تسعة وعشرون Lil‏ تروى عن طريق ابراهيم وحده»ء وهذا القدركاف لبيان Und‏ 
شاخت حتی Ó‏ هذه الامور اليسرة . 


— ۹۸ — 


المثال الثالث : 


يصرح شاخت تصريحا عجیبا. فيقول : وجد العمل آول الامر « والحديث 
عن النبي صلى الله عليه وسلم وعن الصحابة وجد - أي وضع - قیما بعد ذلك» وهذ ا 
مصرح به في وضوح في المدونة ٤‏ :۲۸ حیث يصوب أبن قاسم مذهب آهل المدينة 
نظريا. ويقول : «قد جاء هذا الحديث ولوصحبه عمل حتى يصل ذلك إلى من عنه أخذنا 
وأدركنا وعمن آدرکوا لكان الأخذ به حقا ولكنه كغيره من الأحاديث مما لم يصحبه عمل 
Sis Lig)‏ ابن قاسم بعض الأمثلة من حديث النبي صلى الله عليه وسلم وأقوال 
الصحابة) لم تشتد aly‏ تقوعمل بغيرهاء وأخذ عامة الناس والصحابة بغيرهاء فبقي 
الحديث غير مکذب به ولا معمول به وعمل apis‏ مما صحبته الأعمال ...»۱ 


ويعلق شاخت على هذا MG‏ وهكذأ يعارض المدنيون الحديث بالعمل. في الواقع 
وصع الحديث عن النبى صلی الله عليه وسلم على غراره تانيا ؟ 

bs‏ واقع الأمرفإن مناقشة ابن القاسم كلها ترتكزعلى نقطتبن. وفحواها آن هناك 
نوعين من الأحاديث . 

النوع الأول من الأحاديث المروية عن التبى صلى الله عليه وسلم يصحبها 
العمل المستمس في البيئة عصرا بعد عصر والنو ع الثائي من الأحاديث التي لم 
يصحبها العمل في المجتمع الدني, فان وجسد التعارض بين هذين النوعين من 
الروايات فالرواية التي دصحبها العمل هي التي ترجح . اذن ماصرح به شاخت 
وما استنتجه هون الواقع نتاج خيال خصب غير مقيد بالنصوص . 
المثال الزابع : 


يقول شاخت : يعرف ابراهيم أن الدعاء على الأعداء السياسيين أثناء 
الصلاة de ai‏ مستحدثة بعد وفاة النبي صلى الله عليه وسلم بفترة» وكان ذلك في 
عهد علي ومعاوية. ویژکد هذا المعنى مشيرا إلى عدم وجود أية معلومات عن النبي صلى 
الله عليه وسلم وأبي بكروعم رفي الموضوع (انظر آثار آبي بهسف ۳۶۹ (POY‏ إذن 
الحديث الذي پذکر قنوت النبي صلى الله عليه وسلم ضد Jae]‏ والذي يقبله الشافعي 
لاید وأنه قد وجد بعد (asal‏ 


— ٩٩ — 


وننقل روایه ۳ a‏ قبل الناقشة من کتاب الآثار لأبى یوسف . 


)۳*۰( 
آبو حنيفة - sles‏ - ابراهیم - أن ابایکرلم يقنت )۳۱( 


أبوحنيفهة ‏ حماد - ابراهیم ‏ أن عليا قنت يدعو على معاویه حين حاربه (YoY)‏ 


تنجد هناك حدیتاواحدا عن قثوت النبی صل الله عليه وسلم باسناد متصل 
وحدینا آخر مرسلا, وبعل gag‏ هذه الأحاديث الصحيحة الصریحه اندری كيف يجرو 
شاخت على أن بدعی دعواه السایقه . 


فيقول 1 Lp‏ — محصوص لايعرفه ابراهیم النخعي» » (الأثارللشيباني (vy‏ بعرفه pl‏ 
dais‏ دون اسناد (الآثار لابي بوسيف \ (Ye‏ وهوموحوب و فى الموطاً Ungall, vVo: ١‏ 
للشيباني ۱۲۲ والأم للشافعي V‏ : وكتب الأحاديث الكلاسيكية الگخری(۱٩)‏ 


والحدیث يتعلق بصفوف النساء في الصلاة. والنصوص المشار الیها کالتالی :- 
١‏ « أخيرنا مالك Sue‏ اسحق بن عبد الله بن آبي طلحة عن آنس بن مالك أن جدته 
دعت رسول الله صلی الله عليه وسلم لطعام JSU‏ ثم قال : قوموا فلنصل بكم . 
قال أنس : فقمت إلى حصير لنا قد اسود من طول مالبس فنضحته بماء فقام 
وراءنا فصلى بنا ركعتين ثم انصرف » (موطأ الشيباني ص ۱۲۲) . 
۲" _ « يوسف عن أبيه عن أبي حذيفة قال بلغني أن النبي صلى الله عليه وسلم صلى 
برجل وصبي وامرآة خلف calls‏ صلی بهم جماعة « (الآثار لابی يوسف |[ .)١‏ 


Y‏ _ « مالك عن اسحق بن عبد الله بن أبي طلحة عن أنس بن مالك أن جدته مليكة 
دعت ربسول الله صلی الله عليه وسلم لطعام فأکل منه ثم قال رسول الله صلى 
الله عليه وسلم : قوموا فلأصل بكم. قال أنس فقمت إلى حصیرلنا قد اسود من 
طول مالبس فنضحته بماء فقام ميه رسول لله صلى الله عليه وسلم وصفقت آنا 


واليتيم وراءه والعجوزمن ورائنا فصلى بنا ركعتين ثم OA yeh‏ وكذلك روى 
الشافعي نحو *— 





— V+ + —. 


الذي یضعه لبحثه فیختارفی کل قضية مایساعده للوصول إلى النتيجة . 


إننا رأينا أنه اتهم الأوائل بوضع آقاویلهم في فم رسول الله صلى الله عليه ویسلم 
هؤلاء وضعوا أولم يضعوا لا أنحث هناء ولكن قام شاخت هنا بوضع كلامه على 
لسان النخعيء إذ النخعي لم يذكر أنه لايعرف هذا الحديث JS.‏ ماهنالك أن 
الشيباني لم يذكرهذا الحديث عن طريق النخعي في كتابه . ومن أين للمرء أن 
يزعم آن الشيباني أو أبايوسف روى كل ماکان يرويه النخعي؟ هذا آمر 
محال قديما وحدیتا . 


ومن duals‏ آخری هل كل كتب آبي بوسف والشيباني في أيدينا أوفقدت 
جلها ولم ببق إلا النزر اليسير . وحتى ماهوموجود لم يطبع كله في عهد شاخت 
إذن فكيف نستطيع القول حتی مجرد هذا الادعاء بان الشيباني لم يذكر 
شينا عن ابراهيم النحعي في هذا الموضو ع. وهذا الأدعاء ولو كان 
صحيحا لايسمن ولايغني من الجوع . 
من منهج شاخت أنه إذا لم يجد الحديث فى مصدرمتقدم ووجده في مصدر 
متأخرء عين (sua)‏ تاريخ الوضع بين Gada‏ المصدرين. واننا نرى أن الحديث 
موجود بالاسناد الکامل عند مالك المتوفی سنة ۱۷۹ ه والذی هو آکبر من gl‏ 
یوسف والشیبانی مایقارپ عشرین سنه وخمس وآربعین سنة على التوالي . 
فما دام الحدیث موجود! في مرجع آقدم فلا یجوزله بناء على منهجه أن بقول 
بوصم الحدیث بين < | وكل | 457 يخالف المنهج الذى وضعه هو . 
يما أن هذا المنهج الذي وضعه لایحقق قق هدفه فلیلجاً الى حيلة آخری فیضم 
الكلام عذبا على اسان فخي نم يقول ان حديث حرف وحنيف "ای 

۰ ه دون إسناد كما ذكره أبويوسف المتوفى سنة AYAY‏ في کتابه. 
7 كان الأمركذلك؛ فقد ذكرمالك المتوفى سنه AVA‏ في کتابه الرواية عن 
أنس بن مالك المتوفى سنة AVY‏ إذن المراجع أقدم من آبي يوسف تذکر أن 
الحديث كان معروفا لأنس بن مالك واسحق بن عبد الله وجابر بن زيد المتوفى 
سنة Y‏ ٩ه‏ كما ذکره الربیع بن حبيب الأزدى البصري في مسنده ص ‏ ۵ وهو 
آقدم موتا حتى من مالك بن آنس. فعندما تحول شاخت من منهج إلى آخر 
واعتمد على الكذب حتى في هذه الحالة ماأسعفه منهجه ليصل إلى 
النتيجة التي وصل إليها إلا بتجاهل المعلومات الموجودة آمام disc‏ 


— VA — 


أولا : 


: Lat 


: GIG 


وإن كان الأمركذلك فلا داعي للبحث وله أن یقول : 

« هذا هو الحق لأنني آقول بذلك وکفی بذلك حجة » . 

آعنقد أنه دکفدنا من هذا القدر من كتابات شاخت لمعرفة منهجه ف بحونه إن 
كان هناك منهج . 

وبقي علينا أن نلقي نظرة بعد قليل على منهجه في بحث الأسانيد . 


المثال السادس ؛ 

لنسبة الأقاويل الى رسول الله صلی الله عليه وسلم» زورا. يقول شاخت : كان 
الناس بزعمون بان آراء أصحاب النبي كانت تتفق مع أحكام رسول الله صلى الله عليه 
وسلم . سئل ابن مسعود مرة عن مسألة فقال لاأعرف فیها شیتا عن رسول الله صلی 
الله عليه وسلم . فسئل أن يعطى رأيه في الموضوع . فاعطی أبن مسعودٍ dal,‏ بعد ذلك 
قال رجل من حلقته بأن رسول الله صلى الله عليه وسلم؛ قضى بمثله في تلك الحالة . 
وقد فرح أبن مسعود بذلك فرحا شديدا بحيث اتفق رأيه بقضاء النبى صلى الله عليه 
وله( 

ثم يذكرشاخت في محل آخر : « بأننا رأبنا أن رأي اين مسعود كان يفرض 
بأنه دتفق مع قضاء رسول الله صلى الله عليه وبسله!") 

يلاحظ هنا أن النض يشير إلى Gala‏ يتيمة لعبد الله بن مسعود وقد عاش في 
ظل النبي صلی الله عليه وسلم» وفي تربيته وتثقيفه أكثرمن عشرين عاما وهذه المدة 
كافية لصبغه قي صبغة رسول الله صلی alll‏ عليه وسلم؛ وبعد حياة وتلمذة طوال هذه 
المدة الطويلة يتفق رأيه Lo‏ حكم به النبي صلى الله عليه وسلم؛ في قضية واحدة. فما 
هو وجه الاستغران ؟ 

فلتكن هذه الحادثة كذبا Gud‏ الى رسول الله صلی الله عليه ولم > فهي حادنه 
واحدة لابن مسعود في حياته التي امتدت بعد رسول الله صلى الله عليه وسلم إلى آكثر 
من ريع قرن. فكيف مدها شاحت في هذه الجزثية لنسنوعب حداة ابن مسعود 
بكاملها بل حياة عشرات الألؤف من الصحابة . 
المثال السابع : 

يقول شاخت متكلما عن الاوزاعی : «إن کل مایجده فى عصره من تعامل 
المسلمين المستم ييل إلى أن ینسبه إلى التبي صلی الله عليه وسلم. وإعطائه 
السلطة النبوية سواء كانت لديه أحاديث نبوية تؤيده آم لا. وهویتفق في صنيعه هذا 


مع العراقیین Ye‏ 
LL‏ سب 


ويعبارة صردحة إنه وضع تعامل المسلمین الموجود في عصره في فم النبي 
صلی الله عليه وسلم زورا ویهتانا . 


واستند في هذا على کتاب آبي یوسف «الرد على سير الأوزاعي» حیث ناقش آبو 

يوسف الأوزاعي في خمسین قضية تقريبا كان الأوزاعي قد اعترض فیها على أبى 
حديفة من قبل . 

الغريب في الأمرلم يتهم الاوزاعي بهذا الاتهام حتى خصمه أبويوسف. وهنا 

نجد أن شاخت يلجا الى الكذب وينسب الى الأوزاعي الكذب على رسول الله صلى الله 

عليه وسلم زورا . والدليل على ذلك الكتاب نفسه وهذ | هوملخص القضايا التي بحثها 


(1۷) 


نسم قضايا يشير فيها الاوزاعي الى عمل رسول الله صلی الله عليه وسلم 
واتباع المسلمين له فيما بعدء وهي :- 
AY ° cA V ۰ ۹ 53 ۱‏ ۳۱ 


عشرقضایا يشيرفيها إلى عمل رسول الله صلی الله عليه وسلم دون الاشارة 
الى عمل المسلمين عليها فيما بعد؛ وهي :- 
O» ¿V ۹ ۲۱ “VE YA YT NV‏ 


نلان احادیت مرویه عن رسول الله صلی الله عليه وسلم وهي :— 
۲ ۰۲۰ ۲۸ . 


قضبه وأحدة «مضت السنة» رقم YY‏ 

نهى آبی بكر رقم ۲۹ 

عمل عمر بن عبد العزیز رقم VO‏ 

سنه من عمل المسلمین وقادتهم وهی : vY f: NA c(٤ A oN‏ 
استنتاجان للأوزاعي من القرآن الکریم ۰۱٩‏ ۲۱ 

تلانه عشر اجتهاد! للاوزاعي الشخصي وهي : 

SL EW LEN ۸ VV V (6 AY AN 

لم يذكرشيئا في القضية رقم 4۰ . 


۱٩۲ — 


ففي قضايا يشير إلى عمل رسول الله صلی الله عليه وسلم وعمل من بعده وقضايا 
قضابا أخرى يشير الى عمل المسلمين وحده . 


فى نمانی عشرة فد قضیه ویختلف dae‏ في خمس قضایا . 
وعلی الرغم من اتفاقه مع الأوزاعي في ثماني عشرة قضية یختلف معه في 
ویتدین هنا آولا کذب ادعاء شاخت بان الاوراعي كان بنسب JS‏ ماوجده ف 
عهده من عمل السلمین الى النبي صلى الله عليه وسلم. كما یعزز مرکزه موافقة أبي 
دوسف له برغم مخالفته في الاستنتاج > لأنهما ان GIS‏ متفقن في الاستنتاج الفقهی 


كان من المکن لشاخت أن يقول انهما اتفقا في الوضم لکنه لایمکن اتفاقهما في الوضم 
لوجود الخالفة في الاستنتاج . 


إذن منهجه في هذه النقطة الهامة هو الکذب. ویکفیه ذلك منهجا له. وما 
قیل عن GALE‏ في تهمته للسوریین يقال الشيء نفسه في تهمته للعراقبین . 


أن شاخت یری آنه لایوجد حدیث فقهي واحد صحیح. وکل الأحاديث 
وضعت فى القرنين الثاني والثالث ویما أن الأسانيد الموجودة ف الأحاديث 
«تدعي» أكثرها أن الأخبار نقلت عن طريق الأشخاص الموثوقين والمتصلين بعضهم 
ببعض من عهد المؤلفين في القرن الثالث إلى النبي صلی الله غليه وسلم لذلك لابد أن 
دكون الجرء العلوي من الاسناد والمتصل برسول الله صل الله عليه وسلم كذيا 
محضا . يقول شاخت 9 هذا الصدد : 
«إن أكبرجزء من آسانید الأحاديث اعتباطي .. ومعلوم cul‏ الجمیم أن الأسانید 
أت بشکل بدائي ووصلت إلى کمالها في النصف الثاني من القرن الثالث الهجري .. 
وكانت الأسانيد كثيرا لاتجد أقل اعتناء. وأي حزب يريد نسبة ارائه إلى التقدمین كان 
يختار تلك الشخصيات ويضعها في الاسناد OY‏ 


نجد في هذا المجال ان لدى شاخت عدة أخطاء منهجية أهمها أنه انتخب مادة 
علمية من كتب الفقه والحديث لا تصلح لدراسة الاسانيد . کمن يريد أن يعرف 
عقائد فرقة ما فعليه أن مرجع إلى الكتب المتخصصة لذلك الغرض أما إذا رجع إلى 
كتب الادب والقصص والروايات فلن يحصل على بغيته بل يخرج بأفكار مشوشة. 


— Y £ — 


والأمر الذي لایرقی إليه الشك أنه كان من وظيفة المحدثين الاعتناء بالأسانید والتون 
والفروق بين مختلف الروایات إن وجد - آما الفقهاء فکان همهم استنباط السائل 
الفقهية . لذلك کثبرا ماکان الفقبه یکتفی بأدنى اشارة إلى الحدیث. إذ يعرف تماما أن 
الحدیث معروف لدیه ولدی سامعه. وآما آصحاب السپروالتواریخ فهم آبعد وأبعد عن 

كما أن الواد غير الناسبة التى اختارها شاخت لدراسة الأسانيد كافية للوصول 
الى نتاشج خاطئة . وعلى الرغم من ذلك فان النماذج التي درسها شاخت لاتوصله إلى 
النتدجة المطلوية لدیه . ۱ 

یقول : إن الأسانيد كانت تلصق اعتباطیا دون آدنی تفكير, وأي حزب يريد نسبة 
آراکه إلى المتقدمين كان يختارتلك الشخصیات ویضعها في الأسانید حیث الاعتبارات 
الأخرى تستبعد أن يروى الوضوع عن طریق رجلین أو آکثرویذکرشاخت بهذا الصدد 
ستة أمثلة وی ذکرق بعض الأمثلة الأسماء فقط دون تحدید القضية بینما يذكرفي 
البعض الآخر القضايا فمثلا بقول : انظرنافع وعبد الله بن دينارقي الوطا £ : ۶ ۲۰ 
واختلاف الحدیث ١51‏ وقبل أن نبدآ بدراسة الموضوع نلقى ضوءا بسیطا على نافع 
وعبد الله بن دينار Lal.‏ نافع فهومولى ابن عمرء عاش في خدمة ابن عمر المتوق سنة 
٤ه‏ آکشرمن SVE‏ سنة ومات بالمدينة في سنة ۱۱۷ه- . (تذكرة الحفاظ ۱: ۸۸ 
تهذیب التهذيب ۱6:۱۰). آما عبد الله بن دینارفکان آیضا مولی أبن عمر. ویقول 
الیعقوبی بأن عبد الله بن دینان‌کان من US‏ فقهاء الدینه (تاريخ اليعقوبي ۲: ۲۰۹) 
ويذكر البخاري أن عبد الله بن دینارروی عن ابن عمر (التاریخ الکبیر ۱/۲: ۸۱) وقد 
عاش عبد الله بن دينارونافع معا -وهما موليان لابن عمر- بالدینه أكثرمن ستين عاماء 
لذلك ليس هناك مایمنع من الناحية الواقعية ان یتعلما شيئًا ما من مصدر واحد . 

هل هناك مشكلة في المادة العلمية نفسها بحيث كان من المتعذر أن يتعلمها آکتر 
من شخص؟ لاآظن ذلك. هذه هي النصوص ` 

«أخيرنا الشافعي قال آخبرنا مالك عن نافع عن ابن عمر أن رسول الله صلى الله 
عليه وسلم سئل عن الضب فقال : لست بآكله ولا محرمه (الام۷: (VER‏ 

أخبرنا سفيان بن عيينة عن عبد الله بن ديتارعن ابن عمرعن النبي صل الله 
عليه وسلم نحوه (الام۷: I (VER‏ 

« مالك عن عبد الله بن دینارعن عبد الله بن عمر أن رجلا نادى رسول الله» 
فقال : یارسول الله ماترى في الضب؟ فقال رسول الله صلى الله عليه وسلم : لست ¿KL‏ 
ولامحرمه. (ط استئذان ۱۱) (۶: (FUE‏ الشيباني ۲۲۰) . 


— ۱۷۵ س 


ومما لاشك فيه أن الضب كان ولایزال يوجد في الجزيرة العربیه. كما لایختلف 
الاتسان في أن الناس وأذوافهم تختلف ف الماكل والمشرب إذن ليست هناك استحالة في 
هذا الحديث من هذه الناحية . 

إذن الاعتراض الوحيد في هذا المجال في نظر شاخت ربما يكون ان مالکا رواه مرة 
فقال عن عبد الله بن ديدار عن ابن عمر . 

ورواه مرة أخرى فقال عن نافع عن ابن عمر . 

ويريد شاخت أن يستنتج منه أن مالكا لم يكن دقيقا في تسمية مشايخه بل كما 
ادعى شاخت ان الباحثين والمحدثين کانوا يلتقطون الأسماء حسبما يحلولهم: كما هو 
واضح هنا في نظره من صنيع مالك . 

وف الحقيقة ليس الأمرهكذا . 


لأننا نرى الحديث نفسه قد dase oly)‏ الله بن pac‏ عن نافع عن ابن (ae‏ 


وكذلك رواه جويرية بن أسماء ٠‏ 


ويروي يحيى بن يحيى والشيباني والشافعي عن مالك عن عبد الله بن دینارعن 
ابن عمر. ويروى الشافعى آیضا عن مالك عن نافع عن ابن عمر أيضا. كما يروى 
سفيان بن عيينة عن عبد الله بن دينار Ge‏ ابن عمر . على كل كان اعتراض شاخت على 
Jus‏ على عدم الدقة واللامیالاة والتقاط الاسماء كما يحلى لهم في تلك aly‏ . 

ولكن المشكلة التي تصادفنا في قبول هذا الادعاء هی روایه ابن disc‏ . فاذا كان 
هو لاء أي مالك وابن die ve‏ د بمحض الصدفة حيث اختار کل واحد منهما الاسم نفسة 
وحتی نظرية الاحتمالات في alle‏ الریاضیات لاتسعفه في هذا . اذن الحل الوحید 
فمرة ذکر هذ | ومرة ذكر ذلك . ولایمکن أن دكون غيرهذا . 


بقول شاخت : 
كانت الأسانيد كثيرا ماتلصق بصفة اعتباطیة! ‏ ۲ ثم يقول : ومن الأمثلة الهامة 
على ذلك ll‏ :- 


الحدیث الوحید الذى كان يعرفه مالك عن النبى صلى الله عليه وسلم في المسح 


— y "A — 


يحيى بن يحيى بخطاً آخر. لکن هذا هو الشکل الأصيل الصحیح للاسناد . آما التطور 


£ . | (۱۰۲) 
موحرا . 


والستف رپ في بحث شاخت انه لاینقل کلام الزرقاني کاملاء GY‏ الشافعي -وهو 
من تلاميذ مالك - بين وهم مالك في اسناد هذا الحدیث كما وضحه الزرقاني نفسه"٩)‏ 
أضف إلى ذلك. أن الباحثين يعد ماقارنوا رواية مالك مع رواية زملاکه وکانوا سبعة 
أشخاص آخرین. وجدوا سبعة من الثمانية يتفقون تماما في رواية هذا الحديث: 
ويخالفون مالكاء لذلك كان من السهولة بمكان الكشف عن Lad‏ مالك . ولوكان من 
عاد اتهم الشائعة ربط الأسانيد بالأحاديث المختلقة لما أمكن معرفة ذلك الخطأ وإزالته 
وهذا يثبت لنا أنه كان من المتعذروجود أسانيد وهمية وخيالية. وان كان هناك شيء ما 
منها فكان من المستحيل تقريبا أن تمرتلك الأحاديث دون أن ينتبه الباحثون الى مافيها 
من خطاً فى أسانيدها . 

علاوة على ذلك لايمكن لأحد أن ينكر أن الخطاً في فطرة البشر. وكافة الباحثين 
مهما علت درجاتهم يقعون في الأخطاء في حين أو "AI‏ ولكنه لايمكن لباحث ما أن 
بعتقد أن تلك ال وضوعات التى thsi‏ فيها بعض العلماء هی المادة الوحيدة الصالحة 
لدراسة الحالات السوية واستخراج النتائج كما فعل ويفعل شاخت . 
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المستشرقون والسيرة النبوية 
بحث مقارن 
في منضح المستشرق الب يطاني المعاصر 
۱ مونتغمر ي وات 











استاذ جامعی في العراق له عدة مؤلفات في التاریخ الاسلامي 


وفي تفسیر التاريخ وفق نظرة انلامية 


) المستشر قون و السیر 3 النبوية » 
بحث مقار ن 
في منهح المستش ق pall‏ یطانی المعاصر 
مو نتغو مري وات 





I. 


أن تلاحظ في البداية أن السلم. مهما كانت درجة ثقافتهء یتعامل مع 
924 معطیات السيرة وفق مايمكن اعتباره شبكة من البداهات والمسلمات ..وهی 
لم تأت إليه مباشرة عن طريق الأخبار والروايات التاريخية التي قد يكون بعضها ضعيفا 
وبعضها الآخر مشكوكا فيه .. بل إن بعض المسلمين لم يقرأ في حياته كتابا تاريخيا 
واحدا عن محمد عليه الصلاة والسلام .. إنما جاءته بطرق أكثر حيوية ‏ كانت آشبه 
بالروافد المتدفقة التي تتشكل لكي تصير نهرا - من خلال تعامله مع القرآن والحديث 
ومن خلال تجربته الايمانية التي تحتم عليه أن يكون على معرفة طيبة بسيرة رسوله صلى 
الله عليه وسلم .. من خلال عرف اجتماعي - ثقافي عام يقوم على خطوط عريضة 
وتفاصيل متفق عليها تماما بصدد أحداث السيرة .. من خلال تقليد زمني تتناقل 
بواسطته حقائق السيرة من جيل مسلم إلى آخر .. من خلال تعاطف وتقدير دينيين إزاء 
كل مايتعلق بحياة الرسول عليه الصلاة والسلام .. وبالنسبة للمثقف الاكثرتخصصا. 
فإن توغله فى الحقائق التاريخية للسيرة يضيف رافدا آخر ولاشك إلى هذه الروافد 
جميعا .. 
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ولکن هذه الروافد کافة. ماتلیث أن تتجمع لكي تجعل موقف السلم من 
سيرة الرسول صلى الله عليه وسلم واحدا .. آیا كان موقع هذا المسلم > اللهم إلا 
3 حالات استتنائیة تقنصر على (roa bod!‏ على الاسلام نهذ ه الدرحة آوئلك , وعلى 
بعض الدارسين الذين تلقوا تأثیرات مضادة عن مصادر غير اسلامية . 

إن هذا الموقف المتوحد من السيرة, الذي تتغلفل في نسيجه مشاعر الاحترام 
والتقدير والإعجاب Lolly‏ واليقين .. والذي يجد في السيرة تعبيرا متكاملا عن العقيدة 
التي ينتمي إليهاء يجد في الدراسات الاستشراقية (الخارجية) عن السيرة .. تغریا 
عن مسلماته وخروجا صريحا على بداهاته, ومايمكن اعتباره محاولات متعمدة 
لاصابة هذه المسلمات والیداهات بالجرو r‏ والکسور ۰ وهی لن تفعل (glad‏ في 
یقینه. إلا في حالات معينة, بینما نجدها تدفعه في آغلب الحالات وأعمها إلى الاشمئران 
والنفور .. ۱ 

هذا مع أن معالجة واقعة تمتد جذورها إلى عالم الغيب » وترتبط أسبابها بالسماء 
ويكون فيها (الوحي) همرة وصل مباشرة بين الله سبحانه ورسوله الکریم» ويتربى في 
ظلالها المنتمون على عين الله ورسوله ليكونوا تعبيرا a‏ عن ايمانهم» وقدوة حسنة 
للقادمين من بعدهم .. واقعة كهذه لايمكن بحال أن تعامل كما تعامل الجزئيات والذرات 
والعناصر في مختبر للكيمياء .. أو كما تعامل الخطوط والزوايا والساحات على تصاميه 
امهندسین» بل ولا كما تعامل الوقائع التاريخية التي ترتبط بأى بعد دینی أصيل .. 

إننا هنا بمواجهة تجربة من نوع خاص» وشبکة من العوامل والمؤثرات تند عن 
حدود مملكة العقل ونستعصی على التحلیل النطقي الاعتيادي المألوف ومن نم فان 
A} gla‏ قسرها على الخضوع مقولات العقل الصرف ومعطیات النطق التوارثة لایقود إلى 
ننائج خاطئة حيناء ولاتستعصی عليه بعض الظواهر حینا آخر فحسب, بل إنه یقوم بما 
يمكن اعتباره جريمة قتل بشكل من الاشکال. او محاولة لتفحص الجسد البشري كما لو 
كان في حالة سكون مطلق بعيدا عن تأثيرات الروح وتعقيدات الحياة .. 


بمقدور الحس أو العقل أن Gus‏ بكلمته فيها إلا بمقدار .. وتبقى المساحات الأكثر 
عمقا وامتدادا؛ بعيدة عن حدور عمل الحواس وتحليلات العقل والمنطق .. 
إنناء ونحن نناقش هذا المستشرق أو ذاك في حقل السيرة النبوية» يجب أن ننتبه 
إلى هاتن النقطتين مهما كان المستشرق ملتزما بقواعد البحث التاريخي وأصوله . 
إنه من خلال رؤيته الخارجية؛ وتغرّبه. یمارس نوعا من التكسير والتجريح 3 
كيان السيرة ونسیچها, فيصدم Gull‏ الديني ويرتطم بالبداهات الثابتة .. وهو من 
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خلال منظوریه العقلي والوضعي يسعى إلى فصل الزوح عن جسد السبرة ویعاملها كما 
لو كانت حقلا ماديا للتجارب وا استنتاجات واثبات القدرة على الجدل .. 


وهو في GIS‏ الحالتین لایمکن أن يخدم الوقف الاسلامی الجاد. من سبرة ربسول 
الله صلى الله عليه وسلم .. أو بحتل موقفا lila‏ منها بوجه من الوجوه 
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| أن نقرب السالة SST‏ .. إن العمل العماري الكبير إذا أقيم على أسس 
تخل خاطتة ob‏ سیفقد شرطین من شروطه الاساسية : التأثير الجمالي الذي 

یمکنه من آداء وظيفته الوجدانية « والقومات العلمية التي تمکنه من اداء وظیفته 
الحيوية .. 

إن البحث في (السيرة) بوجه خاص؛ لیستلزم آکثر من آية مسألة أخرى في التاريخ 
البشري هذين الشرطين اللذين يمكن أن يوفرهما منهج متماسك سليم يقوم على أسس 
drole‏ موضوعية لايخضع لتحزب أو ميل أو هوى .. ويمتلك عناصر جماليته الخاصة 
التي تليق بمكانة الرسول التفردة» ودوره الخطير في إعادة صياغة العالم بما يرد إليه 
الوفاق المفقوب مع نواميس الكون والحياة .. 

وقد كانت مناهج البخث الغربي (الاستشراقي) في السيرة تفتقر إلى sal‏ هذين 
الشرطين أوكليهما .. وكانت النتيجة أبحاذا تحمل اسم السيرة وتتحدث عن حياة الرسول 
صلى الله عليه وسلم وتحلل حقائق الرسسالة. ولكنها ‏ يقينا ‏ تحمل وجها وملامح 
وقسمات مستمدة من عجينة آخری غير مادة السيرة» وروح آخری غير روح النبوة .. 
ومواصفات أخرى غير مواصفات الرسالة . 

إن نتائجها تنحرف عن العلم لأنها تصدر عن الهوىء وتفقد القدرة على مسامتة 
عصر الرسالة وشخصية الرسول صل الله عليه وسلم ونقل تأثيراتهما الجمالية 
بالمستوى العالي نفسه من التحقق التاريخي .. لأنها تسعى لآن تخضع حقائق السبرة 
لقاييس عصر تنسخ gale JS‏ جمیل. وتزيف كل gale‏ أصيلء وتميل بالقيم المشعة إلى 
أن تفقد إشعاعها وترتمي في الظلمة» أو تؤول إلى البشاعة !! 
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آن نلاحظ آن الفهم الجاد للسيرة یقنضی منهجا یقوم على طبقات أو آدوار 
۳ او شروط ثلاقة. وآن افتقاد أو تهدیم أي واحد منها یلحق ضررا فادحا في 
مهمه الفهم هذه . 
فاما الطدقة الاو الأساسية فهي الایمان. أو على الاقل احترام الصدر الغيبي 
لرسالة محمد صل الله عليه وسلم وحقيقة (الوحى) الذى تقوم عليه .. 
الاسقاطات التى من شأنها أن تعرقل عملية الفهم . 
وآما الطيقة التالثه فهی (تقنیة) صرفة تقوم على ضرورة الاحاطة جد | بادوات 
البحث التاریخی : بدءا باللفه وجمع الادة الأولية» وانتهاء بطراتق القارنه والوازنه 
واذا كان الغربیون قد بلغوا حد التمکن والابداع في هذه الدائرة الاخبرة. فانهم 
في نهاية الأمرلم يستطيعوا أن دقدموا أعمالا علمية بمعنى الكلمة لواقعة السيرة, 
ولاقدروا حتى على الاقتراب من حافة الفهم يسبيب أنهم كان بعورهم التعامل psy!‏ 
علمية مع الدائرتين الأولدين : احترام المصدر الفيبي واعتماد الموقف 
والادیین» ويخاصة الاخيرين agin‏ التعمق بايمان كهذا .. بل إنه أمر يكاد يكون 
دين سماوي قادم من (فوق) وليس تجرية بشرية متخلقة في تراب الأرض . 
LJ‏ يصدد الدائرة الثانيةء فان مما يؤخذ على الباحث الغربي نجاوزه 
(الوضوعیه) في مناهج تعامله مع السبرة .. فلو أنه حاول التزامهاء وحرر عقله من عوامل 
الشد الزمنية والمكانية والمذهبية والنفسيةء ولو آنه قدر على تجاوز النسبیات وضغوط 
الواقعهء وثرکیبها , وإيقاعها.. 
جد ارا دصد ه عر الفهم الحقيقي لوقائع السيرة ونسيجها العام we‏ 
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۲ مناقشة أي من الستشرقین الذین تناولوا السيرة, على مستوی التفاصیل 
““ والجزنیات التاريخية والعقيدية, لاتغني شیئا؛ لأنها سنکون بمثابة نقد 
موقوت یتحرك على السطح ويستهلك نفسه في الجزئیات دون أن يبحث عن الجذور 
العميقة التي تظل تنبت الشوك والحسك . 
والجذور العميقة هي المنهج الخاطیء الذي تقوم عليه آبحاث هولاء 
الستشرقان فاذا استطعنا أن نضع آیدینا على عيوب النهج وشروخه استطعنا معرفة 
النبم الذی یتمخض dic‏ تیار الأخطاء الوضوعية, وخلخلة الأسس التي آتت هذه 
الثمار الرة واقتلاعها .. لكي تنظف الارضية ویمهد الطریق .. ویحین الیوم الذي تعالج 
فيه السبرة وفق منهج عدل یعرف كيف یتعامل مع سيرة نبي ليست كالسير یقینا .. 


يذ *3 * 


O 


ملاحظة جديرة بالالتفات. برغم آنها على قدر کبیر جدا من الوضوح, لکن 
الوضوح الشدید قد يودي إلى الخفاء كما یقول Sill‏ العروف .. 

إن بحث المستشرقين ‏ بصفة dole‏ في السبرة لایحمل عناصر اکتماله die‏ 
البداية: بل )43 لیشبه الاستحالة الحسابية المعروفة بجمع خمس برتقالات - مثلا ‏ مع 
ثلاثة أقلام .. إذ يمكن أن يكون الحاصل ثمانية .. إن هنالك خلافا نوعيا لايمكن 

إن المستشرقين ‏ بعامة - يريدون أن يدرسوا سيرة رسول الله صلى الله عليه 
play‏ وفق حالتين تجعلان من المستحيل تحقيق فهم صحيح لنسيج السيرة ونتائجها 
وأهدافها التي تحركت صویها والغاية الأساسية التي تمحورت حولها .. 

فالمستشرق بين أن يكون علمانیاء مادیاء لايؤمن بالغيب. وبين أن يكون 
يهوديا أو نصرانيا لایومن دصدق الرسالة التي أعقبت النصرائية ... 

واذ كانت السبرة. في تفاصیلها وجزئياتهاء تنفيذا تاريخيا لعقيدة الاسلام ذات 
الرتکزات الغييبه » بل ذات التد اخل بين المغيب والنظور في السدی واللحمة؛ وإذ كانت 
محلها » يما تتضمنه من عناصر الدیموهه والحركدة والاکتمال .. فان ثمة جدارا فاصلر 
دقف بين الستشرق -سواء آکان من الصنف الأول آم من الصنف الثاني وبين فهم 
السبرة. 
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ومهما Jack‏ الستشرق قدراته العقلية. ومهما اجتهد في تحلیلاته النطقية, ومهما 
استنفر امکاناته التقنية وحاول الافادة مما یسمی بالعلوم الساعدة أو اموصله الحقيقة 
التاريخية» ومهما ادّعى من shia‏ وموضوعية . فانه غير واصل البتة إلى نقدیم صيغة 
اقرب إلى الکمال لسيرة رسول الله صلى الله عليه وسلم . 

ولن يكون غريباء أو يعد تجاوزا على الواقم. القول إن أعمال المستشرقين في 
السيرة, عل GIG‏ بعضها وعمقه وغناه, لايمكن أن ترقى بحال إلى الصاف الأول من 
الأبحاث الجادة, ولايمكن إلا أن تظل في الخط الثاني أو الثالث. وربما العاش إذا 
وجد المستشرق نفسه ينساق بفجاجة وراء تعصبه النصراني كما Jad‏ لامانس, أووراء 
تصوره المادي للكون والعالم والحياة كما Jad‏ بندلي جوزي .. إنها لاتغدى أبحاثا 
حينذاك ولكن عيثا بمقدساتنا باسم العلم. وتحويلا للسيرة لكي تكون حقلا لتجارب 
العقل النقدي الفربی!".. ونحن يجب أن نرفض التعامل مع هذا العبث Gly‏ نرفض 
حتى النظر فيه .. ٠‏ 

إنه يجب أن نضع هذه الحقيقة في الحسبان كي لانسبح في بحر الجزئيات 
التلاطمءة دون أن نعرف الحدوب النهائيةء والملامح الأساسية. والصورة الشاملة 
(لوضع) البحث الاستشراقي إزاء سيرة رسول الله صلى الله عليه وسلم .. ولن يرضى 
مسلم جاد أن يبقي عقيدته مفتوحة لدخول الريح الصفراء .. 
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: التشكيل التاريخي والواقعي لعقيدة الاسلام‎ duties أن وقائع السبرة هی‎ le; 
قرآنا وسنة ورصیدا تشريعياء وبما انها البيئة الزمنية والمكانية لفاعلية‎ la 
محمد صلى الله عليه وسلم النبى الممعوث عن الله سبحانه للعالم جميعاء فانه يصعب‎ 
من الوجهة الاسلامية اعتبارها مسالة تاريخية صرفة تخضع لأساليب النقد والتحليل‎ 
التي تعامل بها مراحل التاريخ المختلفة ؛ وللمناهج البشرية النسبية التي تحاول أن‎ 
قاد هذا الاعتبار إلى خطأين أساسيين : أما‎ las إن السيرةء إذا اعتيرت‎ 
آولهما فهو استحالة فهمها مادام أنها آکبر من المناهج النسبية وأكثر شمولا وماد امت‎ 

تستعصی على أساليب النقد والتحليل المحدوبة القاصرة . 
uly |‏ وأى منطلق» نکش القرأن الكريم, أكثر تقلا وأكير أهمية من —X‏ : دیب 

التخلّق الاسلامي على كل الستویات, وتشکله واکتماله ؟ 
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لذا فإنه ‏ من الناحية المبدئية ‏ يجب على المثقف السلم رفض القبون 
النهائي لنتائج بحوث المستشرقين في حقل السيرة .. لأنها مهما نكن على درجة من 
الحیادیه والدزاهة فإنها لابد Gig‏ تسقط في الخطاین آنفي الذكر : القصور عن 
الفهم وتدمير الثقة باأسس هذا الدين . 


ولكن مادام أن بحوث المستشرقين أمر واقع» وهی تغطى مساحات ف السيرة 
واسعة في مجال البحث التاريخي, وتفرض ثقلها في الدوائر الأكاديمية والتخصصية 
بعامة: ومادام أن في بعض هذه البحوث لمحات منهجية وموضوعية قد تمنحنا المزيد من 
الإدراك لنسيج السيرة؛ وتعطینا المزيد من الأدوات المعينة على الفهم. فلا بأس أن 
نتعامل معها على هذا الأساس ولیس أيدا على اعتبار آنها صيغة مقبولة للتعامل الدراسى 
مع سيرة رسولنا عليه الصلاة والسلام . | 


المستشرقين المتنحرفة وأخطاؤهم الکشوفه» أو المستترةء كان wy‏ من تقديم العديد من 
الطويل .. 
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۲ (مونتغمري وات) یحاول ماوسعه الجهد أن یکون الباحث (الجدید) الذي 

“ یتجاوز اخطاء أسلافه ومعاصریه, بل إنه لیخطو خطوة آخری. له 
يسبقه بها آحد من آقرانه, فیسعی إلى التحقق بقدر من الاحترام والحيادية |زاء 
الجذور الغيبية لحقائق السبرة ووقائعها .. بقول في مقدمة کتابه (محمد في مكة) 
«فيما یتعلق بالسائل الفقهية التي آثبرت بين السيحية والاسلام فقد جهدت في MASI‏ 
موقف محاید منها » وهكذا بصدد معرفة ما إذا كان القرآن کلام الله أو لیس کلامه 
امتنعت عن استعمال تعبير مثل (قال تعالی) أو (قال محمد) في کل مرة استشهد فیها 
بالقرآن, بل آقول US‏ بساطة (یقول القرآن) .... وآقول لقرائي المسلمين شيئًا مماثلاء 
فقد آلزمت نفسي, برغم إخلاصي لمعطیات العلم التاريخي المکرس في الغرب. أن لا 
آقول أي شی 2 دمكن أن بتعارض مع معتقد ات الاسلام الأساسيةع!!. 


ویعلق المستشرق البریطانی آلعروف (سبر هاملتون جب) على الکتاب قائلا: يأنه 
یجعل القاریء پشعر بانه کتبه رجل عاش بالخیال تجرية محمد في مكة أكثر من أي 
کاتب سابق» يضاف إلى ذلك تنظیمه الدقیق لمواد البحث الذي بعد (ضافة جدیدة قيمة 
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لدراسة أصول الاسلام. لقد اهتم الکتاب خاصة - یقول جب - بالارضية 
الاقتصادية والاجتماعية وعلاقتها بنظریات القرآن الدينية . ولهذا يؤمل أن يؤدي 
إلى تقدير حق لهذا القائد العظیم آکثر في الغرب مما مضى!"!!! 


من أجل هذا وقع الاختيار OF le‏ الآخرين من المستشرقين الذين افتقدوا 
بعض شروط البحث الجاد, قد نوقشوا كثيراء فضلا عن أن بحوثهم لم تعد تستحق ذلك 
العناء الكبير الذي عوملت به في العقود السابق#بسبب وضوح تناقضاتها وإلحاحها في 
ملاحقة ماتتصوره آخطاء والتشبث بهاء کالفناطیس الذي يمسك بقطع الحديد 
المتناثرة 
ثم إن (الدفاع) عن الحقائق الاسلامية العقيدية والتاريخية إزاء أخطاء الآخرين 
وتحريفاتهم ليس أكثر أهمية من تقديم أعمال بنائية وإنه ليجب التآکید باستمرار على 
حقيقة أن العمل التاريخي الجاد بحاجة إلى البناةء الذين يملكون الحس النقدي بطبيعة 
الحال, أكثر من النقاد. ذلك أن جوانب کشرة من تاريخنا وحضارتنا لاتزال تنتظر من 
یکشف النقاب عنها أو يعيد عرضها بالأسلوب الذي بقدمها كما تحققت فعلا, آما 
ملاحقه دراسات الآخرين کشفا عن U.S‏ فيهاء ودفاعا عن قيمة ماف تاریخنا وفكرنا 
وعقيدتناء فییدو آمرا ثانويا يجب ألا يحتل ball‏ الأمامي إلا بعد أن يتم القدر الأكبر 
من مساحات اليناء وتكويناته . 
ومع ذلك فان العملية النقدیه -ماد امت تتضمن قدرا من الانجاز البنائی في جانب 
ما من جوانب العقيدة أو التاریخ - تغدو جديرة بالمارسة هي الاخری, شرط ألا تکون 
هدفا بحد ذاتها . 
باختصار فان التوجه الأكثر أهمية وجدوى يجب أن يتجاون الدفاع المتشنج ازاء 
كل ماطرحه الخصوم حول هذه النقطة أو تلك في مجرى التاريخ والعقيدة الاسلامية 
صوب SLUT‏ في تكوين التاريخ والحضارة والعقيدة والشريعة» نظما وصبرورة واعمالا 
بنائیه. في هذا الجانب of‏ ذاك لتقدم بذاتها القناعات الموضوعية التي تتهافت عندها 
مقولات الخصوم )© 
ومن ثم. واستنادا إلى ذلك كله وقع الاختیار على (وات) في daly‏ من کتابیه 
العروفین عن محمد صلى الله عليه وسلم وهو sare)‏ في مكة) .. ولم LET‏ أن آتناول 
الكتابين معا لسببينء آولهما أن حجم الادة سیتضاعف ولاشك مما لایسمح به مجال 
كهذا الذي آتاحه الجلد الخاص بالمستشرقين . وثانیهما آنی ساضطر - حینذ اك - 
یت القاریء أمام حشد pS‏ من الشواهد والنصوص قد تمثل في جوهرها تکرارا لعان 
aly L ..‏ أن المنهج Š‏ الكتايين وأحد و آن الخلل الذي بعاننه هذا امنهج 
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واحد كذلك ف الکتابین. فان التعامل مع آحدهما سيغني بالضرورة عن التعامل 
مع الاحر . 

فهل قدر الرجل على تنفيذ أمنيته التي طرحها في مقدمة بحنه ؟ 

قبل الاجابة على هذا السؤال يجب أن نقوم بعرض مركز للژدوار التي مرت 
بها الحركة الاستشراقية في سيرة الرسول صلى الله عليه وسلم وللملامح 
الاساسية في مناهجهاء لكي نعرف على وجه التحديد موقع (مونتغمري وات) على 
خارطة الاستشراق» وبخاصة على مستوى (المنهج) . 


als 
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الموقف (الغربی) من رسول الاسلام صلی الله عليه وسلم يتشكل في إطار 
ديدي صرف. مترع دالنعصب والتشنج والانفعال. مليء بالحقد 
والغضب dial Sily‏ تحيطه جهالة عمیاء, متعمدة حينا وغير متعمدة آحیانا. جعلت بين 
القوم وبين شخصية رسولنا عليه الصلاة والسلام سدا يصعب اختراقهء والنتيجة 
ليست آبحاثا تاريخية علمية أو موضوعية بحال .. إنما ذلك السيل المنهمر من الشتائم 
والسباب مارسها رجال دين من قلب الكنيسة النصرانية باتجاهاتها کافه .. 
ومارسها رجال علمانیون لاعلاقة لهم بالكنيسة من قريب أو بعيد وقد استمر هدا 
التدار حنی العصر الراهن .. 

© مان! کانوا مقولون عن رسولنا عليه الصلاة والسلام وعن رسالنه ç‏ 


يصعب على الرء أن يسرد ماقالوه حتی على سبیل الاستشهاد .. ولکن مادام 
أن ناقل الکفر لیس بکافر» فلا بأس من الاشارة - بایجاز - إلى بعض الشواهد» 
نتلقاها عن آناس حديثي عهد بهذا العص بل إن بعضهم لایزال حيا . 
© دقول المونيسنيور کول في کتابه (البحث عن (Gall Gaull‏ : «برز في الشرق عدو 
جدید هو الاسلام الذي سس على القوة وقام على آشد انواع التعصب . ولقد 
وضع محمد السیف ف آيدي الذین تبعوه وتساهل في آقدس قوانین الأخلاق . 
ثم سمح لاتداعه دالفجور والسلب . ووعد الذین پهلکون في القتال بالاستمتاع 
الدائم بالملذات في الجنة. ويعد قليل أصبحت أسيا الصغرى وافریقیا واسبانيا 
فريسة له. حتئ ايطاليا هددها الخطر. وتناول الاجتياح نصف فرنسا . ولقد آصیبت 
المدينة .. ولکن انظر!! هاهي النصرانية تضع بسيف شارل مارتل سدا في وجه 
سير الاسلام المنتصر عند دواتيه (57/ام) ثم تعمل الحروب الصليبية في مدى 
قرنين تقريبا (۱۰۹۹ - ۱۲۹۶م) في سبيل الدین. فتدجج آوربا بالسلاح وتنجي 
النصرانية. وهكذا تقهقرت قوة الهلال أمام رابة الصليب وانتصی الانجيل على 
القرآن وعلى مافيه من قوانين الأخلاق الساذجة“» . 


بدا 


© ویقول السوکنمون في كتابه (ميثولوجيا الاسلام):« إن الديانة المحمدية 
جذام فشا بين الناس وآخن يفتك بهم فتكا ذريعا. بل هو مرض مروع وشلل 
عام وجنون ذهني يبعث الانسان على الخمول والکسل. ولايوقظه منهما إلا 
ليسفك الدماء ويدمن معاقرة الخمور (!!) ويجمح في القبائح. وما قبر محمد في 
مكة (؟) إلا عمود كهربائي يبث الجنون في رؤويس المسلمين ويلجؤهم إلى الإتيان 
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بمظاهر الصرع (الهستریا)» والذهول العقليء وتکرار لفظة (الله (alll‏ إلى ما 
لانهاية» وتصود عادات تنقلب إلى طباع أصلية Gal SS‏ لحم الخنزیر والنبی 
والوسیقی وترتیب مايستنبط من آفکار القسوة والفجور في اللذ ات ». 

© ودقول جوئلیان في کتایه (تاريخ فرنسا) : « إن محمداء مؤسس دين السلمین» 
قد آمر اتباعه أن بخضعوا العالم. وآن یبدلوا جميع الأديان بدینه هو. ماأعظم 
الفرق بين هولاء الوثنيين والنصاری !! إن هوّلاء العرب قد فرضوا دینهم بالقوه 
وقالوا للناس : اسلموا أو موتواء بینما اتباع السیح آراحوا النفوس ببرهم 
واحسانهم. ماذا كانت حال العالم لو أن العرب انتصروا علینا ؟ إذن لكنا مسلمين 
كالجزائريين والراکشیین »۲۱ . 


© وحاء في كتاب (تقدم التيشبر العالمي) الذي آلفه الدکتور غلوور ونشره في نيويورك 
سنة ۱۹۱۰ في نهاية الباب الرابع : «إن سيف محمد والقرآن أشد عدو واکبر 
معاند للحضارة والحرية والحقء ومن بين العوامل الهدامة التى اطلع عليها العالم 
إلى الآن»“ء وقال «القرآن خليط عجيب من الحقائق والخرافات» ومن الشرائع 
والأساطير. كما هو مزيج غريب للأغلاط التاريخية والأوهام الفاسدة» وفوق ذلك هو 
غامض جدا لایمکن أن يفهمه أحد الا بتفسير خاص له .. والذی يعتقده المسلم أن 
العبود هو الله الأحد الصمد الذي لم يلد ولم يولدء فالله ملك چبار متسلط, ليست 
له علاقة مع خلقه ورعاياه برغم أن الاسلام يذكر الرابطة الموجودة بينهما». تم 
ينتقد غلوور شخصية الرسول صل الله عليه وسلم فيقول : «كان محمد حاكما 
مطلقاء وكان يعتقد أن من حق الملك على الشعب أن يتبع هواه ويعمل مایشاء. وكان 
مجبولا على هذه الفكرة. فقد كان عازما على أن يقطع عنق كل من لايوافقه لي 
of ga‏ أما جيشه العربي فكان يتعطش للتهديد والنغلب. وقد أرشدهم 
رسولهم أن يقتلوا كل من يرفض اتباعهم ويبعد عن طريقهم»! ۰ 

© ويعتقد سفاری الذي ترجم القران سنة ۸۱۷۰۲ « أن محمدا قد لجأ إلى السلطة 
الالهية لكي يدفع الناس إلى قبول هذه العقيدة. ومن هذا طالب بالايمان به 
كرسول لله, وقد كان هذا اعتقادا مزيفا أملته الحاجة العقلية ....!''! » . 


FF 3‏ * 
لقد جاعت هذه الأقوال إفرازا طبيعيا للصرا ع المحتدم بين الاسلام 
والصليبية. وقد كان للنتائج التي تمخضت عنها الحروب الصلیبیة طعم مرفي حلوق 
الغربيين ماذ اقوه آبدا .. إن لدويولد فادس (محمد أسد) يتحدث عن التجرية التى 
استحالت معضلة في مناهجهم يصعب تجاوزها فيقول : « فيما يتعلق بالاسلام؛ فإن 


وضدذا 
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لاحتقار التقليدي أخذ يتسلل في شكل تحرب غير معقول إلى بحونهم العلمية, 
وبقي هذا الخليج الذي حفره التاريخ بين آوربا والعالم الاسلامي (منذ الحروب 
الصليبية) غيرمعقود فوقه بجسر ثم أصبح احتقار الاسلام جزءا أساسيا من 
التفكير الأوربي . والواقع أن المستشرقين الأولين في الأعصر الحديثة كانوا ميشرين 
نصارى يعملون 3 البلاد الاسلامية» وكانت الصورة المشوهة التي اصطنعوها من 
تعاليم الاسلام doa big‏ مدبرة على أساس يضمن التآنبر في موقف الأوربيين من 
الوثنيين . غير آن هذا الالتواء العقلي قد استمرمع أن علوم الاستشراق قد تحررت من 
نفوذ التبشير. ولم يبق لعلوم الاستشراق هذه عذرمن حمية دينية جاهلية تسيء 
توجيهها . أما تحامل المستشرقين على الاسلام فغريزة موروثة وخاصة طبيعية 
تقوم على المؤثرات التي خلفنها الحروب الصليبية. بكل مالها من ذيولء في عقول 
الأوربيين ٠»‏ 
© ليست الحروب الصليبية وحدهاء ولكنه الاسلام نفسه. إن الخطر الحقيقي, 
كمايقول لوريس براون في كتاب اصدره عام ٤ ٤‏ ۱۹ بإركامن في نظامه, وف قدرته 
على التوسم والاخضاع؛ وفي حيويته. إنه الجدار الوحيدُ في dag‏ الاستعمار 
الأوربي )۲1 . 
© ونقراً في مجله العالم الاسلامی The Muslim World‏ (عدد حزیران سنه (AY.‏ « إن 
شیشامن الخوف يجب أن يسيطر على العالم الغربي. ولهذا الخوف آسباب 
منها أن الاسلام منذ أن ظهر في مكة لم يضعف عدديا بل كان دائما في ازدياد 
واتساع. ثم إن الاسلام ليس دينا فحسب» بل إن من أركانه الجهاد ء ولم يتفق 
قط أن شعيا دخل ف الاسلام ثم عاد نصرانيا » .“ 
© والمستشرق الألماني بيكريقولها بصراحة : « إن هناك عداءً من النصرانية للاسلام 
بسبب أن الاسلام عندما انتشر في العصور الوسطى أقام سدا منيعا في وجه انتشار 
النصرانية, ثم امتد إلى البلاد التي كانت خاضعة لصولجانها »۲۳۱ . 
& اع يد 


۲ 
۱ موازاة هذا التیار الکهنوتی التعصب الذي يفتقد أي قدر من الرغبة في 
٩‏ التعرف على حقيقة الاسلام وشخصية النبى عليه الصلاة والسلام. وف 
آعقاب عصر الاصلاح الدینی» Landy‏ بعد خلال عص التنر وانفصال الدین عن الدولة : 
(doy‏ القرن العشرين: توالت على السرح آجیال من المعنيين بالدراسات الاسلامية 
«dale‏ وسبرة رسولنا صل الله عليه وسلم خاصة, وقد عرف هؤلاء بالستشرقین .. كان 
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بعضهم ینتمی إلى الكنيسة ويرتدي ملابس الکهنوت. ولکن كان agate)‏ ( مدنيا ) 
ولاتربطه بالكئيسة رابطة وظيفية .. وکان یتوقع أن تخف حملاتهم على رسولنا صلی 
الله عليه وسلم» وان تتغير نظرتهم في تعاملهم مع شخصیته وتاریخه وتعالیمه .. 

نعم» لقد حدث شىء من هذاء ولکنه ماتعدی التشذیب والتهذیب وتجاوز کلمات 
الفحش والسبابء آما المنهج فقد ظل هو المنهج : جهلا بترکیب السيرة. وتعصبا في 
التعامل معهاء وتحلیلات واستنتاجات ما آنزل الله بها من سلطان » ويوكدها الواحد 
منهم الرة تلو المرة: ویجتمم القوم علیها حتى IS‏ تغدو عندهم يقينا من الیقین على 
الرغم من أنها بنیت آساسا على الوهم الذي تستحیل معه رژية الحقائق» بحجمها 
الطبیعی » وعلى الرغم من آنها انبثقت عن زاویه رؤية ضيقة مترعه بالتعصب. ونظر 
إليها عبر منظار قد دخن عليه سلفاء وعلى الرغم من أنهاء في أحسن الاحوال, قد بنیت 
على شواهد تاريخية ولكنها ليست - بحال - الشواهد التواترة ذات «Jill‏ وإنما هي 
الشاذ الغریب الذي بتشبتون به لكونه يشبع نفوسهم وعقولهم . 

وعموما فاننا نستطیم أن نضع آبدینا على عدد من الاخطاء والثغرات النهجية 
لهذه البحوت الاستشراقیه . ونشبر Da‏ على وجه التحدید » إلى ثلاث من هذه الثغرات : 
© آولا : المبالغة 9 الشك. والافتراض: والنفي الكيفي. واعتماد الضعیف 

السان : 


٠‏ يكون هذا الملمح الأساسي في مناهج المستشرقين قاسما مشتركا أعظم بينهم 
* 9 جميعا .. انهم يمضون مع شكوكهم إلى الدی. ويطرحون افتراضات لا 
رصيد لها من الواقع التاريخيء بل إنهم ينفون العديد من الرواياتء لهذا السبب أو 
ذاكء بینما نجدهم بتشبتون - في القابل - بکل ماهو ضعيف شان .. « لقد غالوا في 
كتاباتهم في السيرة النبوية واجهدوا أنفسهم في إثارة الشكوك ( في وقائعها)ء وقد آثاروا 
الشك حتى في اسم الرسول صلى الله عليه وسلم. ولو تمكنوا لأثاروا الشك حتى في 
وجوده .. ولكنهم مهما قالوا في نسبة التاريخ الصحيح في سيرة الرسول صلى الله عليه 
GLb pling‏ سبرته هي أوضح وأطول سيرة نعرفها بين سير جميع الرسل والأنبياء »ا 
وبشير درمنغهم إلى هذه المسألة فيقول : « من المؤسف حقا أن غالى بعض هؤلاء 
المتخصصين ‏ من أمثال موير ومرغوليوث ونولدكه وشبرنجر ودوزي وكيتاني 
ومارسين وغريم وغولد زیهر وغود فروا وغيرهم في النقد آحیاناء فلم تزل كتبهم عامل 
هدم على الخصوص, ولاتزال النتائح التى انتهى إليها المستشرقون سلبية ناقصة (Hg.‏ 
تقوم سيرة على النفي , وليس من مقاصد كتابي أن يقوم على سلسلة من المجادلات 
المتناقضة .. ومن دواعي الأسف أن كان الأب لامسانس — الذي هو من أفضل 
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المستشرقين العاصرین — من آشدهم تعصيا. وآنه شوه کتبه الرائعة الدقيقة 
وأفسدها بكرهه للاسلام ونبي الاسلام, فعند هذا العالم اليسوعي أن الحدیث إذا 
وافق القرآن كان منقولا عن القرآن فلا آدري كيف يمكن تاليف التاریخ |ذا اقتضی 
تطایق الدلیلن تهادمهما بحکم الضرورة. بدلا من أن sags‏ آحدهما الآخر OMS‏ 
إن هذا یقودنا إلى موقف بعض الستشرقین من القران الکریم کمصدر آساسی من 
مصادر السيرة. ذلك أن اعتماد القران الکریم في هذا المجال یمکن أن يعد سلاحا ذا 
حدین» ويتمثل الحد السلبي بنفي الكثير من أحداث السيرة مادامت لم ترب في القرأن 
«ar Sil‏ وكأن القران dali GUS‏ خاص بتفاصیل حياة محمد صلى الله عليه وسلم. 
وهذا مكنهم من عملية انتقاء مغرضة ذات طابع هدمى معاكس» وهی التشکیك, أو نفى 
كل رواية لاترد مؤيداتها في القرآن: ولاسيما إذا كان ف هذه الرواية تمجيد للنبي صلى 
الله عليه وسلمء أو اذا كان في نقیها تأكيد لاحدی وجهات النظر الاستشراقية. فمثلا 
نحد شيرتكر Sprenger‏ یری أن اسم النبي عليه الصلاة والسلام ورد في آربم سور من 
GLH‏ هی آل عمران والأحزاب ومحمد والفتح . وكلها سور مدنيةء ومن ثم فان لفظة 
(محمد) لم تكن اسم علم للرسول قبل الهجرةء وإنما اتخذه بتأثير قراءته للإنجيل 
واتصاله بالنصاری(. وقد یتوجب أن نسأل سبرنکر هنا : إذا كان النبي صلى الله 
عليه وسلم قد التقط اسم (محمد) من خلال قراءاته لنبوءات الانجیل, فأين ذهب 

— إذن - (محمد) الحقيقى الذي دشر به العهدان القديم والجديد ؟ 


هنالك مثل آخر : إن اسرائيل ولفنسون يشير » بصدد مهاجمة يهود بني النضير : 
إلى أن مؤرخي العرب يذكرون سيبا آخر لاعلان الحرب على هذه الطائفة اليهودية ء ذلك 
هو محاولنهم اعندال الرسول علیه الصلاه والسلام » لكن المستشرقين - تقول 
ولفنسون -ینکرون صحة هذه الرواية ویستدلون على کذبها بعدم وجود ذکر لها 
في سورة الحشر التي نزلت بعد إجلاء بني النضير , U‏ 

إننا ف مجال التشكيك والنفی الاعتباطی لايد أن نتذكر العبارة التى قالها 
( مونتغمري وات ( - موضوع هذه الدراسة - بهذا الصدد , «إذا أردنا آن نصحح 
الدليل القاطع يتطلب لقبوله اكثر مد tus‏ ممكتاء al,‏ ف مثل هذا الوضوع يصعي 
الحصول عليه (U)‏ : 


— ۱۳۱ — 


فبروکلمان - على سبیل الثال - لايشير إلى دور الیهود في تالیب الاحزاب على الدینه ولا 
إلى نقض بنی قريظة عهدها مع الرسول صلی الله عليه وسلم في أشد ساعات محنته, 
ولكنه يقول « ثم هاجم المسلمون بني قريظة. Quill‏ كان سلوكهم غامضا على كل 
حال Oe‏ ويتغاضى اسرائيل ولفنسون عن دور نعيم بن مسعود في معركة 
الخندق كسبب ف انعدام الثقة بين المشركين واليهود”". ولعله يريد أن يوحي 
ددلك أن اليهود لايمكن أن بخدعوا! ! 

ليس الشك والنفی الاعتياطى وحدهماء ولكنه الاعتماد على الروايات الضعيفة 
الشاذة التي قد لاتصمد آمام النقد « لقد أخذ المستشرقون كما يقول الدکتور جواد 
علي بالخبر الضعيف في بعض الأحيان وحكموا بموجبه واستعانوا بالشاذ والغريب 
فقدموه على العروف الشهور. استعانوا بالشاذ ولو كان متأخرا GIS gf‏ من النوع الذي 
استغریه النقدة وأشاروا إلى نشوزه » تعمدوا ذلك GY‏ هذا الشاذ هو الأد اة الوحيدة في 
إثارة الشك Mr‏ 
© ثانيا : إسقاط الرؤية الوضعية. العلمانية. والتآثرات البيئية المعاصرة على 

الوقائع التاريخية . 

إنهمن المتعذريل من المستحيل. كما دؤكد اتيين دیشب «أن يتجرد 
المستشرقون عن عواطفهم وبيئتهم ونزعاتهم LAGAN‏ وأنهم -لذلك -قد بلغ 
تحريفهم لسيرة النبي والصحابة مبلغا يخشى على صورتها الحقيقية من شدة التحريف 
فيهاء ويرغم مايزعمون من اتباعهم لأساليب النقد البريئة ولقوانين البحث العلمي الجاد 
فإِنًا نجد من خلال كتاباتهم محمدا يتحدث بلهجة المانية إذا كان المؤلف الماذيا 
وبلهجة إيطالية إذا كان الكاتب إيطالياء وهكذا تتغبر صورة محمد بتغبر جنسية 
الکاتب . وإذا بحثنا في هذه السيرة عن الصورة الصحيحة فانا لانكاد نجد لها من آثر . 
إن الستشرقین يقدمون لنا صورا خيالية هي آبعد ماتكون عن الحقيقة» إنها آبعد عن 
الحقيقه من أشخاص القصص التاريخية التي يؤلفها أمثال (وولترسکوت) و 
(اسکندر ديماس) وذلك أن هؤلاء يصورون أشخاصا من أبتاء قومهم» فلیس عليهم إلا 
أن يحسبوا حساب اختلاف الأزمنةء آما المستشرقون فلم يمكنهم أن بلبسوا الصورة 
الحقدقيرة لأشخاص السبرة فصو arg)‏ حسب منطقهم الغربي وخيالهم 
العصري ..». ومایلیث دينييه أن يضرب Whe‏ معاكسا فيقول «ماراي الأوربيين ف 
alle‏ من آقصی الصسين يتناول المتناقضات التي تكثر عند مؤرخي الفرنسيين 
ویمحصها بمنطقه الشرقي البعيد تم يهدم قصة (الكاردينال ريشليو) كما نعرفها 
ليعيد إلينا (ريشليو) اخرله عقلية كاهن من كهنة بكبن وسماته وطبعه؟ إن 
مستشرقي العصر الحاضر قد انتهوا إلى مثل هذه النتيجة فيما يتعلق برسمهم 


۱۲۲ — 


الحديث لسيرة الرسول صلى الله عليه وسلم. ویخیل إلينا اننا نسمع محمدا 
دتحدث ق مولفانهم إما باللهجة الألمانية أو الانكليزية أو الفرنسية ولانتمثله قط. 
بهذه العقلية والطباع التي آلصقت به. يحدث عربا باللغة العربية». وينتهي 
المستشرق الفرنسي - الذي آعلن اسلامه إلى القول «إن صو رة نبيدا الجثيلة التي 
خلفها المنقول الاسلامي تيدو أجل وأسمى إذا قیست بهذه الصورة المصطنعة 
الضئيلة التي صيغت ف ظلال الکاتب بجهد Osage‏ 


ويشير الدكتور جواد علي إلى أن كيتاني» وهو من كبار المستشرقين الأوائل الذين 
كتبوا عن حياة الرسول صلى الله عليه وسلم» GIS‏ يعتمد منهجا معكوسا في البحثء 
يذكرنا بكثبر من المختصين الجدد في حقل التاريخ الاسلاميء والذين يعملون وفق منهج 
خاطىء من أساسه. إن أنهم يبيتون فكرة مسيقة ثم يجيئون إلى وقائع التاريخ لكي 
يستلوا منها مايؤيد فكرتهم ويستبعدوا مادون ذلك» فلقد كان كيتاني «ذا رأي وفكرة. 
وضع GL‏ وكونه في السيرة قبل الشروع في تدوينها فإذا شرع بها استعان بكل خبر من 
الأخبارظفربهء ضعيفها وقويها. وتمسك بها كلها ولاسیما مايلائم sb‏ ولم یبال بالخبر 
الضعيف بل قواه وسنده وعده حجة وينى حكمه عليه. ومن يدري فلعله كان يعلم 
بسلاسل الكذب الشهورة والمعروفة عند العلماء ولكنه عفا وغض نظره عن أقوال آولتك 
العلماء فيها OY‏ صاحب فكرة يريد إثباتها GU‏ طريقة کانت. وكيف يتمكن من إثياتها 
وإظهارها وتدوينها إذا ترك تلك الروايات وعالجها معالجة نقد وجرح وتعديل على 
أساليب البحث الحديث؟»“" . 

وترد في ختام كتاب اتيين دينيه (الشرق كما يراه الغرب) بعض الآراء حول هذا 
المنهج حيث يقول « لقد أصاب الدكتور سنوك هيرغرنجة» بقوله : ( إن سيرة محمد 
لحديثة تدل على أن البحوث التاريخية gale‏ عليها بالعقم إذا سخرت GY‏ نظرية أو 
راي سابق ) . هذه حقيقة يجمل بمستشرقي العصر جميعا أن يضعوها نصب أعينهم 
فإنها تشفيهم من داء الأحكام السابقة التي تكلفهم من الجهود مایجاوز حد الطاقة 
فیصلون إلى نتائج لاشك خاطئة . فقد يحتاجون في تأييد رأي من الآراء إلى هدم بعض 
الأخبار وليس هذا بالأمر الهينء ثم الى بناء آخبار تقوم مقام ماهدموا وهذا آمر لاريب 
مستحيل . إن العالم في القرن العشرين يحتاج إلى معرفة كثير من العوامل الجوهرية 
كالزمن والبيكة والاقليم والعادات والحاجات والطامح والميول .. إلى آخره. ولاسيما 
إدراك تلك القوى الباطنة التى لاتقع تحت مقاييس العقول والتي يعمل بتأثيرها الأفراد 
والحماعات (VO.‏ 

وفضلا عن هذا نجد أن الطابع العلمانی الوضعی » والروية الحدودة للمناهج 
الغربية في تعاملها من تأريخناء آوقع عددا من المستشرقين في Und‏ آخر مفاده أن 
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الرسول صلی الله عليه وسلم لم يكن يخطو خطوة واحدة وهو يعلم مسيقا ماالذي 
يليها .. أي إن نشاطه كانت توحي به (الظروف الراهنة) ومتطلباتها ولوازمها . 
وأبرزمثل في هذا المجال ماذكره فلها وزن وعدد من رفاقه حول إقلدمية الحركة 
الاسلامية في عصرها المكي وأنها لم تنتقل إلى المرحلة العالية - في العصر المدني ‏ إلا 
بعد أن أتاحت لها الظروف ذلك ولم يكن الربسول صلى الله عليه وسلم ليفكر بذلك من 
قبل . وما قالوه حول اعتماد الرسول صلى الله عليه وسلم أسلوب (اللاعنف) في العصر 
المكى وتحوله إلى القوة بعد أن شکل دولة في المدينة وتجمع حوله المقاتلون « لقد كان في 
وسع محمد -یقول فلها وزن ‏ من طريق عقيدة تتجاوزد ائرة معتقديها الدائرة التي 
ترسمها رابطة الدم. أن يحطم رابطة الدم هذه لأنها لم تكن بريئة من العصبية 
وضيقها . ولاكانت ذات صبغة خارجية عارضة . هذا هوالذي جعلها لاتتسع لقبول 
عنصر غريب عنها . ولكن محمدا لم يرد ذلك . ومن الجائز أيضا أنه لم يكن يستطيع أن 
يتصور إمكان رابطة دينية في agua‏ غبرحدود رابطة الدم U)‏ . ويرفض سبرتوماس 
آرنولد في كتابه (الدعوة إلى الاسلام) هذه الرؤية الخاطئة فيقول « من الغريب أن يذكر 
بعض المؤرخين أن الاسلام قد قصد به مؤسسه في بادىء الأمر أن يكون Liss‏ عالميا 
برغم هذه الآدات السينات ١‏ ^ ومن بينهم السبرولیم موير إذ يقول (إن فكرة عالمية 
الرسالة قد cele‏ فيما بعد . وان هذه الفكرة على الرغم من كثرة الآيات والأحاديث التي 
تؤيدهاء لم Sis‏ فیها محمد نفسه. وعلی فرض أنه فکرفیها فقد كانت الفكرة غامضة فان 
عالمه الذي كان یفکرفیه إنما كان بلاد العرب. كما أن هذا الدین الجدید لم يهياً لا 
لها . وآن محمدا لم يوجه دعوته منذ بعث إلى أن مات إلا للعرب دون غيرهم وهكذا 
نرى أن نواة عالمية الاسلام قد غرست ولكنها إذا كانت قد اختصرت ونمت بعد ذلك 
فإنما يرجع ذلك إلى الظروف والأحوال أكثرمنه إلى الخطط والمناهم >“ . 


ويچب أرفولد » لم تكن ربسالة الاسلام مقصورة على بلاد العرب يل للعالم أجمع 
نصيب فيها . ولم يكن هناك غير له واحد ء كذلك لايكون هناك غيردين واحد يدعى إليه 
الناس كافة »۱ " .. ولم يقف أرنولد وحده بمواجهة هذا الخطأ الواضح . إنما هناك 
كولدزيهر ونولدكه وسخاو الذي يؤكد « أن الرسالة الالهية ليست مقصورة على العرب 
بل إن إرادة الله تشمل جميع المخلوقات ومعنى ذلك خضوع الانسانية كلها خضوعا 
مطلقا . وقد كان لمحمد بوصفه رسولا من الله حق المطالية بهذه الطاعة وقد كان عليه أن 
يطالب يها . وهذا ماظهر من أول الامر جزءاً لاينفصل من جملة ماأراد تحقيقه من 
مبادىء Ou‏ ويرفض أرنولد الخطأ الآخر الذي يرى « أن محمدا قد تحول إلى القوة 
بمجرد ان واتته الظروف وهورآي قد صرح به نقلا عن فلها وزن بعض الباحثين ولاسيما 
میور لدی حديثه عن غزوة بني قريظة » ۲۱ .. 
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الا أن أرنولد لم ينج من الوقوع في الخطأ نفسه عندما يقول « كانت رغبة محمد 


(YY) 


توجیه بنی وطنه إلى الاعتقاد بوحدانية الله » 


إن فهم السيرة لایمکن أن يتم الا وفق نظرة شمولية تدرس حركة الاسلام 
کخطوات في برنامج شامل مرسوم في ple‏ الله ء ومحدد في قرآنه» وان الرسول صل الله 
عليه وسلم لم يكن سوی منفذ لهذا البرنامج بأسلوب يعتمد على قدراته وأخلاقیته وذكائه 
وإمكاناته الفذة في التخطيط والتنفیذ . ويرغم أن القرآن الكريم نزل منجما وراحت آیاته 
تنزل على مكث لكي تلامس الأحداث وتعلق عليها (بعد وقوعها)» إلا أنه بمجموعه كمبد 
«أيديولوجية» oad‏ عن gles‏ كونه برنامجا إلهدا شاملا ترتيط ممارسانه Caos!‏ 
ديكلبات شاملة محددة سلفا في ade‏ الله . ومن ثم فإن (الظروف الراهنة) ليست هي 
الحتمية آلوقته التي تحدد مسار الاسلام وخطی رسوله عليه الصلاة والسلام . [نما 
هناك (الهدف) الذي يفرض أحيانا (وقفة) ضد الأعراف والظروف (وتمردا) عليها 
و(انقلايا) شاملا على مواضعاتها . وهذا مایبدو واضحا منذ fof‏ لحظة في الشعار 
الحاسم الذي طرحه الرسول صلى الله عليه وسلم بوجه الجاهلية ( لا إله إلا الله ) فأي 
ظرف راهن» موقوت, أوحى بهذا الشعار الانقلابي الشامل الذي ele‏ يدمر على الوجود 
الجاهلي جل dad‏ وأهدافه ومعالمه ومقاهيمه وعاداته وتقاليده ؟ إن توماس ارنولد يشير 
إلى ذلك بوضوح عندما يقول « لايغرب عن البال كيف ظهر جليا أن الاسلام حركة حدينة 
العهد في بلاد العرب aig‏ وكيف كانت تتعارض الثل العليا في هذين المجتمعين 
تعارضا تاما. ذلك أن دخول الاسلام في المجتمع العربي لم يدل على مجرد القضاء على 
قليل من عادات بريرية وحشية فحسب وإنما كان انقلابا كاملا لمثل الحياة التى كانت 
من قبل .. والواقع أن المبادىء الأساسية في دعوة محمد كانت تتعارض كثيرا مع ماکان 
ينظر all‏ العرب نظرة ملوّها التقدير والاجلال حتى ذلك الحين . كما أنها كانت تعلم 
حدیتی العهد بالاسلام بان يعدوا من الفضائل صفات كانوا قبل إسلامهم ينظرون 
الیها نظرة الاحتقار he ar‏ 

إن القرآن الكريم كان قضية فوقية جاءت أياته لتقود الانسان في كل زمان ومكان 
إلى عصر جديد ولم يكن ينفعل انفعالا Gage‏ بالوضع السائد» سلبا وايجاياء كما يتصور 
معظم المستشرقين مسيحيين وماديين LS)‏ سنرى) وإنما كان ينظر نظرة شمولية بعيدة 
كل البعد عن رد الفعل الباشر, وهذ! هو الذى يفسر لنا الكثير من الأخطاء التى مارستها 
مناهج البحث الاستشراقية یکافه آجنحتها . ۱ 


— ۱۳۵ — 


ونحن لانطلب من الغربیین هنا أن یوّمنوا أن القران منزل من السماء وآن محمدا 
رسول الله .. وإنما نطلب أن يكونوا أكثر تجرد! وموضوعية فینظروا إلى سبرة الرسول 
صلى الله عليه وسلم كوحدة عضوية متكاملة . وإلى Shall‏ الكريم كبرنامج عقيدي 
Ideology‏ مترايط تعلو مكوناته على الظروف الموقوتة زمانا ومكاناء برعم ملامساتها اليومية 
الباشرة للوقائع الزمانية والكانية, ولكنها الملامسة التي تنبثق عنها قيم VY ay‏ ذات 
طابع شمولي ماکان للمستشرقين أن يغفلوا عن أبعادها . 


UG ©‏ : رد معطبات السيرة إلى أصول نصرانية أو يهودية : 


إن هذا التصور (المسبق) یکاد يأخذ برقاب اطستشرقین. ويضع بصمانه 
العميقة على مناهجهم في التعامل مع وقائع السيرة وظاهرة النبوه .. ويحاول 
الدكتور جواد علي آن يبين الأسباب « إن معظم المستشرقين النصارى هم من طبقة 
رجال الدین. أو من المتخرجين من كليات اللاهوت. وهم عندما بتطرقون إلى 
الموضوعات الحساسة من الاسلام يحاولون جهد إمكانهم رذها إلى أصل نصراني. 
وطائفة المستشرقين من بهود. وخاصة بعد تأسيس (إسرائيل) وتحكم الصهيونية 
في غالبيتهم. يجهدون أنفسهم لرد كل ماهو اسلامي وعربي لاصل بهودي, وكلتا 
الطائفتين فى هذا الباب تيع لسلطان العواطف والأهواء, OP)‏ 


ويلقى (طيباوي) مزيدا من الضوء على هذه العقدة المنهجية في العقل 
الاستشراقي وعلى دوافعها المذهبية فيقول : « إن النظرة الأولى للاسلام تکشف 
مواضع شبه بين .الإسلام والمسيحية. ولكن النظرة الفاحصة عن قرب تبرز 
خلافات أساسية وهذه الحقيقة كانت غالبا ماتثير المبشرين فى الماضي, ومازالت 
تستميل قليلا في المجال الأكاديمي إلى التحايل على تصيد مثل هذه الشوارد كاأصول . 
دلاسلام. وينزع المبشر والباحث الأكاديمي إلى أن يتناسى وهو ينال من قدر محمد 
بطريق مباشر أو غير مباشر. كيف يقدس المسلمون الاتقياء المسيح . وق كتاب 
قريب من سلسلة دنقوین Penguin‏ عمل مستشرق وهو قسيس انجلیکانی على عقد Sac‏ 
مقارنات لیظهر ان الاسلام كان صورة غير محكمة أو مشوهة للمسيحية .. وهناك د ارس 
آخر للاسلام هو أيضا من رجال الكهنوت (ويقصد به ولفرد كانتول سمث) يستحق 
الذكر هنا Gold dag‏ يسيب تقديمه لزید من الجدل السطحی (Spectulation)‏ الذي 
يعرض للتشابه بين المسيحية والاسلام وهو يكتب : (إن من أسباب تباعد المسلمين 
والمسيحيين عن بعضهم اليعض أن كلا الفريقين قد أساء فهم عقيدة الآخر بمحاولته 
أن يضعها خلال طراز الاعتقاد الذي Gade‏ به) ‏ . وشأن كثير من التعميمات لايبدو 
مثل هذا النص منصفا كما يحاول أن يكون . فان المسيحيين وحدهم هم الذين ظلوا 
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طوال القرون یحاولون فهم الاسلام - أو إساءة فهمه -من خلال اصطلاحات السيحية, 
Li‏ النظرة الأساسية للمسلم فقد ظلت على حالها, لم تتغبر على الدوام لأنها جزء من 
الوحي الالهي في القرآن . ولم یحاول مسلم موّمن أن يدخل السيحية في اطار آخر. 
والسيحي لایواجه في کتبه القدسة قیود! صريحة تحجزه عن تقبل وجهة نظر السلم في 
الاسلام. ومع ذلك فهو يرفض - لا راي السلم Ó‏ السيحية فحسب - بل رایه في 
الاسلام أيضاء وهو يسعى جاهدا لتغيير الرآیین .. وهذا مبشر قدیم یحاضر في 
الشريعة الاسلامية بجامعة لندن» لايبدي احتراما يذكر لذكاء القارىء ويعلن في مقدمة 
مقال له أنه يقدم معلومات صحيحة لمعالجة الدراسة موضوعيا حتى يكون متصفا 
مدققا . ولكن بعد هذا كله يكتب : ( إنه لايمكن أن بكون هناك شك على أية صورة 
أن محمدا قد تمثل أفكارا من التلمود وبعض المصادر المحرفة. أما بالنسية 
للمسيحية فان هناك احتمالا طاغيا بان محمدا قد استمد إيحاءه منها ) .. 

أجل تبین مدى موضوعية ة الميشر الذکور يجب أن نقراً هذه الكلمات التي وردت ا 
مقاله ( إن للعالم أن يبري ماذا سوف يحدت حين يعرض إنجيل المسيح الحي 
بالصورة الملائمة لملايين المسلمين ) ۲۷:۱ 


وامتدادا لهذه الأزمة (المذهبية) التي تؤثر سلبا على نقاء المنهج الاستشراقی, 
يلمس المرء في معطيات المستشرقين تعاطفا مع العناصر والقوى المضادة للاسلام . 
وإنبيه عليه الصلاة والسلام ولاريب أن مايتمخض عن هذا من (كراهية) تضع جدرانا 
بين القوم وبين الفهم الصحيح لوقائع السيرة وتصيب منهج العمل بمزيد من التشنج .. 
وفرق كبير بين الحكم الذي يصدره قاضء يقف موقفا محايدا بين طرفي القضية › 
والحكم الذي يصدره قاض يتعاطف مع أحد الطرفين ویکره الآخر أو يدينه ایتداء !! 


الشواهد < & cx Baye‏ آن دقرأ المرع كتابات مرغوليويث أوقلها ورن أويروكلمان 
لبری بام عينيه اتساع هذا التیار في العطیات الاستشراقية 


متلا : نقراً لد ى بروكلمان هذا النص: ..لم يطل العهد بمحمد حتی شجر 
النزاع بينه وین آحبار البهود . فالواقم آنهم على الرغم مما تد لهم من ale‏ هزيل 
في تلك البقعة النانية کانوا دفوقون النبي الأمى ق امعلومات الوضعية وق حدة 
الادراك [Big U‏ .«کان على محمد أن يعوض خسارة أحد التي آصابت مجده 
العسكري من طريق آخر , ففكر في القضاء على اليهود « فهاجم بني النضير لسبب 
eels‏ .. ويضرب فلها وزن على الوتر نفسه فيقول «لم يبق الاسلام على تسامحة بعد 
بدر بل شرع 9 doy)‏ يسياسة إرهاب ف داخل المديئة . وكانت إثارة مشكلة 
المنافقين علامة على ذلك التحول .. أما اليهود فقد حاول أن يظهرهم بمظهر 
المعتدين الناكثين للعهد Bg.‏ غضون سنوات قليلة أخرج كل الجماعات أو قضى 
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علیها في الواحات المحيطة بالمدينة حیث کانوا جماعات متماسكة کالقباتل 
العربية . وقد التمس لذلك أسيايا واهية .۱,۰ . 

ويظهرمرغوليوث عطفه -هو الخسر-علی اليهود ویری أن اقتحام خیبر 
محض ظلم نزل بالیهود , لامسوغ له على الاطلاق «عاش محمد هذه السنین الست مایعد 
هجرته على التلصص والسلب والنهت. ولكن نهب آهل مكة قد بسوغه طرده من بلد ه 
ومسقط راسه وضیاع آملاکه, وكذلك بالنسبة إلى القبائل اليهودية في الدينة. فقد كان 
هناك على أي حال سيب ماء حقیقیا كان al‏ مصطنعاء يدعو إلى انتقامه منهم إلا أن 
خيبر التي تبعد عن المدينة كل هذا البعد» لم يرتكب أهلها في حقه ولا في حق أتباعه Und‏ 
يعتير تعديا منهم جميعاء لأن قتل آحدهم رسول محمد لانصح أن دكون ذريعة 
للانتقام. وهذا يبين لنا ذلك التطور العظيم الذي طرأ على سياسة محمد. ففي أيامه 
الآولى في المدينة, أعلن معاملة الدهود كمعاملة المسلمين. لكن الآن (بعد السنة 
السادسة للهجرة) أصبح يخالف تماما موقفه ذ اك, فقد أصيح مجرد القول دأن 
جماعة ما غير مسلمة Gas‏ كافيا لشن الغارة عليها. وهذا يفسر لنا تلك الشهوة التي 
آشرت على نفس محمد والتى دفعته إلى شن غارات dail ec‏ كما سيطرت على نفس 
الاسکندر من قبل ونابليون من بعد .. إن استيلاء محمد على خيبريبين لذا إلى أي 
حد قد أصبح الاسلام خطرا على العالم»( . 

بل إنهم لیتعاطفون مع العرب الوثنيين ضد الاسلام » برغم أن الوثنية تمثل موقفا 
رجعيا هو في بدء التحليل ومنتهاه : ضد التحضر .. ويجد المرء نفسه مضطرا لعقد 
مقارنة بینهم وبين أسلافهم (زعماء يهود خيير) الذين وقفوا أمام أبى سفيان وأصحابه 
من زعماء قريش يقسمون بالله إن دين الوثنية خير من دين محمد » وأنهم أولى بالحق 
UU,‏ والهدف في الحالتين واضح ولاريب . 

يقول بروکلمان « لقد حالت الظروف بين الرسول وبين الشروع في شن حملة 
نظامية مباشرة على المشركين . فقد كانت فكرة الشرف das pall‏ القديمة تمسك المهاجرين 
عن محارية إخوانهم في قريش » في حين كان المدنيون غير شديدي الیل إلى تعكير صفو 
السلم مع جيرانهم الأقوياء .. حتی إذا كان شهر رجب الحرام وجه جماعة من الغزاة 
بأوامر سرية فوفقت إلى مباغتة قافلة بالعروض, كانت حاميتها العسكرية تتقدمها 
مطمئنة إلى حرمة الشهر فأصايت غنائم عظيمة عادت بها إلى المدينة . ولكن هذا 
النقض للقانون الخلقی القبلي لم يلبث أن أصاب عاصفة من الاستنكار في المدينة . فما 
كان من محمد إلا أن أنكر صنيع اتباعه الذى تم وفقا لرغباته بلا خلاف» وعزاه إلى سوء 
فهم لاوامره | (fT)‏ 
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ویتمنی نولدکه gh‏ أن القبائل العربية استطاعت أن تعقد بینها محالفات عربية 
دقيقة ضد محمد للدفاع عن طقویسهم وشعاثرهم الدينيةء والذود عن استقلالهم إذن 
لأصبح چهاد محمد ضدهم غير مجد . الا أن عجز العربي عن أن يجمع شتات 
القبائل المتفرقة قد سمح له أن يخضعهم لدينه القبيلة تلو GAT!‏ وآن ينتصر 
عليهم بكل وسيلة. فتارة بالقوة والقه, وتارة بالحالفات الودية والوسائل 
السلمية “١‏ 


على الرغم من أن العديد من آبناء هذه الطبقة من المستشرقين كشفوا ‏ بتعمقهم 
الاسلامي عامة Lo‏ فيه سيرة الررسول صلی الله عليه وسلم» الا آنهم باخطائهم النهچية 
التى عرضنا (dat‏ أنماطهاء طرحوا الكثير من النتائج والآراء الخاطئة على مستوى 
الموضوع . وهذا pal‏ طبيعي؛ فالخطاً لاينتج إلا الخطاً والبعد عن الموضوعية لايقوب الا 
إلى نتائج لاتحمل من روح العلم والجدية إلا قليلا . 

ولن بتحمل بحث موجز كهذ ا عرض وتحليل ومناقشة هذاه الآراء والنتائج. فلهد ا 
كله مجال آخرء وليس من نافلة القول الاشارة إلى أن هذه الآراء تمثل حصادا ضخما 
يمكن أن يجنيه كل دارس بتأن وروية لما كتبه هؤلاء المستشرقون عن حياة النبي صلى 
الله عليه وسلم وهو حصاد يحمل في ثناياه كما رأينا عناصر تناقضه وأضطرابه وخروچه 
ولكن القومء اذا توخینا الحكم الدقيق: ليسوا كلهم سواء فقد شذ عنهم بعضص 
المستشرقين ‏ ولكل قاعدة Mgt‏ ويرغم قلة هؤّلاء بالنسية للتیار ا لأوسع والانقل؛ فان 
صوتهم لم يضع وقد مارسوا كشفا نقديا طييا للكثير من أعمال رفاقهم في البحثء وألقوأ 
الضوء على التغرات والمطبات التى وقعوا فيها .. وقد عرضنا لبعض مواقف هؤلاء : 
ديدية » وات: درمنغخهم:, ارنولد ae‏ على الرغم من أن هو لاء آنفسهم ماكانت رؤيكهم تصل 

آیدا days‏ النقاء العلمى المطلوب» فهذا أمر يكاد يكون مستحيلا !! 

# * * 
_ vu 

بداية القرن. ونجاح الثورة البلشفية في روسياء بدا يطل موقف جدید 
ك إزاء رسولنا عليه الصلاة والسلام. وتاریخنا الاسلامي بعامة, ينبثق 
عن التفسير الماد ي للتاريح ويسعى إلى إخضاع حقائق السيرة لمقولاته الصارمه .. 
يفصلها على مساحات منهجه المرسوم سلفا. يقطع أوصالها لكي يرفض وينفي ویستبعد 


١١١ 


وإذا كانت وقائع السيرة تتابی على تحلیلهم ومحاولاتهم القسرية. فانهم 
یزد ادون شططا فى التقطیع والتمزیق وی التفسير والتأويل . حتی لقد وصل الامر 
بهم إلى أن يبلغوا حد الجانية في التعلیل والتحویر لتحقیق التطابق المرتجى بين الوقانع 
والفلسفة. الأمر الذی جعل آحدهم ینقض رأي الآخر وینحرف بتحلیله في اتجاه نقیض 
تماما. على الرغم من آنهم تلامذة مدرسة واحدة. ورؤية مشتركة للتاریخ ولکن لایس : 
فما داموا من المؤمنين بفلسفة التقیض فلیتصد آحدهم للآخرء ولینقض بعضهم رأي 
الآخرء فلاید آنهم واصلون يوما موحدهم المرتجى . 

لننظر على سبیل JEL‏ إلى يعض ماقالوه. وهو كثير بصدد سيرة رسولنا صلی الله 
عليه وسلم . 

« لقد رأى بعضهم أن المجتمع العربي )9 dso‏ والمدينة) شهد بداية تكوين 
مجتمع يمتلك الرقيق . بينما يرى (بیجولفسکایا) أن القرآن يشعر بترکز مرحلة ملكية 
الرقيق ويذهب مع (بلاييف) إلى أن المرحلة الاقطاعية هی من آتار اتصال العرب 
بالشعوپ 65531 . هذا ويرى آخرون أن المجتمع الاقطاعي بدأ بالتكون فعلاء ويتبع 
هذا قلق في التفسير فمنهم من بری أن الاسلام بلائم مصالح الطبقات المستغلة 
الجديدة من ملاك وارستقراطية الاقطاع مثل (كليموفيج) ومنهم من يراه Š‏ 
مصلحة ارستقراطية الرقيق فقط. في حين أن البعض مثل ( بلاييف ) يرى أن الاسلام 
المتمثل بالقرآن لايلائم المصالح السياسية والاجتماعية للطبقات الحاکمة. فلجاً 
أصحابه الى الوضع في الحديث لتسويغ الاستفلال الطبقي الجديد . 

dy»‏ حين أن بعضهم يقول إن الاستقراطية وحدت القبائل العربية لتحقيق 
اغراضها يقول غيرهم إن القبائل كانت تتوثب للوحدة clad‏ الاسلام موحدا يعبر عن ذلك 
التوش » . ۱ 

« ویض‌طرب الوقف من منشا الاسلام ذاته, فبینما يدعي ( کلیموفیج ) أن 
محمدا صلی الله عليه وسلم واحدا من عده classi‏ ظهروا ویشروا بالتوحيد 
وآرادوا توحيد القبائل . يذهب (تولستوف) إلى نفي وجود النبي العربي عليه 
الصلاة والسلام. ویعده شخصية أسطورية. وبینما یعترف البعض بظهور الاسلام 
يذهب (کلیموفیج) إلى أن جزءا كبيرا منه ظهر Lard‏ بعد. في مصلحة الاقطاعیین» ونسب 
آصله إلى فعالیات معجزة لحمد , وتجاوز (تولستوف) إلى أن الاسلام نشا من اسطورة 
صنعت في فترة الخلافة لصلحة الطبقة الحاکمة» وهي أسطورة مستمدة من اعتقاد ات 
سابقة تسمی الحنفية .»۳۳۲ . 
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الا یقترب هذا من أن یکون دينا جدیدا, لایقل عن النصرانية -یومها - حقدا على 
الاسلام Lal Sy‏ لنبیه عليه الصلاة والسلام» وبعدا عن النهجية في التعامل مع الوقائع 
والأحداث؟. وأتباع المدرسة المادية آلیسوا هم رهبانا جددا في موقفهم من رسولنا 
عليه الصلاة والسلام وتاريخناء غیروا أزياءهم ولكنهم ظلوا من داخل نفوسهم رهبانا 
ينتمون للكهنوت المادي الجديد الذي ماكان تدخينه على الرؤية النقية إزاء سيرة 
رسولنا عليه الصلاة والسلام باقل TES‏ من الدخان الذي أثاره رجال النصرانية 
الأوائتل ؟. هذا أحد أبناء الكنيسة المادية: بندلي جوزی( " يقول محللا بعض مواقف 
رسولنا عليه الصلاة والسلام « إن سياسة النبى مع المكيين قد تغيرت كثيرا في المدينة 
تحت تأثير عوامل جديدة ولأسباب عديدة أوجدتها الظروف وأدى إليها الاختيار وحب 
النبي لوطنه الأصلي وآهله وذويه إلى غير ذلك من الانفعالات النفسية والعوامل السياسية 
التي ظهرت بعد موقعتي بدر وآحد وحصار الدینة. وكان من نتائجها أن النبي BAT‏ 
يلطف من سياسته نحو إخوانه المكيين. كما أن أصحاب السلطة في مكة رأوا ‏ بعد 
ماأصابهم قي موقعة بدر وبعد مالحق بتجارتهم من الخسائر ‏ أن يتساهلوا في أمور 
كثيرة مع النبى على شروط تضمن بقاء الكعية والحح وعكاظ على ماکانت عليه قىل 
الاسلام Oly.‏ يشملهم بالعفو ویشرکهم في عمله الجديد الذي أخذوا يتوقعون منه خبرا . 
وربما كان من شروط التفاهم"“ أن يبقى النبي في المدينة وال يتعرض في كلامه لأمورهم 
المالية . فكانت الحديبية وسياسة ( تألیف القلوب ) أو بعبارة أخرى سياسة التسامح 
والتساهل التبادل Compromis)‏ ) فصار الناس ( يدخلون في دين الله آفواجا ) لا عن 
اعتقاد بصحة الدين الجديد الذي لم یکونوا يعرفون عنه إلا الشيء القلیل, بل عن رغية 
3 التقرب من أصحاب السلطة الجدد وحفظا لمراكزهم القديمة وترونهم المجموعة 
في أجيال . یخیل لي -یقول جوزی - أن من جملة الشروط التي اتفق علیها الطرفان في 
الحديبية - أو في زمان أو مکان آخرین - أن يكف النبي عن الطعن في الملأ (SU‏ . وألا 
بحرض صعالبك العاصمة الحجازية وارقاء‌ها ale‏ وهذا على مایظهر لي sal‏ أهه 
أسباب خلو السور الدنية ولاسیما تلك التی نرلت في الدور الأخيرمن العبارات القارصة 
والطعن في سکان مكة .)9 وهناك سبب آخر لایقل خطورة عن الذي ذکرناه OV!‏ وهو أن 
حالة التبي الاجتماعية في الدينة تغیرت - كما هو معلوم - تغیرا ظاهرا آدی إلى تغيير 
نفسیته. فکان من نتائج هذا التغییر ومن الاسباب التي ذکرنا بعضها وغیرها مما لم 
نذکر(؟) أن بعض إصلاحات النبی الاجتماعية والدینیه جاءت مبتورة وفیها شيء مما 


بدعوة الأوربيون: التساهل ب“ 


ویمضی بندلي جوزی إلى القول « بان الدور الکی كان دور تمهید واستعد اد » دور 
بث دعوة جديدة بين طبقات الأمة ودور حرب ونزاع كلامي بين رجل ثابت في مبادنه 
مخلص في عمله وبين طبقة من الناس شعرت بالخطر على ثروتها وزعامتها في البلاد 
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فهبت تقاوم ذلك الرجل وتناوئه .. دور جهود واحلام لو تحققت كلها لقلبت البلاد رأسا 
على عقب» ماأجمل هذا الدور وما أعظمه وما أحلى تلك الاحلام والساعي التي بذلت في 
تحقيقهاء وآما الدور الثاني فكان دور عمل وتنظیم ودور حروب وافتتاحات ودور سياسة 
ومكاشفات آدت إلى تساهل من الطرفين ومعنى التساهل ف مثل هذه الثورات 
الاجتماعية هو التنازل عن بعض مطالب أو مبادىء أو التلطف قي الطلب . والرجوع عن 
بعض الأفكار. أو وضعها في قالب يرضاه الفريقان وهذا ماکان من أمر النبي العربي 
ورئيس جمهورية مكة (آبي سفيان) الخبير المحنك الذي كان يتكلم بلسان الملا الکی, 
هذا يعترف بسيادة النبي الروحية والعالية ويهجر الأوثان ويؤدي الزكاة ويقيم الصلاة, 
وذاك يتعهد أن تبقی مكة مركز البلاد العربية الدینی وأن يجعل لأعبان مكة وقادة 
أفكارها حظا في ادارة المملكة أو الجمهورية الروحية الجديدة وان يتركهم وشأنهم 
يتاجرون ويعيشون كما يشاؤون . أما الفريق الثالث. أي الفقراء. وهو الطرف الذى 
استعرت الحرب لأجله وظهرت الدعوة لتحسين أحواله فقد أرضوه في بادىء الأمر بشىء 
من الصدقات والزكاة ثم نسوه أو تناسوه بعد وفاة النبي وخلفائه الأولین» فرجع إلى 
حالته الأولى بل إلى ماهو سوا منها » ٠.‏ 


ويقول في مكان آخر « لاشك أن النبي العربي لم يقصد بأقواله وأفعاله في مكة 
والمدينة إلى أن يستاصل أسباب الشر الاجتماعي ويقتل جميع جرائیمه. كما 
يحاول أن يفعل اليوم جماعة الاشتراكيين على اختلاف أسمائهم ونزعاتهم. بل كانت 
غايته الكبرى أن يخفف من وطأة تلك الأمراض على بعض طبقات الناس ممن خلقوا 
بعد قسمة الأرزاق أو وقعوا في الفقر والرق لاسباپ لم يقو على مقاومتها . وإلا فلو أراد 
أن یقتل ashe‏ الامراض الاجتماعية كلها لكان لجأ بعد أن أصبح صاحب الأمر 
والنهي في جزيرة العرب إلى وسائل غير تلك التي ذكرناها . 


« وما مثل النبى من هذا الوجه الا fic‏ سائر الانییاء الذين سبقوه أى أنه فضل 
استعمال الوسائل الأدبية ‏ إلا فيما ندر من الظروف — على غيرها من الطرق التي لجأ 
اليها في عصرنا بعض مصلحي وسياسيي أوريا كلينين وموسوليني وغيرهما .. وعليه 
يمكننا أن نقول إن محمدا آجاد ق وصف الأمراض الاجتماعية العربية وتعدادها 
آکثر dio‏ في علاجها واستتصال جراتیمها NP‏ > 


nds‏ (بندلی جوزي) کتیرون .. وهم للاسف قد ازدادوا عددا مع الأيام وکثر من 
سوادهم تلامذتهم النتشرون ها هنا في الشرق بين ظهرانینا على الرغم من آنهم 
محسوبون - ظاهرا على دیننا وعقيدتنا: ولکنها (موضة) منهچية إذا صح التعبر 
وتؤول إلى انحسار كما انحسرت من قبلها مد ارس ومناهح وآراء وآفکار وفلسفات كانت 
قد سیطرت على المؤسسة والشارع في بلادنا تقليدا لهذا الفکر الدخیل أو cold‏ وتمسحا 
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بهذا النهج الوافد آوذاك ولکنها لهجانتها وغربتها عن الأرض التي تحرکت فیها سرعان 
ماذیلت وتّییست وعصفت بها رياح الزمن .. والذی یتبقی آبد! هو النهج الاصیل .. 
الابن الشرعي للتاریخ الاسلامي والارض السلمه .. 

وها نحن نشهد تکسر الوجة الجديدة وتحول دعاتها آنفسهم إلى مواقف أكدر 


we oH * 


يتبقىء بعد هذا كلهء بعد موجات الرهبان والمستشرقين والادیین .. بعد 
غبارهم الذی آثاروه ودخانهم الذي حجبوا به الرؤية الصافية .. الذي 
يتبقى هو وقائع السيرة نفسها كما تكونت يومها في الزمن والمكان .. ويتبقى .. 
الشخصية الفذة لصانم هذه الوقائع وقائدها 3 الزمن والمكان ... رسول اختارته عناية 
الله لقيادة البشرية صوب الغد المرتجى .. ومع الرسول عليه الصلاة والسلام جيل من 
cal‏ حملوا شرف الانتماء واستجابوا للتحدیات وقدروا * أن dusts Las Lag gl‏ 
الاعجان فلیست متاهج الرهبائية النصرانيه والعلمانية الاستشراقية والادیه التاریخیه 
بقادرة على إدراك البعد الحقيقی لهذا العصر الذي غير مجری التاریخ . 


كما أنهم ليسوا بقادرين على طمسه وتزییفه 


وليس غيرهم أبدا من يقدر على حمل الأمانة وأداء الدور . 


والذي 
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) محمد في مكة ( 


(J) 


النزعة الشكية والافتراض والنفي الكيفي 


) مونتغمری Sly‏ )۰ على مستوی تقنية البحث. متفوقا بمعنی الكلمة, وهو 
elias‏ آد اه البحث ومستلزماته ويعدمد Ls glu]‏ نقدیا مقارنا دثير الاعجاب: 
وقد تمکن بواسطته من تحقیق عدد من النتائج القيمة على مستوی السبرة . وان كان 
بلح أحنانا ٤‏ دزعنه التقدية, LS‏ ستری, الامر ll‏ ی قاده كما قاد عددا من رفاقه 
وأسلافه إلى تنفيث عملية (نفی) واسع النطاق !ساحات من حقائق السيرة التعارف 
عليها . 


آما قي الدائرة التانية. دائرة (الموضوعية) التي قال الرجل بأنه سيلتزمها في 
بحثه. فإنه لم يستطع أن يتحرر بالكلية من الضفوط المضادة وعوامل الشد اللامنهجية 
على الرغم من أن ثمة مايميزه في عصر المذهبية التاريخية ويحسب لصالحه : إنه 
لايفترض» أو يعتنق» رؤية محددة سلفاء ويأتي إلى التاريخ لكي يعيد تركيبه وفق رژیته 
تلك. ویعالج وقائعه يما يجعلها تنسجم» قسراء مع مقولات آلذهب . ويفصل ويقص ويمط 
الجزئيات التاريخية لكي تكون على (قد) القالب المصنوع سلفا .. وينتقي ويتقبل كل 
مايتناغم مع قناعاته code‏ وما لایکون كذلك بعزل ويستعيد . 


یبد 


إن الرجل یعتمد منهجا مغایرا هو آقرب إلى الوضوعية .. إنه یسعی GY‏ بیدا 
حرکته مع الوقائم التاريخية» دون أى افتراض مسبق. ثم تجیء استنتاجاته وتنظیراته 
مستمدة مما تقوله الوقائم نفسها ومما تتمخض dic‏ مکوناتها الأساسية وعلاقاتها 
التشایکه . 

لكنناء مع ذلك يجب ألا نذهب في حسن الظن إلى الدی .. لأن الرجل بسبب من 
الحاحه على التجریب في میدان الوقائم یرغمها - آحیانا - على أن تتکلم» على أن تقول 
آي شى ۶ ولو كان مناقضا للتبار الأوسع والأعمق jad‏ که العصر الذي تندفق عير 
تلك الجزییات التاریخبه . 

Lik‏ فان الکثبر من استنتاجات (وات). باحالتها على الارضیه التاريخية 
الشاملة التی تنتمی الیها الوقانم النی شکلت الاستنتاج » سوف ترنطم بالکنبر من 
امسلمات والدد اهات !۱ 

ولانرید أن نواصل اتهام الرجل بهذه الخطینه أو تلك قنقع في مظنه البالفه 
لستشرقین في حقل السبرة .. وحینذ اك فقط یمکن أن یکون الجکم آقرب إلى الصواب .. 

وسیحاول البحث أن بتجنب الدخول - قدر الامکان - في مناقشه التفاصیل 
والجزئیات, أو حتی الرد أو الناقشة التوازية مع کل مقوله قد تتضمن Und‏ ما .. إنما 
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.. الاهتمام على تحديد الجذور المنهجبة وتنفيذها على الموضوع من قبل (وات)‎ ers 
وقد لايستلزم کل شاهد مناقشه أو ردا مادام أن مهمة هذا البحت ليس دراسة حقائق‎ 
١. السبرة وإنما مناهج التعامل معها‎ 

أن بمقدور المرء أن یتلمس عير قراءنه GS]‏ (محمد في مكة) اثنتين من تلك 
التغرات المنهجية التي تتردد في معطيات المستشرقين .. تتمثل أولاهما في ذلك الانسياق 
وراء ic l|‏ النقد ره التي تبلغ على أيدى یعصهم حد النفى الکيفی للروایات أى إثارة 
الشکوكت حول صحنها ۰ وتتمنل تانیتهما ي اسقاط الرویه والواضعات العاصرة, ذأت 
واعتماده في تحلیل مكونات: تلك الوقائع» وارتباطها وتفحص طبيعة نسیجها . 

وثمة مأخذ آخر Jai‏ ترددا في GES‏ (وات) يفوم على فكرة رد بعض وقائم السبرة 
إلى أصول ديثية سابقه. بهود نه وتصرانية » فلنيداً بالمسألة الأول ۰ البالغه 3 النقد 


استعراض أهم آحداث السيرة بين ميلاد الرسول صبی الله عليه وسلم 
وزواجه بخديجة رضي الله عنها وتحليلهاء يقول (وات) « تلك هی الوقائع 
التي تهيمن على حياة محمد قبل زواجه . من وجهة نظر المؤرخ بعض هذه الوقائم 
موضع جدل. وهناك مع ذلك عدد كيير من الروایات التي یمکن تسمیتها « بذات الطایم 
الفقهي a‏ ولاشك آنها ليست حقيقة بالعنی الواقعي للمؤرخ لأنها تحاول وصف وقائم 
یمکن نسبتها لفترات لاحقة من حياة محمد . ولكنها تعني مع ذلك مغزی محمد بالنسبة 
للمسلمين المؤمنين. فهي بذلك حقيقة بالنسبة إليهم. ونکون ملحقا مناسبا لحياة نبیهم. 
وربما یمکن اعتبارها كتعبير (لن کان له عیون تری) فرآی لو کان شاهدا لهاء ويكفي أن 
نذکر آشهر هذه القصص كما يرويها ابن اسحق ,(۲*) 


ويورد وات نص روايتي (الملكين) و (بحیری الراهب) كما يرويها اين اسحاق ثم 
يعقب عليهما بأن القارىء يجد نفسه إزاء أرضية مهزوزة لوقائع هذا المدى الزمنى 
الذي يبلغ ربع القرن بين الميلاد والزواج .. 


© آو لا : 3 O‏ بعض هذه الوقائم موضم جدل . 
© تانیا : oY‏ هناك عددا كبيرا من الروایات يمكن تسمیتها بذات الطابم الفقهی 
وهي ليست حقيقية بالعنی الواقعي للمؤرخ, وإنما هی حقيقية فقط 


ai 
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© تالثا : oY‏ بعض الوقائم یمکن نسبتها لفترات لاحقة من حياة محمد صلى الله 
عليه pling‏ ولكنها سحبت إلى الوراء .. 
إذا كانت قصة (بحیری الراهب) موضم جدل, وقد تتعرض للاهتزاز آمام 

PY) مسلما””) واحمد‎ SY قإن حادثة شق الصدر تستعصي على النفی لا‎ Oval 
وغبرهم من‎ Veg AMM آخرجاها فحسب - فضلا عن ابن هشاء!") وابن سعد‎ 
المؤرخين الاوائل — ولكن لکونها واقعة ترتبط بنسيج الظاهرة النبوية ذات الاصول‎ 
الغيبية التي یصعب التعامل معها في إطار التحلیل العقلي للمنظور التاریخی .. وهاهناء‎ 
فإن حياة الرسول صلی الله عليه وسلم يلتقي في نسیجها : المغيب بالنظور ویتداخل‎ 
تداخل السدی باللحمه .. وتحن إما أن نقبل هذا البعد الذي یجعل من محمد عليه‎ 
ويرتب نتائج النبوة على آسبابها في التکوین النفسی واما أن‎ (bs) الصلاة والسلام‎ 
منظور,‎ Jad نرفضه من الأساس وحینذاك یمکن حتی لظاهرة (الوحي) أن تستحیل إلى‎ 
وإلا الحقت « بالروایات ذات الطابع الفقهي التي هي ليست حقيقية بالعنی الواقعي‎ 
» للموّرخ وانما هي حقيقية بالنسبه للمسلمین‎ 

Ol‏ بستطیم آحد بعد تجرید الواقعة التاريخية من بعدها الواقعي الحقيقي, الا 
أن بعتیرها das 15 pe‏ على الاطلاق !! 

حتى إذا ماتزوج محمد صلى الله عليه وسلم وآنجبت زوجته خديجة رضي الله 
عنها أولادهما السبعة المعروفين فإننا نجد أنفسنا أمام هذه الفرضية التي يطرحها 
(وات): إذا كانت خديجة قد أنجبت ولدا في كل سنة «فإنها تكون في الثامنة والأريعين 
من عمرها عند ولادة الاخیر» وليس هذا مستحيلا ولكنه غريب يثير التعلیق» وهو من 
الأمور القابلة GY‏ تصبح فيما بعد معجزة»! OT‏ 

والمسألة في أساسها لاتقتضی هذا التعقید» فإن خديجة رضي الله عنها قد تكون 
أقل من الأربعين عمرا Gall‏ زواجهاء وقد تكون ‏ فعلا - في الأربعين لأن الانجاب حتى 
الخمسين ليس مستحيلا .. لكن (وات) يبنى على هذه المسألة موقفا وهو : « إننا لانعتر 
على أي تعلیق بهذا الصدد في کل صفحات ابن هشام واين سعد والطبری ۷۰ فکان 
هؤلاء المؤرخين لايملكون أي حس نقدی, كما أنه يلمح بموقف آخر : ان هذا من الأمور 
القابلة GY‏ تصبح فيما بعد معجزةء وبالتالي فان أتباع الرسولء أو الأجيال المسلمة 
عموماء تملك الاستعداد السهل لتحويل کل ظاهرة بعيدة عن الالوف» يدرجة أو أخرى, 
الى معجزة !! 

عند بدء الدعوة (oly) cobs‏ هذا (المانشيت) العريض « يوجد كثير من عدم 
الاطمئنان حول الظروف التي صحبت دعوة محمد. ومن الممكن إذا محصنا أقدم 
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(V) « sa Si ولاسیما التواریخ غير‎ 


لاباس .. فما دام الرجل يشير إلى إمكانية رسم صورة ale‏ جديرة بالثقة, 
فإننا يمكن أن نتقبل مبدئيا شکوکه حول « الظروف التي صحبت الدعوة » 
و«التفاصیل» و «التواریخ» . 

ولكن هل نجح (وات) في بناء هذه الصورة الجديرة بالثقة ؟! 

يمكن أن تكون الساألة نسبية. فهو بالقارنة مع غيره من الستشرقین الذين درسوا 
السيرة يعد - ولاشك - آقدرهم على النجاح في هذه المهمة .. ولكنه بالنسبة للنظر 
الاسلامي, الاکشر أصالة واتساعاء لواقعة السيرة يبدو أسير حشد من الشكوك, 
وتخرج الصورة من بين يديه وقد أزيل منها الكثير من مكوناتها الحقيقية الواقعية 
وأضيف إليها ‏ في الوقت نقسه ‏ بعض مالم يكن فيها أساسا !! 

في قضية (الوحي) — على سبيل المثال - « تعترضنا - يقول وات - صعوية صغيرة 
فیما یتعلق بالتواریخ فالکلمات التي تختتم آول مانزل من الوحي alc)‏ بالقلم. ple‏ 
الانسان مالم (alas‏ هي من الوحي tel‏ . ويقسر المسلمون القول السایق بانه يعني 
ale)‏ استعمال القلم) ولیس لهذا من فائدة اذا كان محمد لایعرف القراءة والكتابةء 
ویبدی ( ورقة بن نوفل ) من بين الذين اتضل بهم محمد لسبب معرفته بکتب السيحية 
القدسة. ولاشك أن القطع القرانی حين ردده محمد قد ذکره يما هو مدین به لورقه . 

« ومن الغری(!!) أن نفکر Gis‏ هذا كان نتيجة للاحظة ورقه بصدد الناموس 
ولكن هذا یتطلب bas‏ سابقا على مقطع (Dsi)‏ ليغذي تلك اللاحظة. ولهذا من الافضل 
الافتراض Gl‏ محمدا كان قد عقد صلات مستمرة مع ورقة منذ وقت مبکر وتعلم 
أشياء کثبرة. وقد تأثرت التعالیم الاسلامية اللاحقة کثبرا بأفكار ورقه وهذا مایعود بنا 
إلى طرح مشکله العلاقه بين الوحی الذي نزل على محمد والوحي السایق (Y ad‏ 

وسنعرض فيما بعد لمسألة 5231 عن ورقة وتأثر التعالیم الاسلامية اللاحقه 
« كثيرا » بافکاره !! 

ولکننا نود أن نشير هنا إلى دوامة (الشك) التي يثيرها (وات) في لحظات 
(الوحي) الأولى .. إن السالة واضحة؛ وقد جرت بالشكل المعروف التالي الذي تحدثنا 
به عائشة رضي الله Ye‏ « .. حبب اليه -صلى الله عليه وسلم - الخلاء فكان یخلو بغار 
حراء فيتحنث فیه» (يتعبد الليالي ذوات العدد) قبل أن ينزع إلى أهله ویتزود لذلك ثم 
يرجم الى خديجة فيتزود لمتلها حتى جاءه Gall‏ وهو في غار حراء, قجاءه الملك فقال : 
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اقرأ قال ماأنا بقاریء» قال فأخذني فخطني! " * حتی بلغ مني الجهد ثم آرسلني فقال : 
اقراء فقلت ماأنا بقاریء. فأخذني فغطني الثالثة ثم أرسلني فقال : اقرأ باسم ربك 
الذي خلق. خلق الانسان من علق Lal.‏ وربك الأكرم الذي علم بالقلم» فرجع بها رسول 
الله صلی الله عليه وسل( يرجف فؤاده فدخل على خديجة بنت خویلد, فقال : زملوني 
زملونيء فزملوه حتى ذهب عنه الروع. فقال لخديجة وأخبرها الخبر : لقد خشيت على 
نفسي. فقالت خديجة : كلا والله مايخزيك الله أبداء إنك لتصل الرحم وتحمل الكل 
وتكسب العدوم وتقري الضيف وتعین على نوائب Goll‏ فانطلقت به خديجة حتى أتت ده 
ورقة بن نوفل بن أسد بن عبد العزى اين عم خديجة» وكان امرءا قد تنصر في الجاهلية 
وكان يكتب الكتاب العبراني من الانجيل ماشاء الله أن يكتب وكان شيخاً كبيرا قد عمى 
فقالت خديجة : ياابن عم اسمع من ابن آخیك. فقال له ورقة: ياابن أخى ماذا ترى؟ 
فأخبره رسول الله صلى الله عليه وسلم خبر مارأىء فقال له ورقة: هذا الناموس الذى 
نژل الله على موسىء يا ليتني فيها جذعاء ليتني اكون حياء إذ يخرجك قومك» فقال رسول الله 
صلى الله عليه وسلم: آو مخرجي هم؟ قال cand‏ لم يأت Joy‏ قط بمثل ماجئّت به إلا 
عودي» وان يدركني يومك أنصرك نصرا مؤزراء ثم لم پنشب ورقة ان توفي وفتر 
الوحي (OY‏ 
فاي وحي سابق هذ !؟ وأية صلات مبکرة ومستمرة مع (ورقة)؟ إن (وات) إذ بهدم 
جوانب من واقعه الوحي الاوی» مما أجمع عليه الوّرخون والحدئون. يعوب فیفترض 
جوانب آخری مما لم يشر إليه مؤرخ آو محدث. ثم هو يكشف عن انسیاقه وراء منهجه 
النقدي التشکك بعبارة « من الغري أن نفکر » .. كما أنه پمارس نوعا من المبالغة, أو 
التعمیم. في عبارة > وقد تأثرت التعالیم !لاسلامية اللاحقة كثيرا بأفكار (ورقة).. » دون 
أن يبين مواطن هذا التأثير أى آدلته على وجه التحدید . 
$ + د 
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يتمخض الشك في الرواية لدی (وات) من خلال العطیات الزمنية التالية 

 *‏ التي تحدث نوعا من الاتفاق العرضی بين تفاصیل الرواية وبين ماحدث فیها 

بعد, وقد يطاح بالرواية نتيجة هذا الاتفاق الذي يرى فيه (وات) قصدا متعمدا لتحقیق 
مصلحة: أو تنفيذ دعاية لهذه الشخصهه أو تلك . 


فمثلا üu,‏ كان النيل يقوم مبدئیا في الاسلام على الاخلاص لقضية الأمة 
معالجة أخبار المسلمين الأول بحذر. فاذا ماوجدنا أن آحفاد شخص ما أو المعجبين به 
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یعلنون أنه كان بين المسلمين العشرة الأوائكل» فمن الحذر الافتراض أنه كان على الأغلب 
الخامس والثلاثين بينهم »(۳) ومثلا قول الطبري « إنه بعد هؤلاء الثلاثة الذين كانوا 
آول من انتمى للاسلام. يأتى عدد مهم من المسلمين الذين جاء بهم آبوبکر. « موضع 
شك. لأن هؤلاء الرجال المذكورين هم في الحقيقة الخمسة الذين أصبحوا القادة مع علي 
حين وقاة عمرء فقد عينهم لتأمين انتخاب الخليقة (في مسألة الستة الشورى المعروفة). 
وان من الصعب القول بان هؤلاء الخمسة أنفسهم قد جاعوا معا إلى محمد قبل عشرين 
سنة عند بدء الاسلام. وأسماؤهم هى : عتمان بن عفان. الزبير بن العوام: عبد 
الرحمن ين عوف. سعد بن آبي وقاص» طلحة بن عبيد الله >“ . 


آلا يجوز أن يكون اختيار عمر رضي الله عنه لهؤلاء الرجال السته» كي ینتخبوا 
من بينهم الخليفة التاليء كونهم أول من اسلم بعد أبي بكر نفسه؛ فاكتسبوا بذلك ليس 
مكانة في قلوب المسلمين وشرفا في الاسلام فحسبء ولكن خيرة وإدراكا تمكنانهم من 
قيادة دولة أصبحت تمد ظلها على مساحات واسعة من العالم القديم .. أيكفي هذا 
التطابق الذي ريما يكون متعمد اء لكي نضع الرواية وشبيهاتها موضم الشك. ونضحي 
بها ؟ 

عبر هذا السياق من الشك أو النفي» يمكن أن نجد افتراضات أخرى يطرحها 
(وات) يشكك من خلالهاء gf‏ بنفي» روايات ووقائع (قبلية) أعتقد أن ذكرها أوتدوينها 
فيما بعد یحقق مصلحة أو سمعة أو دعاية مالهذه الفثة أو تلك ولهذه الأسرة أو تلك .. 


فمثلا يمكن مان XS‏ أن حماية مطعم بن غر زعيم بني توفلء canal‏ اش 
عودته من الطائفك» كان ببعض الشروظ: وان نجد حديثا عن ذلك في المصادر وليس ذلك 
مدهشا لأن هذه القصة تروى لتمجيد نوفل» ثم اهملت فيما بعد لأنها تسيء لبني هاشم» 
ولهذا لايذكرها ابن اسحق (بينما يدخلها ابن هشام)!!  »‏ ومثلا « ان عروة كان 
ينتمي لبيئة سياسة في الدولة الاسلامية وهي الحزب الحاكم أيام محمد والمؤلف من 
الثلاتى أبي بكرء عمر؛ وآبي عبيدة(!!) نم حزب عانشه» طلحه cps lly‏ الذ ی عارض علدا 
سنة ٣١‏ ه وبعاوية معاء ثم الحزب السوول عن الثورة ضد الأمویان من سنة AY‏ - 
VY‏ ه ( وليشت هذه الجماعات متمائلة بل یوجد بینها نوع من الاستمرار ) ولیس من 
المستغرب آذن ان نجد بين المواد التي رواها عروة عناصر تجعل قبائل أمية هي المسؤولة 
عن معارضة محمد وأبي بكر وتظهرها بمظهر سییء» ومن ذلك شكاوي محمد من مسلك 
بتي عبد مناف نحووء وقوائم المعارضين وفظاظة أبي جهل ولجاجته للقتال» U‏ . ومثلا 
« يجب أن نتذكر أن هناك من حاول التقلیل من آهمية الانتصارات الأولية التى حازها 
محمد ( ف المرحلة GY (LSU‏ آحفاده الذین تبعوه لفترة من الزمن ثم تركوه كانوا 
لابودون أن تذكر هذه الأمود (u‏ 
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ومثلا « يهمنا أن نذکر أن عروة ( الاخباري العروف ) كان ينتمى لعائلة الزبير 
المعادية حينئذ لعائلة أمية وان روايته العائلية تسعى للمبالغة في الاضطهاد وتأثيره على 
مجرى الحوادث . اعتمادا على أن قبيلة أمية كانت إلى جانب المعارضة لمحمد » . ١‏ 
وسنتكلم عن موقف (وات) من مسألة الاضطهاد القرشي بعد قلیل, والمهم انه ليس عروة 
وحده الذي تحدث عن وقائع الاضطهاد لكي نشكك في كونها مبالغا فيها LISS‏ ببنی 
Ra‏ وإنما غيره من الاخباريين والمؤرخين الذين لم تكن لهم صلة مباشرة بهذه الا 
أو تلك !! 


ودور العباس عم النبي صلي الله عليه وسلم ف بيعة العقبة الكبرى معروف كما 
أن دوره في فتح مکه - آیضا -معروف . 

ومعروف آیضا أنه لم يقف يوما بمواچهة الدعوة ۰ أو يلحق بها التاعب» على 
الرغم من daily‏ خلافا لما صدر عن أخيه أبي لهب dae‏ ليمكن اعتبار العباس أحد 
مستشاري الرسول صلى الله عليه وسلم وحماته أسوة بعمه التوق آبي طالب ولاندري 
مدى dare‏ الرواية التي تقول أنه أسلم في فترة مبكرة وانه اختار أن يظل في مكة لتأدیة 
مهامه في خدمة الدعوة من هناك مستندا إلى مكانته العائلية . 

ومهما يكن من آمر فإن (وات) يرى أن ينفي وجوده في بيعة العقبة بالصيغة 
القاطعة التالية « يجب رفض الحادث الذي وقع للعباس على أنه اختراع لاحق لاخفاء 
المعاملة المشينة التي لحقت بمحمد على يد بنى هاشم في ذلك الوقت . كان محمد عند 
عودته من الطائف في حماية سيد قبيلة نوفل. أما القول بصحة الحادث GY‏ العباس 
يتكلم فيه ككافر فلا أساس له » ". ويمضي (وات) إلى الاستنتاج التالي « كان الشرك في 
نظر المعارضين (في نهاية القرن الأول الاسلامي) أقل من العار» أما الرواية المنسوية 
لوهب بن منبه والتي حفظت على ورق اليردى فهي تميل إلى تأكيد الرأي الذي تقدمنا به 
سابقا. يمدح العباس محمدا في هذه الرواية . ثم يأذن محمد لأحد الدنیین بالرد على 
العباس ومواخذاته مظهرا له آنهم بحسنون الظن بمحمد آکثر منه» ونشعر اننا آمام رد 
على دعایه العباسیین. وا لافتراض الذي Sau‏ على الرضا هو أن زيارة العباس للعقبة 
اختراع محض استخدمته الدعاية العياسية (t.‏ 
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ومسألة اضطهاد الزعامة الوثنية للمسلمين معروفة تماما .. ومتواترة إلى الحد 
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لکن وات بشك ف آنها كانت بالعنف الذي تشير إليه المصادرء وينفي أن تکون 
(بالشدة) التي يعرفها الناس جيلا بعد جيل .. ويثير الشك حول مايعدّه مبالغة في 
تصوير الموقف .. ويسعى لوضع لمساته على الوقائع كي تميل أكثر الى الاعتدال ! فهو 
يقول « لاشك أن الصادر حين تتحدث عن فتنة المسلمين إنما تشبر هثل أعمال أبي 
جهلء وهي ليست مع ذلك فتنة قاسية . يتأكد ذلك إذا مافحصنا بدقة سير اين هشام 
والطبري وابن سعد. GY‏ مایذکر فيها يتحدث بلاشك عن افظع الشواهد . وكل شيء 
يدعو إلى اقناعنا بأن الاضطهاد كان خفيفا . ومن الممكن أن المبالغة في الاضطهاد 
نشأت من محاولة نفى تهمة الارتداد عن الدين عن شخص من الأشخاص . وتشهد 
الوثائق التي لدينا على مختلف مظاهر المعارضة المذكورة عن ابن اسحق فقد شتم محمد 
وتعرض لاهانات بسيطة كأن تجمع أوساخ جيرانه أمام منزله» وريما زاد الازعاج بعد 
وفاة أبي طالب. ومن الممكن أن يكون انخفاض رأسمال أبي بكر من ۶۰۰۰۰ درهم إلى 
۰ بين اعتناق الاسلام والهجرة سببه الضغط الاقتصادي الذي كان يلوح به 
أبوجهل وليس شراء العبيد كما يقول ابن سعد GY‏ ثمن العبد لم يكن يتجاوز ال 6٠١‏ 
pays‏ تقريبا . وأشهر الأمئلة على التعذيب الجسدي مانزل بالعبيد كبلال وعامر بن 
فهيرة. كذلك رفض العاص بن aly‏ ان يسدد دينا للخباب بن الارت. ويمكن أن نذكر 
نوعا Luly‏ من الاضطهاد وهو الضغط الذي يقوم به الآباء والأعمام والأخوة على أفراد 
عائلاتهم أو U ag bla‏ 

ويخلص (وات) إلى النتيجة التالية « كان اضطهاد المسلمين إذن خفيفا » لان 
نظام الحماية Keb‏ حماية القبائل لأفرادها - كان يمنع من أن یوّذی المسلم على يد 
فرد من قبيلة أخرى حتى ولو كانت قبيلة السلم لاتميل إلى الاسلام, لأن الامتناع عن 
نصرة العشيرة في نزاعه مع الاخر يعد مساسا بشرف القبيلة ولهذا اقتصر الاضطهاد 
على : 
١‏ - حالات لاتمش علاقات القبائل حين يكون الضطهدون ف القبيلة نفسها أو حين 

تكون الضحية لاتحميها أية قبيلة . 
۲ _ آعمال غير مذكورة في شريعة الشرف التقليدية كالاجراءات الاقتصادية والشتائم 

اللفظية التي لاتمس إلا الفرد وليس القبيلة . 

وقد كان هذا الاضطهاد الحدود كافيا لتنشيط الاسلام الوليد ولكته لم يستطع 
رد أي مؤمن عن دينه! ۲ . 

والحدیث عن عنف الاضطهاد یطول» ولن يتسع الجال سوی لطرح اشارات 
فحسب عن بعض ماکان يجري بين المسلمين وخصومهم يتبين من خلالها أن الاضطهاد 
لم يكن (خفيقا) LS‏ ذهب (وات) .. 
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كانت كل قبیله تثب على من فیها من المسلمينء آحرارا وعبيداء فتحبسهم وتعذبهم 
بالضرب والجو ع والعطش ویرمضاء مکة )13 اشند Gall‏ فمنهم من يفتن من شدة البلاء 
الذي ينصب عليه ومنهم من یصلب لهم ویعصمه الله منهم . وقد روی مجاهد أن 
I (VV) .‏ 
مدهم ۳ 

وکان بنو مخزوم یخرجون بعمار بن ياسر وبابیه وأمه . إذا حميت الظهبرة, 
القول فطعنها في بطنها .. وکان عمار یعذب حتی لايدري U bL‏ . وجيء بخباب بن 
نفسه : لقد رأيتني logs‏ وقد آوقدوا لي نارا ثم سلقونی فيهاء ثم وضع رجل رجله على 
یقول ( لایتمنین أحدكم الوت ) لتمنیته (r‏ 


3 + E 


وقد بلغ من شدة الاضطهاد أن بعض السلمین قد تضعضعوا آماح الحنه als‏ 
يطيقوا تحمل الأذى والاضطهاد وأنهم أبدوا شكهم في نصر الله الوعود للمسلمين 
حملة لاذعة .. ( ومن الناس من يعبد الله على حرف فان أصايه خبر اطمان O‏ وان 
آصابته فتنة انقلب على وجهه خسم الدنيا والآخرةء ذلك هو الخسران المبين .. ) (:*) 
من أصحاب رسول الله Lo‏ الله عليه وسلم من العذ اب مايعذرون به في ترك 
aguas‏ ؟ قال نعم "والله. إن gals‏ | ليضريون أحدهم ويجيعونه ويعطشونه مايقدر 
أن دستو ى جالسا من شده الضرب الذي نزل ئه“ . 

ولعل (وات) كان يمهد بوجهة نظره تلك (لنفي) آخر لواحدة من وقائع السيرة 
المكية المعروفة تماما : إن هجرة المسلمين إلى الحبشة كانت يسبب الاضطهاد .. لکي 
يطرح بدلا من ذلك شكه في هذا السبب ويقدم بديلا عنه : محاولة الرسول صل الله 
عليه وسلم تفادي انشقاق كاد يقسم المسلمين حزيين !! 

بضطرب (وات) في تحليل أسباب الهجرة الى الحيشة ويدقاء المسلمين هناك 
Lau,‏ طویلا. بين خمسة آسیاب آولها الهروب من الاضطهاد وثانيها البعد عن خطر 
الارتداد وثالتها ممارسه النشاط التجاري ورابعها السعی للحصول على مساعدة حربية 
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من الأحباش . ثم يشكك في جدوی الاعتماد على هذه الأسباب ویقول « من الصعب 
مقاومة الفكرة القائلة بوجوب الاطمئنان إلى السبب الخامس وهو أنه نشا انقسام قوی 
في الرأي داخل أمة الاسلام الناشئة »۰۳ وق مکان سایق كان (وات) قد قال « ويبد 
أن إقامة خالد بن سعید الطويلة في الحبشة تشير إلى أنه كان على خلاف مع محمد في 
سياسته وأنه لم يكن يوافق على التوجيه السياسي المتزايد للاسلام, ولا على أهمية الدور 
البسياسي لمحمد بسبب نبوته. ولو أن خالدا اهتم بالنواحي السياسية للرسالة لدفن 
خلافه مع محمد وعاد إلى مكة قبل السنه السابعه للهجرة (AY),‏ 

بستنتج (وات) من هذه الاخبار القلیله التي ساقها حدوث خلاف في الرأى بين 
السلمین» وخاصة مع آبی بكر الذي كانت له مكانة قوية عند الرسول صلی الله عليه 
وسلم » ويرى أن الرسول صلى الله عليه وسلم آوعز لمخالفي أبي بكر بالهجرة إلى 
الحيشة تفاديا للأخطار التى قد تنجم عن هذا الخلاف . غير أن الأدلة التى يسوقها 
(OL)‏ ليست قوية. فإن بعض من هاجر إلى الحبشة كعثمان وطلحة كانوا من أصحاب 
أبي بكر .. كما أن اختفاء أسماء بعض المسلمين الأول المهاجرين وعدم لعبهم دورا 
رئيسيا في السياسة فيما بعد. وخاصة في age‏ أبي OS‏ لايمكن أن يعزى إلى خلاقهم 
معه فقط بل قد يرجع الى انشغالهم بآمور Goal‏ في الحياةء والواقع أن آبابکر استعان 
بكثير ممن أسلم عند فتح مكة gf‏ بعدهاء وبأولاد كثير ممن قاوم الاسلام . فلو اهمل 
أبوبكر رجلا لماضيه لكان الأجدر به أن يهمل هؤلاء ولايسلمهم قيادة الجيوش 
الاسلامية التي أحسنوا قيادتها. والواقع أن الآيات القرآنية ‏ توحي بأن دافع الهجرة 
هو الاضطهاد الشديد الذي وقع على المسلمين والمحاولات التي بذلها المشركون لفتنتهم, 
وانها هي التي دفعت الرسول صلى الله عليه وسلم إلى الايعاز اليهم بالهجرة“ء الأمر 
الذي كاد أن يدفم آبایکر نفسه إلى الهجرة لولا أن آجاره آحد الزعماء() . 


_ š _ 


a 3‏ السائل الحاسمة التي لاتقبل مداورة ولا التواء. یحاول (وات) أن 
8" يقتحم (بشکه) و (نفیه الكيفي) جدار الوقائع لكي يزرع هناك افتراضاته 
وتحلیلاته . 
إن الرسول صلی الله عليه وسلم لم یهاجم يوما عبادة الاصنام في الکعبة. وإنما 
أنصب هجومه على عبادة الأصنام القابعة في المعايد الكائنة في ضواحي مكة .. ولذا قإن 
معارضة مكة للاسلام لم يكن سببها الأساسي «الخوف من أنه اذا دان آهل مكة 
بالاسلام وټرکوا الالحاد کف آلیدو عن زبارة الكقية وحل الخراب بذلك في تجارة مكة . 
وهذا السیب غير مرض « فسوف نحاول عبثا العثور في القرآن على أى آثر لمهاجمة عبادة 
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الأصنام في الكعبة .. ولقد رآینا أن الهجوم على عبادة الأصنام كان في العابد الكائنة في 
ضواحی Se‏ ولم يكن لهذه المعأبد آهمية تجعل التخلي عنها يهدد بانهيار التجارة المكية 
عامه» . ویخلص (وات) Jl‏ القول بان ria‏ مكة لم بغار سوى المدزات الخانوية (V)‏ . 


لقد كانت دعوة الرسول صلی الله عليه وسلم منذ لحظات (إعلانها) الأولى وحتی 
دخول مکه وتحطيم الاصنام. صيحة متواصلة ضد الوثنية وصراعا مکشوفا ضد 
الأصنام أيا كانت في مكة al‏ خارجها . 

إن هذا التجزيء الذي يمارسه (وات) أسوة بكثير من المستشرقين مرفوض 
تاريخيا وعقيدياء فالحركة الاسلامية حركة توحيد مطلق ینفی منذ اللحظة الأولى og)‏ 
توجه وثنيء وقد أدركت الزعامة القرشية هذا جيداء ولذا فإنها كانت مستعدة للتنازل 
عن أي شيء» لمنح الرسول صلى الله عليه وسلم كل مايريدهء إلا هذه : شهادة أن لا إله 
إلا الله. وكان الرسول صلى الله عليه وسلمء في القابل, مستعد أن يدخل Ó‏ حوار مع 
الزعامة الوثنية في كل شيء إلا في هذه : شهادة أن لا إله إلا الله وماتعنيه بالضرورة من 
رفض مطلق للوينية أو عبادة الأصنام . 

ولايدري ced)‏ 321151 بوجهة نظر (وات) أين يذهب برواية البلاذري التى يشير 
فيها إلى اشتداد معارضة قريش للدعوة بعد تصاعد الحملات الشديدة التي راح 
الرسول صلى الله عليه وسلم يشنها ضد الهتهم وأصنامهم”' ولا أين يذهب برواية 
ابن UDEA‏ والطبري! " التي تذكر أن المشركين آخذوا يوما بمجامع -رداء الرسول 
صلى الله عليه ويسلم وقالوا له : أنت الذي تقول كذا وكذا في عيب آلهتنا وديننا ؟ فما 
كان جوابه إلا آن قال لهم «نعم أذا الذى أقول ذلك»!! ولابرواية ابن هشام التي تتحدث 
عن ذلك الاجتماع الذي عقده زعماء قريش وبعثوا إلى الرسول ليكلموه .. وقالوا له: انا 
alll,‏ مانعلم رجلا من العرب آدخل على قومه مثل ماآدخلت على قومك, لقد شاتمت الآباءء 
وعبت الدين» وشتمت الآلهة. وسفهت الأحلام وفرقت الجماعة .. فان كنت انما جئت 
بهذا الحديث تطلب به مالاجمعنا لك من أموالنا حتى تكون أكثرنا مالاء وإن كنت إنما 
تطلب به الشرف فينا فنحن نسودك علينا .. فأجابهم الرسول: ماجئت Ley‏ جئتکم به 
أطلب أموالكم ولا الشرف فيكم ولا الملك علیکم» ولكن الله بعثني إليكم رسولا .. فان 
تقبلوا مني ماجئتكم به فهو حظكم في الدنيا والآخرة, وإن تردوه على أصير لأمر الله حتى 


يحكم الله بيني وبينكم .. ٠‏ 


ولايدري المرء كذلك أين يذهب برواية ابن سعد التي تقول : إن وفدا من زعماء 
قريش قدموا إلى آبي طالب ليلتمسوا إليه أن يكف ابن آخیه, فاستدعاه وقال له « ياابن 
خی هو لام عمومتك وأشراف قومك وقد أرادوا أن يتصفوك : فقال رسول الله صلی الله 
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عليه وسلم : قولوا اسمع !! قالوا : تدعنا وآلهتنا وندعك والهك. قال آبو طالب : قد 
آنصفك القوم فاقبل منهم. فقال رسول الله : آرایتم إن اعطیتکم هذه هل أنتم معطي 
كلمة إن آنتم تکلمتم بها ملكتم العرب ود انت لکم بها العجم ç‏ فقال آپو جهل : إن هذه 
كلمة مريحة؛ نعم وابيك, لنقولنها وعشر آمثالها !! فقال الرسول : قولوا ( لا اله إلا الله ) 
فاشمآزوا ونقروا منها وغضبوا وقاموا وهم یقولون : اصبروا على آلهتکم إن هذا لشيء 


تراد“ ۰ 


ومن عجب أن (وات) يضع يده في أكثر من موضع من کتابه على إحدى 
الحقائق الآساسدة للحركة الاسلامية : إن التغدير الديني بتمخض بالضرو رة عن 
تغديرات اجتماعية واقتصادية وسياسية (وستتناول هذه المسألة فيما بعد): وكان 
يجب عليه من أجل أن يكون منطقيا مع هذه القناعة أن يؤكد حقيقة التغيير الشامل 
الذي ينتظر مكة على يد الدعوة الجديدة: لكنه يتجه وجهة معاكسة تماما فيطرح مقولته 
تلك : «إن فتح مكة لم يغير سوى الميزات «Gi‏ .. 

Cady‏ فرق بطبيعة الحال بين الاعتماد على نظرية الأسباب الاقتصادية التى 
يرفضها (وات) في تفسير تخوف المكيين من الاسلام Ü)‏ وبين أن الدعوة الاسلامية 
جاءت لكى تقلب مواضعات الحياة الكية, بما فيها الاقتصاد, Luly‏ على عقب . 


وحول الرواية المعروفة التي يوردها الطبري وابن هشام وغيرهما والتى تتحدث 
عن اجتماع الزعامة القرشية لاتخاذ موقف نهائي من الرسول صلى الله عليه وسلم قبيل 
هجرته إلى المدينة يثير (وات) شكا جدیدا : إن النية لم تنعقد على قتل محمد ؛ ويستبدل 
بذلك ‏ کعادته - افتراضا يراه وهو أن محمدا ريما يكون قد رجم في مكة ذاتها بعد 
الاجتماع وهو يطرح المسآلة بالشكل التالي « ليس هناك داع للشك بأن هذا الاجتماع 
قد عقد» وأن الحاضرين أدركوا أن محمدا يهيىء مشاريع معادية لهم» كما يقول ابن 
أاسحق» وتوضح الحوادث التي وقعت فيما بعد بأن النية لم تنعقد على قتل محمد ؛ OF‏ 
الاتفاق على ذلك لن يكون بالاجتماع كما تژکده المصادر . ولريما كان قرب وقوع الخطر 
هو الذي عجل برحیل محمد - ومن الصعب التأكد من طبيعة الخطر الذى كان بهدد 
محمدا واتباعه, فلقد أضيفت أشياء كثيرة على قصة الهجرة لتجمیلهاء حتی إن الصادر 
الاولی نفسها لم تخل من الاضافات. ولایستبعد أن یکون محمد قد aay‏ في مكة ذاتها 
بعد الاجتماع ٠١١‏ 
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(وات) الذي Loins‏ ب آحیانا — اتارة الشك 3 الواقعة التاری od‏ أوتقبها 5 

9 اقتضی الأمرء یسعی. بالاتجاه النقدي المبالغ فيه نفسه, إلى مایقابل هذا 

ولابقل je su dic,‏ ۰ افتراضص وقانم gl‏ استنتاحات disso‏ قد لاتد عمها جقاد تق السيرة 

ووقائعها بل إنه قد يؤكد صدق رواية ضعيفة أو واقعة مدخولة لیس لها مايؤيدها في حالة 

عرضها على التيار العام التوحد لتلك الحقائق والوقائم . 

al‏ إذا كان في الحاله الاولی يشكك فیما هو آقرپ إلى الصدق, فانه في الحالة 

التانیه دصدق ماهو أقرب إلى الکذب . وألوقفان j‏ حقيقة الامر وجهان لعمله واحدة : 
هي عملة النقد الذي بتجاوز حده الایجابی الیناء إلى الهدم والنفي والتشكيك .. 


إنه يفترض -مثلا - أن الآية التي تندد برفض السجود عند تلاوة OO SL all‏ إنما 
هي بادرة لبعض المعارضة في صفوف المؤمنينء أو آنها نوع من الارتداد عن الدين › 
وهو يستعمل هذه العبارة الافتراضية « ولريما تخيلنا أن الآية يمكن أن تكون تلمیجا 
.. إلى (eos)‏ 

كما يفترض أن « تجربة محمد في نخلة؛ عند عودته من الطائف U)‏ والتى هد أت 
من انحطاطه العصبي» مرحلة في حرمانه الثقة بالمجتمع الانساني » .2" 

ولاداعي لتأكيد أن محمدا صلى الله عليه وسلم مافقد الثقة يوما بالمجتمع 
الانساني ولاعانى من أي انحطاط عصبيء وإنما طرح قولته المعروقة مخاطبا الله 


سبحانه ( إن لم يكن بك غضب علي فلا أبالي ) والتي قد ١‏ تتضمن معنى التماسك النفسي 


وعن سودة بنت زمعةء زوجة الرسول صلی الله عليه وسلم الثانية بعد خديجةء 
يقول (وات) « نستطيع أن نفترض أن صلاتها بمحمد كانت صلات خادم 
بمخدومه!*') » كيف ؟ لاأحد بدری .. وماهی الوقائع التي تؤكد هذا التصور المظلم ؟ 
لاأحد يدرى كذلك .. I ١‏ 

وهو يفترض أن استدعاء محمد صلى الله عليه وسلم للمهاجرين من الحبشة في 
السنة السابعة للهجرة كان بسبب رغبته ف تقوية مركزه بالاعتماد على تأييد تلك الجماعة 
الصفيرة(” '') 

والافتراضات كثيرة . والاعتماد على الضعيف الشاذ منيث هذا وهناك. ولن 
يتسع المجال لمناقشتها أو حتى لاستعراضها .. ولکننا نريد آن دقف قلیلا عند 
واحدة منها نظرا لخطورتها البالغة. ولكونها تمثل (نموذجا) واضحا لواحد من 
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الأخطاء المنهجية التي يعاني منها البحث الاستشراقي . الافتراض . وتبني 
الضعیف الشان, ومحاولة ترصیعه وترصینه بعبارات التوثیق والتاکید. بحلاف 
الروایات والوقائع التي بسعی إلى التشكيك بهاء أو نفیها, حیت يحاول هدمها 
بعبارات التضعیف والتشکيك كما رأينا . ۱ 

يقول (وات) - ولنلاحظ صيغ التأكيد التي يبثها في عباراته - « .. نلاحظ واقعتين 
نستطیم أن نعدهما أكيدتين. أولا رتل محمد في وقت من الاوقات الایات التي آوحی بها 
الشیطان على آنها جزء من القرآن GY‏ لایمکن أن تکون القصة قد اخترعها مسلمون 
فیما يعد آودسها غير السلمین .ثم أعلن محمد فیما بعد أن هذه الآيات يجب ألا تعد 
جزءا من القرآن ويجب استبد ال آیات بها تختلف عنها كثيرا في مضمونها . والروايات 
الأولى لاتحدد الوقت الذی حدث فيه ذلك» والأقرب؛ أن يكون ذلك قد وقع بعد بضعة 
أسابيع أو أشهر . وهناك واقعة ثالثة أو مجموعة وقائع نستطيع أن نكون واثقين منها . 
وهي أنه كان يجب على محمد ومعاصريه الکیین أن يشير في القرآن للآلهة اللات التى 
كانت معبودة في الطائفء والعزى Bagnall‏ في نخلة بالقرب من مكة» ومناة التى كان 
معبدها بين مكة والمدينة .. ماتعنيه إذن الآيات الابليسية أن الاحتفالات مقبولة في 
المعايد الثلاثة حول مكة » وأما معنى الآيات التى تقول Gb‏ العبادة في هذه المعايد غير 
مقبولة فهي لاتحرم العبادة في الکعبة . I‏ 


« ویجب أن نعترف بأن الآيات التی صححت سورة النجم تمجد الكعبة على 
بحساب المعايد الأخری» إلا إذا افترضنا وجود آيات آخری كانت تحرم ذلك ثم رفعت 
فیما بعد من القرآن » ولكن ليس لدینا أي سبب يمكن الأخذ به» ومن المهم أن نتذكر 
بهذا الصدد أن هذه المعايد قد هدمت عند صعود نجم محمد .. 

«وهكذا فان قيمة الآيات الابليسية مهمة. فهل اعترف محمد بصحتها لأنه 
كان يهمه كسب الأنصار في المدينة والطائف وبين القبائل المجاورة ؟ هل كان يحاول 
التخقيف من تأثير الزعماء القرشيين المعارضين له باكتساب عدد كبير من الاتباع؟ ذكر 
هذه المعايد دليل على أن نظرته أخذت في الاتساع(!!) 

ويمضى (وات) إلى القول « إن نسخ الآيات (الابليسية) مرتبط بقشل التسویه 
(يين محمد وزعماء قريش) ولاشیء یسمح Ú!‏ بالاعتقاد أن محمدا قد استسلم لخداع 
المكيين ولكنه انتهى به الأمر إلى إدراك أن الاعتراف ببنات الله (كما كانت تسمى الالهه 
الثلاث وغيرها) يعني إنزال الله إلى مستواها. وعبادة الله في الكعبة لم تكن في الظاهر 
تختلف عن عبادتها في نخلة والطائف وقديد. وهذا يعني أن محمدا لم يكن يختلف كثيرا 
عن كهانهم وأنه لم يكن یری نفسه مدعوا GY‏ يكون تأثيره أعظم من تأثيرهم . ينتج عن 
ذلك أن الاصلاح الذي عمل له من كل قلبه لن يتحقق . 
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وهكذا لم برفض محمد عروض المكيين لأسباب زمنية بل لسیب ديني 
حقيقي . ليس لانه لم يكن يثق بهم. متلا. أو لانه لم يبق شيء من مطامحه 
الشخصية. بل OY‏ الاعتراف بالهتهم يؤدي إلى فشل قضيته والمهمة التي تلقاها 
من الله . ولاشك أن الوحى قد نبهه إلى ذلك, كما أنه من الممكن أن يكون قد شعر 
بخطته بهذا الصدد قبل نزول الوحي .. ۰( . 


ويخلص (وات) إلى تركيز المسألة بالشكل التالي « لاشك أن محمدا قد نال نجاحا 
آماح زعماء فریش ليهتموا a els‏ ‘ فظهرت المحاولات لحمله على الاعتر اف بصوره أو 
المادية(!!) و لانه كان شعر آن ذلك دساعد s‏ على نحفیق dings‏ بسهوله؛ نم درك شتا 
فشيئًا عن طريق النصح الالهي أن ذلك كان تسوية مميتة فأعدٌ مشروعا لتحسين وسائله 
بالمحافظة على الحقيقة كما تظهر له » فأعلن رفض الشرك BLL‏ شديدة تغلق الباب في 
وجه كل تسوية LOG‏ 

إن هذه الواقعة المدخولة (التى تسمى أيضا بحديث الغرانيق) والتى يفترض 
(cls)‏ آنها Sa S]‏ تحمل عناصر تناقضها واضطرابها وتهافتها .. 

إنها تعنى أن محمدا صلى الله عليه وسلم يمكن أن يخطىء أو یتقبل الخطأً .. 
ولکن 3 ماد | J ç‏ اشد الامور Ú‏ د عو یه وضوحا t‏ وصرامة وجدية: واستعصاء على 
رفضا جازما قاطعا لايقيل مهادنة أو اعترافا .. 


إن (وات) نفسه يؤكد هذا العنی ولكن في تسویغ النسخ الذي تعرض له الوقف 
السایق ولیس في نفی الواقعة نفسها أو التشكيك فیها كما كان يجب أن یکون. ولاسیما 
بالنسبة لرجل یتمیز بالهارة في النفي والتشكيك بالاستناد إلى مایمکن اعتباره أدلة 
مقارنة أو مقنعه !! I‏ 

ثم إن (وات) الذي آعلن في مقدمته أنه سیمتنم عن استعمال تعبير مثل « قال 
تعالی » آو « قال محمد ».بل « یقول القران ce‏ یعتمد هاهنا صیغا وتعابير یخالف فیها 
Le‏ آکده ‏ مقدمته ویوحی للقاریء بان محمدا صلی الله عليه وسلم هو الذي برتب 
آیات القرآن وفق ماتقتضیه الظروف !! فنحن نقرأ عبارات کهذه « آعلن محمد أن 
هذه الآيات لايجب اعتبارها جزءا من القرآن ويجب استبد ال آیات بها تختلف عنها في 
مضمونها » « كان يجب على محمد أن يشيرفي القرآن للالهة اللات » « ان ذکر العاید — 
في الآيات الابليسية ‏ دليل على أن نظرته آخذت في الاتساع»!! 
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وهن | تناقض آخر .. فان (وات) مایلبث أن يبين ths‏ هذا الوقف وتعارضه مع 
المهمة الأساسية التی تلقاها محمد عن الله وهي التوحید .. وحتی على المستوى 
الشخصى فان الاعتراف بالآلهة كان سينزل بمحمد صلى الله عليه وسلم كما يقرر وات 
- من مرتبة النبوة التفردة إلى أن يكون مجرد كاهن من كهان العرب!! فأي اتساع هذا 
في النظرة من خلال اعتراف بالأصنام يقود إلى نتائج سلبية, واضحة, كهذه ؟ 


ولنرجع إلى رواية (الآيات الابليسية) أو قصة الغرانیق التى أوردها ابن سعد في 
طبقاته والطبری في تاريخه وبعض المفسرين .. إلا أن روایاتهم. كما يقول ابن كثير في 
تقسبره 7 من طرق مریسله كلهاء ولم آرها مسنده من وجه صحیح ۷ ۰ ! ۰ 


AST, «‏ هذه الروایات تفصیلا وأقلها اغراقا في الخراقة والافتراء على رسول الله 
صلی الله عليه وسلم. رواية ابن آبي حاتم (التي ينتهي سندها إلى ابن شهاب) قال : 
انزلت سورة النجم وکان الشرکون یقولون : لو كان هذا الرجل یذکر آلهتنا بخير آقررناه 
وأصحابه ولكنه SLY‏ من خالف diss‏ من الیهود والنصاری بمثل الذى بذکر الهتنا من 
الشتم والشر . وکان رسول الله صلى الله عليه وسلم قد اشتد عليه ماناله وآصلحابه من 
أذ اهم وتكذيبهمء وأحزنه ضادلهم» فکان يتمنى هد اهم . فلما أنزل الله سورة النجم قال 
( آفرآیتم اللات والعزی Sling‏ الثالثة الأخرى ) آلقی الشیطان عندها کلمات فقال : 
وإنهن لهن الغرانیق العلى ون شفاعتهن لهي التي ترتجی ... فوقعت هاتان الکلمتان 
في قلب کل مشرك بمكة, وتباشروا بها وقالوا : إن محمدا قد رجع إلى دينه الأول ودين 
قومه, فلما بلغ رسول الله صلى الله عليه وسلم آخر النجم سجد» وسجد كل من حضره 
من مسلم أو مشرك .. فعجب الفریقان کلاهما من جماعتهم في السجود .. فأما السلمون 
فعجیوا لسجود الشرکین معهم على غير یمان ولایقین, ولم يكن السلمون سمعوا الذي 
القی الشیطان في مسامع الشرکین .. فاطمانت آنفسهم - آي الشرکون لما آلقی 
الشیطان في أمنية رسول الله صلی الله عليه وسلم» وحدثهم به الشيطان أن ررسول الله 
قد قرأها في السورة فسجدوا لتعظيم الهتهم .. ثم نسخ الله ماألقى الشیطان. وأحكم 
آياته : وحفظه من الفرية وقال (وما آرسلنا من قبلك من رسول ولا نبی .. الخ ) فلما بين 
الله قضاءه وبرأه من سجع الشیطان انقلب المشركون بضلالتهم وعداوتهم على 
المسلمين واشتدوا عليهم .. 


الله صلى الله عليه وسلم ‏ وتعلل هذا disc ys‏ حاشاه ‏ في مراضاة قریش ومهادنتها !! 
لعصه 4 النيوة ومحفظ الذكر من Suall‏ والتحریف. فان سياق السورة د انه بنفیها Las‏ 
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قاطعا . إذ إنه يتصدى لتوهین عقيدة الشرکین في هذه الالهه وأساطيرهم حولها . فلا 
مجال لادخال هاتين العبارتین في سياق السورة بحال . حتى على قول من قال : إن 
الشیطان القی بهما في اسماع الشرکین دون السلمین. فهوّلاء الشرکون کانوا عربا 
یتذوقون لغتهم وحين یسمعون هاتين العبارتین القحمتین ویسمعون بعدهما ( ألكم الذکر 
وله الأنتی ؟ تلك إذن قسمة ضیزی . إن هي الا آسماء سمیتموها آنتم وأباژکم. ماآنزل 
al‏ بها من سلطان .. ). ویسمعون بعد ذلك Gf)‏ الذين لايؤمنون بالآخرة لیسمون 
الملائكة تسمية الانثى . ومالهم به من علم ان يتبعون إلا الظن وإن الظن لايغني من 
الحق شيئا) ویسمعون قبله (وکم من ملك في السماوات لاتغني شفاعتهم شینا إلا من 
بعد أن يأذن الله لمن یشاء ویرضی) .. حبن یسمعون هذا السیاق كله فإنهم ایسجدون 
مع الرسول ‏ صلى الله عليه وسلم - GY‏ الكلام لايستقيم . والثناء على الهتهم وتقرير 
أن لها شفاعة ترتجى لايستقيم . وهم لم يكونوا أغبياء کفباء الذين افتروا هذه الروايات 
التي تلقفها منهم المستشرقون مغرضين أوجاهلين!" ۲ . 

و (وات) لایکتفی بافتراض صحة حديث الغرانيق هذاء بل يوسع هذا الافتراض» 
فيبني على عدد من OLY!‏ التي تدعو إلى التوحيد ورفض الشرك. من مثل (قل آندعومن 
دون الله ما لاينفعنا ولايضرناء ونرد على أعقابنا بعد إذ هدانا الله U (q‏ هذه النتيجة 
التي يطرحها بصيغة التأكيد «الاعتقاد بأن محمدا عانى من إغراء التسوية مدة 
طويلة» U)‏ 

ولانريد أن نمضي في مناقشة هذا الاستنتاج» كما لانريد أن نعرض لافتراضات 
(وات) بصدد ظاهرة (الوحى)!''' GY‏ هذا يخرج بنا عن دائرة (الاستشراق والسيرة) 
إلى مواقف الاستشراق من (القرآن الكريم) التي يجدها القارىء في مكان آخر من المجاد 
الذي بين يديه .. ولکننا - فقط ‏ نلمح إلى افتراض اخر للرجل الذي حاول جهده أن 
يدرس السيرة pS‏ قدر من الأمانة والموضوعية والحيادية والاخلاص .. فماذا تكون 
النتيجة؟ « يجب (بهذا التأكيد الذی لم يمارسه وات تجاه العديد من الوقائع الصحيحة 
المؤكدة في السيرة) تفسير قول محمد (ماأقرأ ؟) في رده على قول الملك (اقرا) : 
(لااستطیع القراءة) أو (التلاوة) . يتضح لنا ذلك من وجود رواية تقول Le)‏ أنا بقاریء) 
وفي التمييز عند ابن هشام (مااقرا) و (ماذا أقرأ) حيث التعبير الثاني لايمكن أن يعني 
إلا: (ماذا أتلو؟) وهذا هو المعنى الطبيعي لقوله (ماأقرأ؟). ويبدومن المؤكد تقريبا (لاحظ 
كلمة من المؤكد) أن المفسرين التقليديين اللاحقين تجنبوا المعنى الطبيعي لهذه الكلمات 
ليجدوا أساسا للعقيدة التي تريد أن محمدا لم يكن يعرف الکتابة, وهذا عنصر ربيسي 
للتدليل على طبيعة القرآن المعجزةء ومحتوى رواية ابن شداد في تفسير الطبري يفترض: 
إذا كان النص صحيهحاء أن (Ls)‏ بمعنى (ماذا) لأنها مسبوقة (ol l,‏ 
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قبیل (الافتراضات) التي يزرعها (وات) في سبرة الرسول صلى الله عليه 

* * وسلم. ويلح عليها وكأنها جزء أساسي من حقائق السية. أو هكذا يتوهم 

ويريد أن يجر القارىء المسلم معه إلى دائرة الوهمء تلك المقولة الظنية التى رددها 

الجاهليون أنفسهم من قبل وهي أن الرسول صلى الله عليه وسلم كان يتلقى (العلم) 
عن رجال: من آهل الكتاب!! أو أنه على الاقل - تأثر بهم وتعلم منهم .. 

(لاشك) بهذا التعبير المناقض لشكيّة (وات) يطرح الرجل واحدة من مقولاته» أو 
افتراضاته. في الدائرة التي نحن بصددها «لاشك أن خديجة قد وقعت تحت تأثيره (آي 
ورقة بن نوفل الذي اعتنق السيحية أخيرا) ويمكن أن يكون محمد قد آخذ شيئا من 
حماسه وآراکه» ۵ ' . ۱ 

n‏ وتشجيع ورقة مهم. وليس هناك من سبب للشك (لاحظ العبارة) في صحة 
الجملة بصدد الناموس. واستعمال اللفظ الذي لايرد في القرآن بدلا من لفظ (التوراة) 
القراني دليل على صحة القول .. إن النص الذي يجمع بين محمد وورقة أفضل من 
النص الذي یجعلهما لايلتقيان ... وتعدٌ كلمة (ناموس) عادة مشتقة من كلمة (Nomos)‏ 
اليونانيةء وهي تعني إذن الشريعة أو الكتب المقدسة. وهذا يتفق تماما مع ذكر موی . 
وقد آبدی ورقة ملاحظة بعد أن أخذ محمد یتلقی الوحى وهی تعنی أن مانزل على محمد 
flan‏ لکتب الیهود والسبحیین القدسة. كما أن محمد ا سمم مایوهمه بانه موسس أمة 
ومشرع لهاء وإذا كان محمد كما یبدو» متردد! بطیعه(!!) فان هذا التشجیم باقامة بناء 
ضخم على تجاربه يرتدي أكبر Gaal‏ لتطوره الداخلى» ۲۷ . 

وإذا كان (OL)‏ في النصين السابقين يلمّح GH‏ في النص التالي يصرح بأبعاد 
العلاقه بين محمد صلى الله عليه وسلم ‏ وورقة بن نوفل «یبدو ورقة من بين الذين 
اتصل بهم محمد لسبب معرفته بكتب المسيحية المقدسة . ولاشك أن المقطع القرانى 
حين ردده محمد قد ذكره بما هو مدين به لورقة .. ومن الأفضل الافتراض (لاحظ 
التعبير) بأن محمدا كان قد عقد صلات مستمرة مع ورقة منذ وقت مبکر وتعلم أشياء 
كثيرة. وقد تأثرت التعاليم الاسلامية اللاحقة كثيرا بأفكار ورقة . وهذا مايعوب بنا إلى 
طرح مشكلة العلاقة بين الوحي الذي نزل على محمد والوحی السایق 41 (Y)‏ 

ولیس dod‏ من داعء لمناقشة هذه الافتراضات التخمينية فيكفي آنها لم ترد 
لتاییدها أية رواية تاريخية على الاطلاق .. ويكفي أن تكون إفرازا لظنون جاهلية ماكانت 
بقادرة على تصوير نزول وحي مستقل جديد من السماء .. آو ظنون طائفية متعصبة 
تتشبث - لسبب مکشوف - بالتصوير الجاهلي ذاته .. ويكفي أنه ليس بمقدور أحد على 
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الاطلاق أن يعثر على رواية تاريخية آو شاهد واحد ينفي (آمیة) الرسول صلی الله عليه 
وسلم .. ویکفی كذلك أن هذه المقولة لاتعدو أن تکون نتاجا طییعیا لنهج افتراضي يحمل 
استعد اده لطرح آي تصور قد يدور في ذهن هذا الوّرخ أو ذاك دون أن يكون له سند 
من التاريخ .. 

ويكفي» قبل هذا وذاكء أن القران الکریم, ذلك المصدر اليقينى النفرد» قد نفى 
نفيا قاطعا أن يكون الرسول صلى الله عليه وسلم قد اتصل أو تلقى تعاليمه الدينية من 
أي ربجل على الاطلاق (ولقد plas‏ آنهم يقولون إنما يعلمه بشرء لسان الذي بلحدون إليه 
آعجمي وهذا لسان عربي مبین)( ٠‏ 

وإذا كان هناك تشابه في علاج بعض المواضيع بين القرآن والکتب الدينية 
السابقه فلانها صدرت في الاصل جمیعا عن مصدر واحد هو الله سبحانه, ولأن کتاب 
الله جاء لكي یستکمل بناء كانت التوراة والانجیل قد بد آته من قبل Ley)‏ كان هذا القرآن 
أن بفتري من دون الله ولكن تصدیق الذي بين يديه وتفصیل الکتاب لاریب فيه من رب 
العالین)!  U‏ (وهذا کتاب آنزلناه ميارك مصدق الذی بين يديه ÜU.‏ 


ولكن يجب أن نتذکر آیضا - أن في القران حشودا من القاطم والآيات تصحح 
(تحریفات) التوراة والانجیل» أو تعارضهاء أو تفندها .. وتطرح حقائق جديدة تغایر 
دالكلية ماطرحته التوراة والأناجيل !۱ 

ان (ly)‏ من حیث لایشعر القاریء أحياناء یمارس نزییفا للسبرة قد لایکون 
متعمد! .. إنه يخفف من آلوانها العميقة المتميزة. ویجرد جدلهاء. أو حوارهاء في الد اخل 
والخارج, أي بين المسلمين انفسهم. وبينهم وبين الخصوم. من آبعاده (الدرامية) التي 
تمنحه الفاعلية والحيوية والعمق .. 

مثلا .. إنه يستنتج أن اضطهاد الزعامة الوثنية للمسلمين لم يكن عنيفا بالشكل 
الذي تصوره الروايات: وأن هجرتهم الى الحبشة لم تكن بسبب العذاب والاضطهاد .. 
oly‏ قريشا لم تفكر Legs‏ بقتل الرسول صلى الله عليه وسلم .. .. وآن وحدة المسلمين 
الداخلية كانت تهتز بين الحين والحين بمحاولة الانشقاق تارةء وبالعصيان الديني تارة 
آخری .. بل إن الرسول نفسه صل الله عليه وسلم دخل مرة في مساومة مع الوثنية .. 
By‏ أي شىء؟ في أعز ماجاء cds‏ وأشده تمنعا على المساومة والتنازل : وحدانية الله 
الطلقة ورفض عبادة الاصنام أو الاعتراف بها بالحسم الذي يليق بجدية هذا الدين . 


قد يسال سائل : وما علاقة العمق اللوني لنسيج السيرة, والبعد الدرامي 
لعلائقها المتنوعة. بالبحث العلمی في التاريخ ؟! 
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والجواب واضح تماما .. إن البحث التاريخي العلمي الجاد يجب أن يحقق اكبر 
قدر من الاقتراب من صورة Sou‏ التاريخية وصيغها .. .. أن يسعى لاستعادتها كما 
تخلقت sgl,‏ فعلا .. أن ستعيد مره أخرى -معدلات تشكلها بالدرجة وبالنوع 
نفسهماء قدر الامکان 


فإذا jac‏ البحث, بدرجة أو آخری» عن تحقیق هذه الاستعادة. سواء في صيغ 
الواقعة التاريخية أو طبيعة علاقتها الحوارية مع كافة الاطراف .. ]13 عجز عن وضع 
يده على إيقاعها بالدرجة نفسها التي كانت علیها .. فإن عجزه هذا لایعدو أن یکون 
عجزا علمياء أي عجزا في قدراته على البحث والتحليل والتوصل إلى كشف النقاب عن 
الوقائع كما تشكلت وتخلقت فعلا .. اللهم إلا إذا كان هنالك هدف (مبيت) يسوق 
الباحث إلى موقع كهذا .. 


وقد ناقشنا في مكان آخر مقولات (وات) آنفة الذكر ويينًا أنها لاتقوم على أساس 
Los], ....‏ هنا باراء شىء Sl‏ من التاريخ .اننا بازاء حرکه عقیدبه؛ 4339 & .. اننا بازاء 
دين شامل جاء لكي يغير العالم, ویحل محل الادیان الحرفة السابقة, ويقوب البشرية إلى 
الصراط .. 


ستار pial‏ والنقد . — ی آخره فا فان واقعة (النبوة) ترفض هذا العبث منڏ 


فذحن إزاء دين قادم من السماء. ونحن ULE‏ رجل مبعوث من الله سبحانه .. 
ونحن إزاء دين قادم من السماء. ونحن إزاء تقابل بين الغيب والحضور التاريخي .. 
Lets‏ أن نقبل هذه الحقيقة ونستسلم لهاء فلا یکون حينئذ انشقاق, ولاعصیان, 
ولامساومة: من قبل آناس اختاروا بانفسهم Bie‏ ظروف في غاية القسوة والعناد, 
التسلیم لكلمة All]‏ وجعل حیاتهم. ومستقبلهم» مجرد آدوات لتنفیذها وصبرورتها في 
العالم .. آو ان نرفض هذه الحقيقة فلا تکون آبحاثنا - ابتداء - تعاملا مع سيرة نبي, 
وحرکه جماعة من النتمین لدین قادم من السماء ولكنها افتراض ملفق یسعی إلى أن 
یخضع الواقعة للمقولات نفسها التي تعامل بها سائر الوقائع والاحداث .. 

إن (OL)‏ يأخذ على آقرانه الستشرقین |لحاحهم في النزعة النقديةء ویحاول أن 
یضع ضوابط منهجیه نشکم هذه النزعة من أن تتحول إلى عملية هدم اعتباطي يشبع 
الأهواء الذاتية ولايقوم على أساس موضوعي, وقد سبق أن مرت بنا عيارته في هذا 
الصدد «لقد أظهر الكتاب الغربیون ميلهم لتصديق [peal‏ الأمور عن محمد» وكلما ظهر 
أي تفسير نقدي لواقعة من الوقائع ممكنا قبلوه. ولايكفي مع ذلك في ذكر فضائل محمد 
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أن نكتفي بامانته وعزیمته اذا آردنا أن نفهم کل شىء عنه. ولذا آردنا أن نصحح 
الأغلاط المكتسبة من الاضي بصدده فيجب علينا في كل حالة لايقوم الدليل القاطع على 
ضدهاء أن نتمسك بصلابة بصدقه » وعلينا آلا ننسی عندئذ أيضا أن الدليل القاطع 
يتطلب لقبوله أكثر من كونه ممكنا وانه في مثل هذا الموضوع يصعب الحصول عليه : 
ولايجب مناقشه نظريات المؤلفين الغربيين الذين افترضوا كذب محمد كنظريات وإن كان 
<¿ النظر في الحجج التي يذكرونها للتدليل على كذبهء'" . 


ويجدر أن نشير كذلك إلى هجومه المرير على لامنس بسبب انسياقه وراء نزعته 
الهدمية وتسمية منهجه « بالطريقة العابنه في معائجة الصادر» .. بل انه يقول عنه في 
مكان آخر بالحرف «إن افتراضه الشرير بأن قوة مكة كانت تعتمد على جيش من العبيد 
السود لاأساس له»( "۲ ويشير الى أن ملاحظات (تيودور نولدكه) في دراسته : 

Die Tradtion Uber das Leben Muhammeds 

یمکن أن تصحح في آکثر من مسألة آراء لامنس الغالية »۲۲ . 

وهو يأخذ على كايتاني في دراسته الواسعة ( حولیات الاسلام ) نزعته الشكوكية 
البالغة ویقول « لیس من الصعب تصحیح مبالغاته في الشك »۲۱ . ثم هو یطرح هذا 
lani‏ النهجي (البنائي) في مجابهة النقد الهدمي الذي مارسه الستشرقون إزاء السيرة 
الى الحد الذی آوصل لامنس « إلى استیعاد اخبار الفترة المكية » بکاملها !! على الرغم 
من أن كثيرا من العلماء اتفقوا على القول بأنه مبالغ في ذلك کثبرا(" ۲. فهو يقول « يجب 
على الباحث cag all‏ بعد اطلاعه على نزعات الورخین الاوائل ومصادرهم أن یکون 
باستطاعته أن يحسب حساب التحریفات Gly‏ يقدم الوقائع بصورة آمینه. ویجپ أن 
يقابل الاهتمام (بالتسوية الغرضة) في الرواية القديمة الاعتراف بصحة الادة عامة, 
ولا كان عدد كبير من الأسئلة التى يهتم بها مؤرخ آواسط القرن العشرین لايتائر بتدخل 
( التلفيق المغرض ) فليس هناك صعوية في استخراج آجوية على هذه الأسئلة من 
الصادر OO‏ 

وهو يطرح هذا الافتراض « من الصعب مثلا القول Gls‏ روایات ابن سعد في 
الانساب اختلاق محض . فمن ذا الذي تجشم مشقة اختلاق هذا الاطار العقد وماهی 
الأسياب ç‏ يضاف إلى ذلك أنه إذا كنا نحن الذين لانهتم بالانساب نعرف من آجد ادنا 
حتى جيلين أو ثلاثة؛ فما هو المدهش في أن يعرف العرب الشفوفون بالانساب عن 
آجد ادهم حتى ستة أو ثمانية أو عشرة أجيال ç‏ لقد لقي جون فان اس طفلا يعرف 
خمسة عشر من آجداده! OT‏ وهو يصل عبر تحليله لقوائم المعارضين الوثنيين في مكة إلى 
هذا الاستنتاج المهم « يتأكد إذن أن المؤلفين الذين وصلتنا مولفاتهم کانوا يملكون مادة 


تاريخية صحيحة وقد استخدموها IK.‏ ۽" . 


سس ۱۱۷ — 


ومع ذلك كله فإن (Oly)‏ مارس هو الآخرء وکما رأيناء نوعا من البالغة في شکوکه, 
ونفیه الکیفی» وافتراضانه. ولاتكاد روایه من الروايات التي تتحدث عن العصر المكى 
تخرج من (مختبره) إلى ميدان القبول إلا بصعوبة .. ونجد عبارات نقدية كهذه تتصادم 
في كتابه « يبدو ذلك صحيحا وإن سجل فيما بعد ليتفق مع أفكار لاحقة OTe‏ « وإذا 
صدقنا الروايات OMe.‏ « وإذا كانت قصص العروض من قبل زعماء قريش 
صحيحة»“"') . « نستطيع - إذن - قبول الخطوط الكبرى للروايات التقليدية ,(*۱۲) 
« تبدو عليها مظاهر الصحة( OU‏ » كما آنه يكثر من استخدام تعبير (Loss)‏ الذى يضع 
الوقائع على حافة اليقين . 

هذا في حالات (الايجاب) أما في حالات (السلب) فقد رأينا كيف مارس (وات) 
تشكيكا ونفيا للعديد من معطيات السيرة عبر عصرها المكي . ولكن - إذا أردنا الإنصاف 
ليس بالبالغة الفجعة التي دفعت مستشرقا كلامنس إلى استبعاد آخبار الفترة المكية 
بكاملها !! 


ذلك أن ن النزعة الشكوكية والنفی الکیفی قد بقودان - فعلا ‏ إلى إلغاء مساحات 
بکاملها من التاریخ. والذي يحمل الاستعد اد لنفي الجرئیات قد war‏ به الامر إلى نفي 
الکلیات إن لم يكن ثمة ضوابط منهجية تقول له أين يجب عليه أن یقف وأين يمكنه أن 

Ob‏ يعني هذا أبدا أن يقف المؤرخ المسلمء في القابل, وقفة استسلام وخضوع 
للرواية التاريخيةء Oly‏ يرفض أية صيغة من صيغ التقد. والشك, والافتراض. 
والتصحیح .. ۱ 

ذلك أن منهجا (استسلاميا) کهذا یقود إلى الخطيئة نفسها التي تسوق إليها 
نزعات التشكيك المغرضة والنقد المبالغ فيه: تزييف الحقيقة التاريخية, وتقديم دراسات 
عن التاريخ, لا كما وقع فعلا أو قريبا مما تشكل قعلاء بل كما يريد له هذا الوّرخ أوذاك 
أن OMS‏ 

إن نقد الرواية Gay Gil‏ مطلوب» وهو ضرورة من الضرورات. وإننا يجب أن 
نتعلم هذا المبد آ الخطير من رجال (الحدیث)» كما يجب أن نذهب مع Jay‏ مقكر کابن 
خلدون الى آخر الطريق وهو ينعي على المؤرخين الذين سبقوه استسلامهم للرواية 

حتی مالا يمكن قبوله على الاطلاق .. 

لكن TILL‏ في اعتماد (النقد)ء والافتراض, والنفي الكيفيء للرواية. آمور قد 
تقود إلى الوجه الآخر للخطاً .. 


— ۱۹۸ — 


فاذ اکنا في الأولى نستسلم لكل ماقیل, فإننا هنا قد نرفض ونشکك بکل ماقیل .. 
35 الحالتین فان شبكة الوقائع التاريخية سوف تتعرض للتمزق, وملامحها الاصیله 
ستوول إلى الضیاع .. 





— ۱1 — 
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اسقاط الرؤية العقلية المعاصر š‏ على السيرة 
































٠‏ يكاد الستشرقون أن یلتقوا جمیعا .. إن هذا الخلل النهجي الذي هو آشبه 
بالحتمية التي لافکاك منها البحث الغربيء هو القاسم الشترك الأعظم لجل 
الأبحاث والدراسات التي قدموها عن سبرة رسول الله صلی الله عليه ویسلم . 
إن مواضعات العقل الغربي ورواسبه الدينيةء جنبا إلى جنب مع نزوعه 
العلمانی» ومسلماته الادیه, ورویته الوضعیة. وانحساره على المنظورء وانکماشه على 
الحسوس, وردة فعله تجاه کل ماهو روحي أو غيبي. واعتقاده الخاطیء بأن تجاوز 
الواقع إلى ما وراءه سقوط في مظلة الخیال والمثالية والخراقة واللاعلمية .. 


بل إن غرور العقل الغربی. وانتفاخه التورم ء واعتقاده القدرة على فهم كل شىء 
وتحلیل کل معضلة في دائرة مایصطلح عليه بالعلوم الانسانية ومنها التاريخ .. 

هذه كلها تفعل فعلها في حقل الدراسه الاستشراقیه في السبرة » ونمسك بتلابیب 
الباحث فلا يستطيع منها فکاکا .. 

هذا إلى ماتفرضه مکونات البيئة النسبية في الزمن والکان من مؤشرات قد تصلح 
لهذا القرن ولكنها لاتصلح البته لقرن مضی أو واقعة تاريخية سيق وآن تخلقت في بيئة 
آخری .. في مكان غير المكان وزمان غير الزمان .. وهي مؤشرات قد تكون كذلك خاطتة 
أو مضللة؛ لكن للستشرق. ابن القرن العشرين يتشبث بها ويعض عليها بالنواجذ 
معتقدا أنها مفاتيح الحل ومفردات المنهج العلمي السليم ؟ 

فكيف إذا أضيف إلى هذا كله نظرة اعتقادية مسبقة ترسم هياكلها على ضوء 
أيديولوجيتها الصارمة وتسعى لكي تجد 3 التاريخ السند والدليل ؟ بل !نها تحاول أن 
تعمل 3 وقائعه بمشرطها الذي لايرحم من أجل أن تقسرها على الانسجام مع مقولاتها 
المسبقة والدخول بالإكراه من عنق الزجاجة الضيق اللتوي, كما يفعل النصارى 
المتعصيون أو الماديون التاريخيون من المستشرقين ؟ 

بصدد الخطيئة المنهجية الأخيرة فإن (مونتغمرى (ly‏ یتجاور-بحق - الوقوع 
في إساره » بل إنه ليعتمد ‏ احیانا - منهجا مغايرا تماما يبدأ من الواقعة التاريخية 
نفسها وينتهي بالنتائج والدلالات التي تقو إليها .. ولذا فإنه كثيرا ماکان يعلن رفضه 
لقولات التقسير المادي للتاریخ» sly Lele‏ الوقائع تتمرد على هذه المقولات وتسلك 
مجاري أخرى في العمل والصيرورة ... 

فإذا كان (وات) يرفض الاعتقادية الجامدة في تحليل التاريخ: فانه يقع» متعمدا 
حيناء غير متعمد أحياناء في pul‏ القيوب الأخرى التي تتحكم في العقل الغربي عموماء 
والتي المحنا إليها قبل قليل .. 
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وهو یحاول في مدخل Gas‏ أن يعلن تجاوزه لهذه الازمه . وآن يتخذ موقفا Lithia‏ 
آقرب إلى التجرد والوضوعية « فیما یتعلق بالسائل الفقهیه التي أثيرت بين المسيحية 
والاسلام فقد جهدت - قول وات - ف اتخاذ موقف محاید منها . وهکذ ! بصدد معرفة 
ما اذا كان القرآن کلام الله آو لیس کلامه . امتنعت عن استعمال تعبير مثل (قال تعالی) 
آو JÚ)‏ محمد) في کل مرة استشهد فیها بالقرأن» بل آقول بکل بساطة (یقول القرآن) . 
وليس هذا يعني آنني آری من الضروري اتخاذ وجهة نظر مادیه لضمان حیاد المؤرخ » 
بل أناء على العکس, آعبر كمؤمن موحد صریح »۲۳۲ . 

ويمضي (وات) إلى القول بأن « مما لاشك فيه أن هذا الوقف الأكاديمي ناقص 
Leg‏ ما . إذ يجب على المسيحيين تحدید موقفهم من محمد بقدر اتصال المسيحية 
بالاسلام» ویجب أن یقوم هذا الوقف على سس فقهية . وأنا اعترف Lo‏ في كتابي من 
نقص , بهذا الصدد. وان كنت أرى أنه يقدم للمسیحیین الواد التاريخية اللازمة 
لتکوین رآي فقهی,( ٠‏ 

ثم مایلبث أن پتوجه بالحدیث إلى (قرائه السلمین) قائلا « لقد آلزمت نفسي برغم 
إخلاصي لمعطيات العلم التاريخي الکرس في الغرپ. أن لا آقول أي شيء يمكن أن 
یتعارض مع معتقدات الاسلام الأساسية . ولاحاجة بنا إلى القول بوجوب هوة فاصلة 
بين العلم الغربي والعقيدة الاسلامية . وإذا حدث ان كانت بعض آراء العلماء الغربیین 
غير معقولة عند المسلمين » فذلك GY‏ العلماء الغربیین لم یکونوا دائما مخلصين لبادئهم 
العلمية» وأن آراءهم يجب إعادة النظر فيها من وجهة النظر التاريخية الدقيقة»("' . 


وهي شهادة من الرجل تستحق التقدير .. تجيء بعد سيل من المعطيات المضادة 
للاسلام طرحها مستشرقون من شتی البلدان ٠‏ وتکاثرت حتى غدت ركاما .. وها هو 
(ob)‏ يجيء لكي يعترف بان الخط لايكمن في المبادىء العلمية. ولكن في سوء 
استخدامها من قبل العلماء الغربیین, لهذا السيب آوذ اك .. 


مهما يكن من آمرفان (وات) إذا كان قد قدر على اتخاذ موقف حیادی من مسالة 
الصراع بين السيحية والاسلام ( على الرغم من أن هذا الاستنتاج لیس صائبا بشکل 
نهائي كما سنری) GU‏ لم یستطم الفکاك من نقاط الشدّ الآخری التی تمسك بتلابيب 
العقل الفربي : النزوع العلماني . والسلسات المادية . والرؤية الوضعية, 
والانحسار على المنظور, واعتقاد القدرة على اخضاع کل ظاهرة تاريخية أو بشرية 
لقولات التحلیل العقلي الخالص. حتی ولو كانت (غیبیة) 353 عن التعلیل 
والتحلیل .. 


— YV — 


إن (وات) هو ابن الحضارة الغربية. وان یستطیع الرجل بسهولة أن ينشق عر 
مواضعات —A‏ التي شكلت عقله .. ولکنه مرة آخری - بعد أكثر قدرة على (التحرر) 
من معظم زملائه المستشرقين الذین عاصروه أو سبقوه على الطریق .. 


# *+ at 
۲ 
في مكة) لوضع اليد على عناصر الخلل النهجی‎ tare) يجب أن تختثير بحثه‎ ii 
يتعلق بهذه النقطهة بالذ ات : اسقاط الرودة العقلية المعاصرة على‎ Lass ula 
.. النارسح‎ 

منذ البدایه, ولا يمض سوی آسطر معدود ات على dle!‏ الحیاد في مقدمته, 
يتخذ من القرآن - کمصدر لدراسة العصر الکی موقفا یفهم منه ائنتان : آولاهما : 
عدم أطمئنانه إلى موضوعية روايات القرآن التاريخيةء وثانيتهما : أن الشك یحوم حول 

كثير من النتائج بهذا الصدد !! 


فهو یقول, Uy‏ يزل بعد في القدمة « جرت العادة بعض الوقت بأن القرآن هو 
المصدر الرئيسي لفهم الفترة المكية. ولاشك أن القرآن معاصر لتلك الفترة ولكنه متحدز. 
ناهيك بصعوية تحديد التسلسل الزمني لمختلف أجزائه ومایحوم حول كثير من النتائج 
من شك؛ فهو لايمدنا بأي شيء يمكن أن يكون لوحة كاملة لحياة محمد والمسلمين خلال 
الفترة المكية . وكل مافعله كتاب السيرة الغربيون هو أنهم أقروا اللوحة التى تقدمها 
السيرة عن الفترة المكية في خطوطها الكبرى واستعملوها إطارا لايحتاج إلا لتوشيته 
بأكبر كمية ممكنة من مواد القرآن(!!) وأفضل طريقة هي اعتبار القرآن والأحاديث 
الأولى كمصادريتم بعض منها بعضها الآخر في مساهمته لفهم تاريخ الفترة المشار 
إليها. ویطلعنا القران على الجانب الفكري لمجموعة من التغيرات التي حدثت في مكة وف 
ضواحيهاء ولكن يجب الاهتمام أيضا بالجوانب الاقتصادية والاجتماعية 
والسياسية إذا آردنا تكوين لوحة متناسقة وإدراك الجانب الفكري نفسه ,۲۳۱ . 


أما القول بتحيز القران وعدم موضوعيته والشك في صدق النتائج التاريخية التي 
يطرحها .. فقد لايستطيع ual‏ أن يلزم الرجل بالاعتقاد oU‏ القرآن ‏ ككتاب منزل من 
الله سبحانه ‏ إنما هو العلم الموضوعي اليقيني المطلق الذي لايأتيه الباطل من بين يديه 
ولامن خلفه ولكننا من جهتنا كمسلمين فإننا غير ملزمين البتة بقبول بل حتى بمناقشة 
إطروحات كهذه طالما أكد عليها المستشرقون . 
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ولکن حتی لو نظرنا إلى القران كوثيقة تاريخية فإن القول بعدم موضوعیته 
وبالشك في معطیاته التاريخية آمر یحتاج إلى دلیل .. و (وات) یطرح مقولته على عواهنها 
.. ولاتجد بعدها في طول کتابه وعرضه مقطعا قرآنیا واحدا يخرج عن الوضوعية .. 
لانجد أي دلیل !۱ 


وعلى أية حال فان کتاب الله ماجاء لیکون کتابا تاریخیا يتابع التفاصیل 
والجزئیات لحظة بلحظه ویوما ¿ass‏ كما نجد في العهدین القدیم والجدید اللذین دونا في 
فترات =" على نبواي موی es u‏ السلام . ویرغم ذلك فقد استطاع عدد من 
الیاجثین أن يستخلصوا من القرأن كق تاريخية قيمة عن العصرين المكى والمدني؛ 
وأن یصنعوا من نسیج الایات ONS‏ اسب التاريخية صورة عن السيرة هي في الحقيقة 
من sal‏ ماکتب عنها إلى الآن» ويكفي أن ننظر - على سبیل الثال — في کتاب دروزة ( سيرة 
الرسول : صور مقتبسة من القران الکریم )۰ وصالح آحمد fall‏ ( محاضرات في تاريخ 
العرب ) إلى ds‏ ماء وسيد قطب في تفسيره لسور (الانفال) و (ال عمران) و (الاحزاب) 
و (التوبة) و (محمد) و (الفتح) Landy‏ في کتابه )3 ظلال القرآن) لتبین مایمکن أن يقدمه 
کتاب الله عن سبرة رسوله الکریم من معلومات ذات قيمة أكيدة . 


ان القرآن الکریم GUS‏ عقيدة ومنهج حركةء وإذا حدث وأن طرح جانبا من 
الوقائع التاريخية فإن هدفه لیس تکوین لوحة متناسقه شاملة لجریات الاحد اث في عصر 
یکامله .. وانما ملامسة بعض هذه الاحد اث والتعقیب علیها لکی يركب منها موقفا يبنى 
به الانسان السام والجماعة المسلمة “ أنه یعتمد * التعلیم والترییه بالحدث» 
الشرطی) ویجعل النمو الحركي POR!‏ — يستمد متمد مقوماته من الواقع المعاش 
لامن النظریات العلقة في الفرا غ. والجدل اللاهوتی العقیم .. 

ثم إن (ols)‏ مایلبث أن یقم في تناقضین آخرین. فهو من جهة یعترف بأن القرآن 
يطلعنا على الجانب الفكري لجموعة من التغیرات التي حدثت في مكة وف ضواحيها. 
وهي تغيرات تاريخية, بل إنها قمة التغيرات التاريخية» لأنها بمثابة الحصيلة النهائية 
القرآن کر كما ان قبل لیل ليس بحا في ll‏ . فهو يكتفي بطرح التغيرات 
الأعمق والاشمل, ويترك جزئياتها المتشكلة في تیارات العلاقات الاقتصادية والاجتماعية 
والسياسية» مكتفيا بالاشارة إليها بين الحين والحين . 

ee‏ من چهه أخرى يشير إلى إمكان اعتماد د الأحاديث الأولى كمصادر تتمم 

3 أن الرجل مایلبت بعد قليل أن ينقض هذه المقولة بالتشكيك في حجية الأحاديث 


— 1975 


هذه المرة « ريمأ بدا في بعض الاحیان - یقول وات إنني عملیا آقل تعلقا بالحدیث من 
أولئك الذين هم أكثر مني شکا فيه OMe‏ . على الرغم من أنه كان قد طرح في مقدمة 
كتايه نفسها موقفا أكثر اعتدالا من الحديث حدث قال « ü‏ كنت أبحث في Gals‏ حداة 
محمد LSA SUNG‏ فقد نقد تقدمت في الفحرة ال القائله بان أحاديث يجب أن تقيل عامة. 
نح i‏ %* 
۳ 


(al)‏ أسوة بچل الباحشین الغربيينء يأخذ بالفهوم الغربي الحدیث للنمو 
٠ 3 3‏ التدريجي للادیان . أي إن الرسول أو النبي يعمل وفق القتضیات الرحلية 
لكل فترة تاريخية» ومن ثم فإن منظوره للدين إنما هو ولید مواضعات تلك الفترة فهو 
لایماك - ابتداء ‏ روبة شمولیه عن أبعاد دوره كنبى وعن الملامح النهانية للعقید S‏ التی 
ele‏ لكي يبشر بها .. فمحمد صلی الله عليه وسلم - على سبیل المثال ‏ ماکان یعرف في 
المرحلة GEM‏ أن الدعوة الاسلامية هي دعوة عالميةء بل ماکان يعرف" آنها دعوة للعرب 
جميعاء ولم يتبين له ذلك إلا في فترات تالية ووفق الظروف التاريخية التي كان یجتازها 
Doa.‏ بعد حين !! 

وقد يلتبس هذا المفهوم الوضعی الخاطیء للدين كحركة شاملة ذات أهداف 
محددة ابتداءء مع واحدة من آشد الحقائق أهمية في مسيرة الأديان تلك هی أن كل دين 
سماوي لايتنزل دفعة واحدة ويطلب من المؤمنين به الالتزام بكافة واجباته ومنهياته .. 
مرة واحدة إنما يتنزل على مراحل — عبر مدى زمني قد يطول وقد يقر 
هذا — آلحرگي: يحقق من النتانج — ۳ ویعزز من ی 
على Lely,‏ وهو يقولها بوضوح ( وقرأنا فرقناه لتقرآه على الناس على مكث ونزلناه 
تنزيلا ) OT)‏ .. وراح من خلال تنزله ذاك على مراحلء يبني الانسان المسلم والجماعة 
المسلمة خطوة خطوةء ولبنة لبنة. من أجل أن يستقيم البناء ويقدر» عن طريق الالتحام 
بين التعاليم والتاريخ» أن يحقق هدفه حركيا .. وليس وفق طرائق الجدل النظري 
واللاهوت ' 


— ۱۱۷۷ — 


OSI,‏ هذا لایعنی Cull‏ أن الانییاء علیهم السلام ماکانوا برون آبعد من مواطیء 
آقد امهم .. وآنهم ماکانوا یعرفون سوی مطالب الرحلة الزمنية التي یعملون خلالها كما 
يرى المفهوم الغربی للتطور التدريجي . 

أن (وا ت) يقع في سار هذا agg ill‏ بسیب من کونه أبن ديكته بینته التقافیه, لكي 
ماىلىث أن ينفذه في أكثر من مکان من کتابه عن (محمد) فیقع في حشد من الاخطاء . 


فهو - يقول مثلا ‏ معلقا على أقصوصة اعتراف الرسول صل الله عليه وسلم 
بأصنام قريش الثلاثة (اللات co jally‏ ومناة)» عبر مساومته مع الزعامة القرشية فيما 
يعرف (بالایات الابليسية) التي سيق وأن ناقشنا تبنيه لها في مكان آخر .. « 3e‏ 
الفقهاء المسلمون الذين ظلوا بعيدين عن المفهوم الغربي الحديث للنمى التدريجي 
محمد!ء على انه قد أخبر منذ البدء بالضمون الكامل لعقيدة الاسلام: فكان من الصعب 
عليهم أن لم ير محمد خروج الآيات الابليسية على عقيدة الاسلام(!!) والحقيقة هي أن 
توحيده كان في الأصلء كما كان توحيد معاصريه المثقفين: غامضاء ولم ير بعد أن قبول 
هذه المخلوقات الالهية(!!) كان ن يتعارض مع هذا التوحيد. لاشك أنه يعد اللآت والعزى 
ومناة على آنها کاتنات سماوبة آقل من alll‏ كما اعترفت البهودية والسيحية بوجود 
ملائكة. ویتحدث القرآن عنها في الفترة (الأخيرة؟) المكية باسم الجن» وان كان یتحدث 
عنها في الفترة الدنية على آنها مجرب آسماء. إذا كان ذلك فليس من الضروري اکتشاف 
سبپ خاص للایات الابليسيةء فهي لاتدل على أي تقهقر واع للتوحید بل هي تعبير عن 
النظريات التي داقع عنها دائما محمد ۲۳۳۲ . 

dl‏ فوضى فكرية هذه. وأي تصور مضطرب متهافت للدین. لاهو بالادي فيرفض 
الحقيقة الدينية ولا هو بالمؤمن فيعترف ببداهاتها ومسلماتها ؟! 

لقد بعث الرسول صلى الله عليه وسلم كما بعث سائر الأنبياء عليهم السلام من 
قبله, يعقيدة واضحة كل الوضوح» صارمة آشد الصرامة » مستقيمة بينة لاتقبل نكوصا 
آو cel gill‏ ولاتقبل تغبرا آوتطورا تدريجيا : إنها شهادة أن لا اله الا الله, بكل ماتعنیه 
هذه الشهادة من تسليم كامل بالألوهية المتفردة Sal gl]‏ ورفض للتعدد يشتى صيغة 
وأشكاله: (لقد أرسلنا نوحا إلى قومه فقال ياقوم اعبدوا الله مالكم من ane all‏ إني أخاف 
عليكم عذاب یوم عظيم)! '' (وإلى عاد آخاهم هودا قال ياقوم اعبدوا الله مالكم من إله 
غيره أفلا تتقون )٩‏ "" (قال قد وقع عليكم من ربكم رجس وغضب أتجادلونني في 
آسماء سميتموها أنتم وأباؤكم مانزل الله بها من سلطان فانتظروا نی معكم من 
المنتظرين)*''! (وإلى aged‏ آخاهم صالحا قال یاقوم اعبدوا الله مالكم من إله غبره قد 
جاءتكم بينة من ربکم) OO‏ (وإلى Gate‏ آخاهم شعیبا قال ياقوم اعبدوا الله مالكم من 


— \VA— 


اله غيره قد جاءتكم بينة من ربکم)(۳) (إن نقول إلا اعتراك بعض آلهتنا بسوء قال إني 
أشهد الله واشهدوا أني بريء مما تشرکون) *" (ينزل الملائكة بالروح من أمره على 
من بشاء من عباده أن آنذروا أنه لا اله إلا 068( (وقال الله لاتتخذوا إلهين CASS!‏ 
إنما هو إله OM (sols‏ (وماآرسلنا من قبلك من رسول إلا نوحي إليه أنه لا إله إلا أنا 
فاعبدون)(***) . 


منذ اللحظات الأولى كان محمد صلی الله عليه وسلم يدرك آوضح الادراك وأعمقه 


شهادة لا إله إلا الله : ( فإن تولوا فقل حسبي الله لا اله إلا هو .. )۲۳۳ (قل 
هوربي لا إله الا هو عليه توکلت وإليه OV (olde‏ (قل إنما آنا بشر مثلكم یوحی إِلي آنما 
[آهکم له واحد )۳۳ (قل إنما یوحی إلي آنما !هکم all‏ واحد)"" " (ولاتدع مع الله إلها 
آخر لا اله إلا OP) (ga‏ (قل إنما آنا متذر وما من إله الا الله الواحد القهار)! "۲ (فاعلم 
أنه لا اله الا الله واستغفر لذنبك)۲۳ (رب الشرق والغرب لا إله الا هو فاتخذه 
ally) OOS,‏ آبائك إبراهيم وإسماعيل وإسحق إلها Leg) OP (Laas‏ أمروا إلا 
لیعب دوا الهاواحدا لا اه الا هو)(۳۳ . ویقول الرسول صلى الله عليه وسلم موضحا 
القاعدة التی ینطلق منها والهدف الركزي الذي يسعى إليه «آمرت أن آقاتل الناس حتى 
بشهدوا أن لا اله الا الله وأن محمدا رسول الله ویقیموا الصلاة ويوّتوا الزكاة فان | فعلوا 
ذلك عصموا مني دماء‌هم وآموالهم إلا بحق الاسلام وحسابهم على الله»* . 

القاعدة الحورية الثابتة» الواضحة, الصارمة. التي ظل الرسول صل الله عليه 
وسلم يدعو الناس الیها ویقاتل الجاهلية عليهاء ويبني آمته ودولته على آساسها .. وکان 
یعرف جيداء بوحی الله وتسدیده, أن أي انحراف عن هذا الفهوم. باي قدر وف أي 
اتجاه, ومن أجل أي هدف» يعني التفریط بعصب العقيدة وضیاع وجهها وملامحها .. 

ولذا كان صل الله عليه وسلم ‏ كما ذكرنا L<,‏ أكد وكرر جل الباحثين في تاريخ 
النبوة - مستعدا للقاء مع قريش في كل شىء إلا في code‏ وللحوار والانفتاح على أي شيء 
إلا على coda‏ ولاقامة الجسور بين الأطراف كافة للوصول إلى أي شيء مشترك إلا في 
قضية التوحيد المطلق الذی هو قاعدة الدين وعصب الدعوة وأساس العقيدة التي بعث 
لكي يحققها في العالم . 

وإذا حدث Lad‏ بعد» على المستوى الزمني» أن ثنزلت آيات القرآن لكي تواصل 
البناء العقيدی, وتمد آفاقه, وتزيد معطياته غنى .. فإن هذا لايعني حدوث تطور تدريجي 
بالمفهوم الغربى للتطور .. فإن الأساس العقيدي ظل هو الأساسء وأن رسول الله صلى 


— ۱۱۷/٩ — 


الله عليه وسلم ظل على بینه من الأمر ازاء هذا الأساسء وکل الذی كان يحدث هو 
إضافة معطیات جديدة تنبثق عن القاعدة نفسها وتنبنی على محورها الثابت الواضح 

وثمة تفریق آخر يجب أن یکون واضحا في الأذهان : إن العقیدة غير الشريعة . 
صحيح أن هذه تقوم على تلك وتنبثق عن مقولاتهاء وتكسب صيغها من معاد لات العقيدة 
نفسهاء ولكنها تجيء فيما بعد وتتضمن حشدا من الجزئيات التنفيذية التي لم يكن 
النبي» آي نبي, يعرف عنها مقدما .. آما العقيدة فهي تصور أساسي شامل للكون 
والحياة والمصير, فان لم يكن النبى يعرف مقدما آبعاده وخصائصه وأسسه فكيف يبد 
دعوته مجابها بها الانسان ان والعالم والطبيعة والتاريخ ؟ 


اعتراف الرسول صلى الله عليه La‏ انا مقابل "aL sel‏ الجاهليين بالله الواحد!! 
وسقوطها بالضرورة .. ولکننا نرجع إليها مرة آخری مضطرین GY‏ (وات) یدافع من 
كان استمرارا طبیعیا لنظرية الغربیین إياها عن التطور التدريجي للدين . 

إنه یقول Ob‏ ليس من حق أصحاب محمد أن يستغريوا قبوله اللات والعزی 
ومناه ..وإنه لم ير في ذلك خروجا على عقيدة الاسلام !! أذ كان عليهم ابتداء أن بدركوا 
بن نبیهم لم يكن يعرف بومها الضمون الكامل لعقيدة الاسلام .. 

بل إن (وات) you‏ خطوة آخری بهذا الاتجاه فيرى أن توحيد محمد كان في 
الأصل غامضا تماماء كما كان توحيد معاصريه التقفین ولم ير حتى ذلك الوقت أي 
يتعارض مع هذا التوحيد .. 

بل إن (وات) ليمضي أبعد من ذلك كله فيخلع صفة المخلوقات الإلهية على 
الاصنام الحجرية المرصوفة على قارعه کل طريق: نم يجرم (وهو صاحب المنهج الشكي 
ds gloss‏ ولكنها آقل من الله !! 

آلا بدرك هذا الباحث أنه في استنتاجاته التی تتميز بالغرابه والفجاجة, بتناقض 
مع بد اهات الاسلام ومسلمات الدعوة التوحيدية التي انطلق بها الرسول صل الله عليه 
وسلم منذ اللحظات الاو .. وسوف يقائل العرب جيمعا من أجل الحفاظ على نقائها 
وتفردها h‏ 

ولاذا يشك الرجل وينفى الكثير من وقائع السيرة التي لاترتطم أو تتناقض مع 


— NA: — 


الخط العام dS ya‏ الذيوةء losis‏ ىقىل شد & الروایة أالشانة؛ الضعيفة, dig lat‏ المد خوله 
التى ترتطم مع الاولیات والأسس والبداهات ؟ 

ثم مايلبث (وات) أن يبلغ حد التخليط الذى تنعدم معه الرؤية الصحيحة للأشياء 
هي أقل من الله» باعتراف اليهودية والمسيحية بوجوب الملائكة !! 

ds]‏ علاقه تریط يبن الاصنام ود Í‏ للانک4؟ وهل من مسو a Ë‏ أى في ]4 مناأسبه 
آخری» لاستعراض الفروق التي تمیز بين الحجارة والملائكة, وللتزییف الديني الذي 
تمثله الأولى والحقيقة الغيبية المؤكدة التي تمثلها الثانية .. للعصيان الذي تمثله الأولی, 
وللطاعة والتسليم والاذعان الذی تمثله الثانية ç‏ 


آلا يجوز أن يكون (وات) قد طرح هذ! التقابل غير المنطقى للتشكيك بجدية 
الوقف العقيدي لرسول الله صلی الله عليه وسلم, ولتمرير هذه الواقعة المزيفة في الوقت 
نفسه؟ وف ختام مقولته تلك يطرح (oly)‏ معميات وتناقضات أخرى فيشبر إلى أن 
القرآن يتحدث عن تلك المخلوقات الالهية (الأصنام) في الفترة المكية الأخيرة باسه 
(الجن)!! وان كان يتحدث عنها في الفترة المدنية على آنها مجرد أسماء .. 

أيتأخر ‏ إذن ‏ رقض الصنمية وتجريدها من الفاعلية حتى نهاية العصر المكى, 
بل حتى العصر المدنى؟ فلم كان إذن ذلك الصراع الذى لاهوادة فيه بين المسلمين 
والزعامة الوثنية؟ ولم كانت قولة محمد المبكرة التي لم يشأ (وات) أن يشير إليها أو 
يعترف بها (والله ياعم لو وضعوا الشمس في يميني والقمر في يساري على أن آترك هذا 
الأمر ماترکته حتى يظهره الله) أو تنفرد هذه السالفة ؟ وما هو (الامر) إن لم يكن 
التوحيد الطلق, والرفض المطلق للوثنية بکل صيغها وأشكالها؟ وكيف تفوت على (وات) 
هذه الحقائق جميعا بحيث إنه يختتم مقولته بهذه الكلمات القاطعة «إن الحادثة لاتدل 
على أي تقهقر واع للتوحيد بل هي تعبير عن النظريات التي دافع عنها دائما محمد»!! 

ولاأعتقد أن الامر بحتاج هنا إلى مزيد نقاش وقد بلغ هذا الحد من التبعتر 
والفجاجة .. 


— ۱۸۱ — 


* من إسقاط الفهوم الغربي الخاطیء للدین على وقائع السيرةء نلتقي بحشد 
9 والتحلیلات الخاطتة التي یعتمدها (oly)‏ وإن كانت 
بشكل عام أقل حدة مما نجده لدى المستشرقين الآخرين .. لكنها على آية حال تمثل 
ارتطاما بحقائق النبوة, ولايمكن معها للعقل السلم إلا أن يرى فيها سذاجة وجهلاء أو 
خبثا ومكرا .. فنحن نقرأ عبارات كهذه يمكن أن تكون مناقشتها ضريا في غير هدف أو 
اعترافا على الأقل بجدیتها التى يجب ألا تخلع عليها أبدا حتى على المستوى الأكاديمى 
.. فما كان الدين الاسلامى وأسسه العقيدية, على وجه الخصوصء حقلا لمحاكات 
الأكاديميين وتجاربهم الفكرية في شرق آو غرب: « لقد تملكت محمداء منذ وقت مبكر 
عقيدة أن الكلمات التى تصل dull‏ هی وحى من الله. مهما كانت الصورة الدقيقة 
لتجربته الأولى في تلقي الوحي . وقد ظهر الايمان بذلك منذ البداية في دعوته العامة»(۳۱) 


ونقرأ » على الورخ آن LA pias‏ يبيصذدق محمد امطلق 3 أعتقاده يان الوحى كان 
يأتيه من الخارج» Gly‏ يمكن أن يكون قبل نزول الوحي قد سمع من بعض الأشخاص 
قسما من القصص التي يذكرها القرآن, وعندئذ يترك المؤرخ الموضوع إلى الفقهاء 
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ليقوموا بنوع من التوفیق» ۱ 

LoS» 1,545‏ دری آثر الشك في الیوم الألخبروراء السؤال الموحه إلى محمد (يسالونك 
عن الساعة آیان مرساها) ويرد القران على هذا السوّال» أو یتحاشی الرد لأنه يمكن أن 
بحدث ALL‏ لمحمدء وهذا هو الهدف من OOD aM Sau‏ 


و (وات) يعود إلى مسألة النمو التدريجي والضرورات المرحلية .. إلى آخره: 
فيتصور أن محمدا صلی الله عليه وسلم لم يكن یعرف؛ حتى آواخر العصر المكى: 
الأبعاد الحقيقية لدعوته وأنها ليست لقريش وحدها آو للعرب وحدهم وإنما للعالم جميعا 
.. ويغفل (وات) كما أغفل غيره من المستشرقين تلك المعطيات القرآنية التى كانت تؤكد 
منذ بدايات العضر المكي: عالمية الدعوة الاسلامية وان الأنبياء عليهم السلام لايمكن 
أن يسيروا كالعميان: خطوة خطوة دون أن يملكوا مسبقا استشراقا شاملا لما یسعون 
لتحقيقه, ولاحتئ للخطوات التالية التي يجب عليهم أن يقطعوها .. وإذا كان الزعماء 
العاديون يمتلكون رؤية مستقبلية نافذة تتجاوز حدوب الزمن الراهن وتتحرك صوب 
آبعاده النائية وفق برنامج مربسوم .. أفلا يكون الأنبياء» مبعوثى الله الى العالمء قادرين 
على امتلاك هذه الرژیه» بل ممتلکن» باراد 3 الله ووحیه» زمامها منذ اللحظات الأولى (ç‏ 

على GÍ‏ حال فهذه هي الآيات القرانية (المكية) التي تؤكد عالمية الدعوة الاسلامية 
منذ البدايات الأولى : (قل لا أسألكم عليه أجرا إن هو إلا ذكرى للعالین)! "۲ (وما 
تسألهم عليه من آجر إن هو إلا ذكر للعالین) ۱‏ ۲ Leg)‏ أرسلناك إلا رحمة (UL‏ 


— YAY — 


(تبارك الذی نزل الفرقان على عبده لیکون للعالین نذیرا)۱" * (إن هو إلا ذکر 
bay) OT) (tb‏ هو إلا ذکر للعالمين)!'' ۲ (فأين تذهبون؟ إن هو إلا ذکر للعالین)(۳) 
(وما آرسلناك إلا als‏ للناس بشیرا ونذیرا)( "۲ . 


وبسمع (وات) يقول بصيعغ الجرم وا لا عنقاد التى لم نالفها منه « تحن تعتقد أن 
محمدا في هذا الوقت (بعد عودته من الطائف) آخذ يدعو آفراد القبائل البدوية للدخول 
في الاسلام» وآن وراء هذا النشاط تكمن فكرة غامضة في توحيد العرب جميعا » ٠‏ 

ونسمعه بقول «عد محمد تفسه في البدء مربسلا لقريش خاصة» وليس لدينا 
Gi‏ وسيلة لمعرفة ما إذا كان قد فكر بتوسيع أفق ربسالته لتشمل العرب جميعاء قبل وفاة 
نسمع من ثم خلال سنواته الثلاث الأخيرة في مكة إلا عن علاقاته بالقبائل البدوية 
وسكان الطائف ويترب ۰( . 


يكن يفكر بأي دور غير الدور الدينى الصرف وفق المفهوم الغربي Gly‏ «لم يكن سوى 
رجل بنذر» Gl,‏ «كان يجب تنبيهه على الجوانب السياسية لقراراته الدينية»!!" ‏ ومع 
السياسي 3 الظروف المشار اليهاء أى 3 مثل نظرة العرب لما بحدد صفات الفضل 
والكفاءة الضرورية الحکم. (gi‏ انسان كان فى استطاعته فیما بعد انتهاج —— 
تكذيها كلمة من الله أو حتى من نسه؟ وهكذا تكون الاشارة إلى الآلهة بداية معارضة 
القرشيين العنيفة, كما أن سورة الكافرين وإن بدت دينية صرفة» فهي حث لمحمد على 
فتح مكة»( ٠"‏ ۱ 

Ga‏ نقراً في هذا الصدد هذه المقولة كذلك lol‏ لسيب الأساسي ف المعارضة كان 
من دون شك أن زعماء قريش وجدوا أن ایمان محمد بأنه نبي سنكون له نتائج سياسية . 
وكانت السنة العربية القديمة تقول إن الرئاسة في القبيلة يجب أن تكون من نصيب أكثر 
الرجال حظا من الحكمة والحذر والعقل» فلو أن glaj‏ مكة آخذوا يؤمنون بانذ ار محمد 
ووعیده وجعلوا یستفسرون عن الطريقة التي يجب أن تدار بها شوونهم» فمن ذ! الذي 
بحق له نصحهم AS‏ محمد فى ۵۹ (VA)‏ ۱ 

فإذا كان زعماء قريش قد أدركوا العلاقة بين الدين والسياسة: بين الدعوة 
والقيادة فكيق لم يدرك محمد ذلك وهى أكثر من أي قرشي آخر حظا «من الحكمة والعقل» 
كما بعنرف (وات) تسه ؟ 


— ۱۸۳ — 


كما أنه يعوب إلى مسألة الضرورات الرحلية, إلى درجة أنه يوحي للقاریء بأن 
القران الكريم كان يتحايل على قريش خشية الارتطام بها فیوّجل نهيه عن الرباء أحد 
. أعمدة النشاط المالي المكيء إلى وقت طويل بعد الهجرة» ویکتفي بنقد موقفهم الشخصي 

عن الثروة .. «لقد كان زعماء مكة من بعد النظر بحيث أقروا بالتناقض بين تعاليم القرآن 

الأخلاقية ورأس الال التجاري الذي كان عماد حياتهم» ولهذا لم يظهر النهي عن الربا 
حتى وقت طويل بعد الهجرة. بينما ظهر منذ البداية نقد لموقفهم الشخصي من 
الذروق OW)‏ 

ویصعب على المرء التصدیق بان مستشرقا متعمقا کوات لايدرك الفارق بين 
العقيدة والشريعة في الاسلام. oly‏ الرحلة GSU‏ تختلف عن الرحلة الدنية في أن حركة 
الاسلام في الأولى كانت منصبة على البناء العقيدي بینما انصبت في الرحلة التالية على 
البناء التشريعي بسبب قیام دوله الاسلام وماتتطلبه من نظم ومعطیات تشریعیة» مع 
استمرار البناء العقيدي بطبيعة الحال .. فالذي حدث لیس تحولا في بنية الاسلام 
نفسه, بل في تنظیم الاولویات بعد إنجاز مرحلة بناء الجماعة الاسلامية وقيام دولة 
الاسلام في الدينة» ومع ذلك فنحن نقرأ في GUS‏ (وات) هذه العبارة «نستطیم القول بأن 
الاسلام قد تحول في خطوطه الکبری عند الهجرة, ولکن معظم مؤسساته كان لایزال في 
مرحلة بد ائیه؛ فلم یتم» بعد » تحدید الصلوات ولا العيادة. وان كانت قد وضعت الأسس 
لذلك .. ولم تظهر ظهورا كاملا آرکان الاسلام الآخری : الصیام, الزكاة. الشهادة, 
والحج, ومع ذلك كانت کل الأفكار الرئيسية: الله. الیوم الأخيرء الجنة والنارء ارسال 
الأندياء. واضحة OV) GL‏ 

وفرق واضح بين أن نقول بان معظم مؤسسات الاسلام كانت في طور الولادة أو 
التشکل وبين أن نقول انها كانت في مرحلة بدائية !! 

ذلك أن للكلمات إيحاءات وظلالاء وإنه لیتوجب على الباحث الجاد أن يعرف كيف 
ينتقي GLAS‏ .. وإلا كان من حقنا ‏ كطرف في الموضوع - أن نتهمه بالاغراض !! أو على 
الاقل GU‏ يجهل الفارق الحاسم بين المرحلتين المكية والمدنية حيث لم يكن التوجه في 
الأولى ینصب أساسا على إقامة المؤسسات.» وكان الهدف: العقيدة, من أجل shoal‏ 
الأساس الصالح لاقامة المؤسسات .. 


88 


Ó 


5 ماذا بصدد تقليد القرنين الأخيرين القائل يقاعلية العامل الاقتصادی في 
8 التاریخ. والذي أخذ يتضخم ويتضخم حتى غدا على يد ماركس وانغلز 
الحاكم بأمره في حركة التاریخ, بل إنه أصبح القاعدة الأساسية لكل تغير أو تحول حتى 
ولو كان دينيا آو أخلاقيا أى جماليا صرقا ؟. 
ولقد أسر هذا الاعتقاد» بدرجة أو آخری» حتى أولتك المؤرخين الذين لم يعتنقوا 
as GH Goll!‏ ولكنهم آصروا على تفسير كل ظاهرة تاريخية بالدافع الاقتصادی .. 
فلما تبين بمرور الزمن. واتساع امكانات مناهج البحثء وتكشف المزيد من الحقائق 
الضادة عجز هذا الدافع عن أن يكون وراء كل ظاهرة أو أن يفسر کل حدث. تراجعوا 
بدورهم وخفقوا من تينيهم للد افع. مفسحين المجال لفاعلية العوامل الأخرى التي لاتقل 
أهمية بحال من الأحوال .. أما المستشرقون عموما فقد تأخروا بعض الشىء في اعتماد 
هذا الدافع ريما GY‏ وقائع التاريخ الاسلامى تتأبی, AST‏ من الأحداث التاريخية 
الاوربية» على دافع كهذا .. ولقد مرّبنا كيف كان (وات) واحدا من الذين رفضوا الأخذ 
بمنطق التفسير الادي للتاريخ .. 
ولكن ذلك لم يكن يعني بالنسبة الیه, تجاوز الأخذ بمنطق التأثیرات الاقتصادية 
في التاريخ .. فان القول بفاعلية العامل الاقتصادي في التاريخ شىء اخر تماما غير ماترید 
المادية التاريخية أن تقوله » فتجعل من هذا العامل الطاقة الحركية الأساسية للفعل 
التاريخي, وتتخذه قاعدة تحتية لسائر المناشط الحضارية .. 
وإذا كان (oly)‏ يرفض هذا التوجه أحادي الجانب فإنه يتشبث بدور العامل 
الادی عموماء والاقتصادى على وجه الخصوص, في الحركة التاريخية .. وهو يقول بهذا 
الصدد « إن اهتمام الورخین ومناهجهم قد تغيرت خلال نصف القرن الاخبر ولاسيما 
أنهم أدركوا بصورة أقضل العوامل المادية الكامنة في التاريخ . يعني ذلك أن مؤرخي 
منتصف القرن العشرين يهتمون أكثر بتحديد آثر كثير من المسائل الاقتصادية 
والاجتماعية والسياسية دون أن يهملوا الجانب الديني أو يقللوا من شانه. حتى إن 
الذين (من أمثالي) يرفضون القول بأن مثل هذه Jol yall‏ يمكنها أن تحدد بصورة مطلقة 
سير الأمورء يجب عليهم مع ذلك أن يعترفوا بأهميتها. وليست ميزة هذه السيرة لمحمد 
أن تستعرض المصادر المعروضة عليها بقدر اهتمامها بهذه العوامل المادية ومحاولتها 
أن تقدم جوابا على العديد من الأسئلة التي قلما أثيرت في الماضي» ٠‏ 
ومع هذه التحفظات الذي يطرحها (وات) Lats‏ نجده بنساق بين الحين والآخرء 
وراء إغراء هذا التقليد المنهجي القائم على منح الأهميةء وريما الأولوية, للعامل 


— A 


الاقتصادي لكي يفسر وقائع من السيرة تند بطییعتها عن أن تكون تمخضا عن العلاقات 
الاقتصادية:. في إطار حركة دينية کسرت. كما رأينا في بدء البحث: كل (التنظيرات) المادية 

فهو _ مثلا ‏ يقتبس فكرة الصراع الطبقي في حديثه عن المنتمين للاسلام في 
العصر الکی فيرى أن الاسلام « لم يستمد قوته من رجال الدرجة السفلى من السلم 
الاجتماعى بل من أولئك الذين كانوا في الوسط وأدركوا الفرق بينهم وبين أصحاب 
الامتيازات في الذروة فأخذوا يقنعون آنفسهم بأنهم أقل امتيازا منهم» فنشاً صرا ع ليس 
بين (الملاكين) و (المعوزين) بل بين الملاكين والذين هم أقل منهم» ٠‏ 

لاريب أن اعتماد (المقاييس المادية) لفحص الدوافع التي قادت المسلمين وغير 
المسلمين للادتماء J|‏ الدین الجديد أو J!‏ اب عفند ۵ أو دین آمر درفضةه واقم 
(التجربة) في أبعادها الشاملة الرحبة, فلم يكن البحث عن (الحق) والتشبث في الانتماء 
ll‏ آمر معدة تبحث عن طعامها وجسد يرنى إلى الاشباع» بقدر ماهي مسألة نفسية 
معقدة بلعب فيها الطماً الروحي واليقين الفكرى والقناعة الذاتية دورها الحاسم» بحيث 
الأساسية . 

هذا على الستوی الذاتيء آما على المستوى التاريخي, فإن هذا المقياس يتعرض 
للتهافت - كذلك ‏ بمجرد إلقاء نظرة متانية على قوانم المسلمين الأول الذين كان أكثرهم 
- كما يقول صالح العلي - من التجار ورجال الطبقة الوسطى وممن كانت لهم عشائر 
دحمیهم وندفع عنهم . بل حتى ga,‏ الحلفاء والمستضعفين 3 الاسلام: لاینهضص دلبلا 
على صحة هذا الراي . إذ أن هوّلاء نالوا كثيرا من الاضطهاد بسبب عقائدهم» ومنوا 
يدل على أن دافم العقيدة هو الذي كان یدفعهم إلى اعتناق الاسلام. والواقم أن 
الروایات اشارت صراحة إلى دوافع بعضهم. فعتمان بن مظعون كان من قبل ظهور 
الاسادم من الباحثین عن الدین» وسعید بن زيد بن عمرو هو ابن الرجل الذي كان 
حنيفا دبحث عن دين ایرآهیم» sits,‏ بن سید بن العاص دان با لاسلام OY‏ رآی 
نفسه É‏ المنام على حاقة هاوبة من النار بدقعه (gall‏ أبوه ویدفعه عنها رجل آخر لینقذه 
منها .. أما عمر بن الخطاب الذی أسلم بعد هذه الفترة فقد أسلم لتأثره من سماعه 
obi‏ القرأن ومن رؤبته OM) ¿505 GAT‏ 
aga pli‏ وتعيد ألق الذكاء إلى عقولهم. ونور اليقين إلى بصائرهم وأفتدتهم؟ وهل بعد هذه 


— ۱۸٦ بت‎ 


(الهزة) الشاملة التي تنقل الانسان من حال إلى حالء تفكير (منفعي) محدود في آمعاء 
تمتلیء طعاماء وجیوب تفیض فضة وذهبا؟ ماالذي دفع عثمان بن عفان. وهو في قمه 
قريش غنی ومکانة وأمانا ومحبة وجاهاء إلى أن بتمرد على جاهلیته ویقف في لحظات 
الدعوة الأرلى» الصعبة الغامضة:, الخطبرة. بمواجهة قومه وعشبرته رافضا الفنی 
والكانة والجاه والحبة» مختارا بدلا منها الفقر والزرایه والخوف والکراهیه ؟ حتی }43 
لیستهین بسیاط عمه وهی تنزل على ظهره من أجل أن تعيده إلى حظيرة الآباء والأجد اد؟ 
وما الذي دفع آبا بكر وعشرات and‏ - إلى أن ینفقوا من آموالهم الخاصة التي كدحوا 
من أجلهاء ينفقونها إلى آخردرهم» حتی إن الرسول لیسال الصدیق : وما الذي آبقیت 
لعيالك ياأبابكر ؟ فيكون جوابه : أبقيت لهم الله ورسوله!! وما الذي دقع سعد بن أبي 
وقاص. الغنى المدللء إلى أن يرفض توسلات آمه وقد أوثقته رباطاء من أجل أن يرتد عن 
ديته, فما يكون جوابه إلا أن يقول : والله ياأم لو رأيتك تموتين مائة مرة ثم تعودين ثانية 
إلى الحياة مارذني ذلك عن ديني؟ (وغير عثمان وأبي بكر وسعد كثيرون ).. 

إن (وات) نفسه يقول «لقد انتمى إلى الاسلام شباب من أفضل العائلات, 
وخالد بن سعيد أفضل fio‏ لهذه Tall‏ ولكن هنالك آخرين ane‏ وكانوا ينحدرون من 
أقوى العائلات وأشهر القبائل. تربطهم روابط متينة بالرجال الذين يملكون السلطة في 
مكةء وكانوا في مقدمة أعداء محمد. ومن المهم أن نشير إلى أنه وجد في معركة بدر أمثلة 
Je‏ الأخوة والآباء والأبناء والعم وابن الأخ الذين كانوا يقاتلون في صفوف كلا 
الحزین dae.‏ 

وبذلك یناقض الرچل نفسه .. 

.. ثم .. إلى أي دين GIS‏ ينتمي هؤلاء الترفون الأغنياء ومتوسطو الحال الذين 
ینتمون إلى آشهر القبائل ¿SU‏ وأعلاها سلطة ومکانة؟ إلى الدين الذی كانت حملات 
کتابه الكريم تتنزل منذ بدایاتها الأولى (العلق, القلم وغیرهما)(" * صواعق على رؤوس 
الأغنياء والزعماء تلك الآيات التي «نددت بالأغنياء الذين یقبضون آیدیهم عن 
مساعدة الطبقات المعوزة» وحثت على الانفاق کثبرا. كما آنها حاربت الرعامه الطاغیه 
الباغية العتزة بالقوة والمتكبزة عن OMY gall‏ 

وشبيهة بالنص السابق الذی آوردناه لوات قبل قلیل, تلك العبارات التي یفسر 
فیها دافم إسلام عمر بن الخطاب .. وكأن انتماءه للدين الجدید كان بسبب رغبة 
(مصلحیة) تملکه في تجاوز مایمکن أن تنتهي إليه قبیلته من تدهور وانحطاط «لانجد - 
یقول وات - آية إشارة إلى العوامل الاقتنادية )3 إشلام عمر) . ومع ذلك فإن عمرء وان 
كان واثقا من مكانته في Mail‏ أحس بالضيق بسبب مكانة قبیلته في مكةء ولايستبعد 


— \AV — 


ان یکون شعوره بالضیق قد ضاعف حقده على زملائه الذين کانوا بتولون قباد ة القبیلة 
خشية أن يؤدى اعتناقهم للاسلام إلى تدهور حالة القبيلة العامة»( ۳ . 


والوقف من مقاطعة السلمین العروفة في شعب آبي طالب. وفشل هذه القاطعة, 
برجم بها (وات) _ كذلك ‏ ای الاقتصاد والصالح الاقتصادیه فیقول « لامفزی لغیاب 
الشترکین الآخرين فى حلف الفضول (عن التوقیم على وثيقة القاطعة) ماعدا غیاب عبد 
شمس. ولكن کل شىء يحمل على الاعتقاد بان هذه القبیله كانت تسعی لعقد صلات 
متينة مع مخزوم لخدمة مصالحها الشترکة» فکان لابد من أن يوجه ذلك سياستها أكثر 
من المحالفات القديمة. وإذا جاز لنا تقديم ملاحظة حول الدوافع التى أدت إلى توقف 
المقاطعة فاننا نقول انهم أدركواء بمرور الزمن» أن التحالف الكبير والمقاطعة يقويان 
مركز القبائل القوية التي كانت تحاول القيام بمراقبة - التجارة المكية وإخفاق مكانة 
سائر القبائل»(۱۸۱) | 


وتفاصیل الظروف التي انتهت إلى الفاء القاطعة معروفة»( "۲ ونخوة الانسان 
لجابهة الظلم وإنقان الظلومین طبع مرکوز في جبله الانسان إلا إذا جردناه عن قيمه 
كإنسان Gases‏ الجتمم البشري مجتمعا حشریا لاتحرکه إلا للصالح الصرفة .. آما 
على مستوی الاخلاق العربية القديمة ذات الوجود التاريخي الثقیل, فإن السالة تبدو 
أكثر وضوحا» fog‏ هذا الضوء يمكن أن نفهم ماجری . 

حتی إِنْ محمدا صلی الله عليه وسلم نفسه, یضرب على وتر الدوافع الاقتصادية 
الصلحیه لکسپ الأنصارء فيما یقتبسه Ge (oly)‏ (لامانس) الذي سبق oly‏ رفض 
التسلیم باستنتاجاته « كان الأشخاص الذين اتصل يهم محمد » وهم عبد الیل وأخود. 
ینتمون الى قبيلة عمر بن عمير النتمية SUSU‏ فکانوا بذلك من آنصار قريش» وریما 
راود محمدا الامل باستمالتهم إليه بالتلویح لهم بتحریرهم من سيطرة مخزوم 
امات (AY)‏ 

وف مکان آخر يجعل (وات) « ظهور الاسلام ذا علاقة بالانتقال من اقتصاد 
بدوي إلى اقتصاد تجاري ca‏ وإذ كان الرجل قد آکد في عبارة سابقة «إن قلاقل العصر 
كانت دينية fie‏ کل شيء» فانه ینتهی إلى طرح هذا السوّال «هل هناك تناقض al‏ أن 
النظریتین یمکن أن تلتقیا OAT‏ وهو في مکان آخر بری إمكان ذلك“ . 

. ولاداعی للتاکید, للمرة العشرین « على أن الاسلام يقرد مکانا واسعا للعوامل 
المادية والدوافع الاقتصادية. وعلى أن بعض وقائم السبرة لاتفهم إلا على ضوء دوافم 
كهذه» ولكن الاسلام. كدين منزل من السماءء وکدعوة أخيرة للبشرية, آرید لها أن تواکب 
الوجوب الانسانی على اختلاف تقلباته وآوضاعه .. إنما هو حركة أكثر شمولية وأعمق 
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أثرا من أى تأثير مادی آواقتصادي, وأنه کدعوة انقلابية. ضربت الاعراف والتقالید 
والعاد لات اليومية السائدة. SS)‏ استعصاء على التزمین والتحجیم الاقتصادیین Oly‏ 
القول بالعلاقة بين ظهوره وبين الانتقال من صيفة اقتصادية إلى صيغة آخری, تقطعه 
بسن لحظله وأخرى: معطیات الاسلام العقيدية والتاريخدة على السواء ۰ 


في مقایل هذا كله يطرح (وات) وجهات نظر آقرب إلى الوضوعية في حديثه عن 
العامل الاقتصادي . فينفي أولوية هذا العامل حيناء ويلتقي حينا آخر مع الرؤية 
الاسلامية التى تجعل (الدين) هو الأساس الحقيقى للمتغيرات الاقتصادية والسياسية 
والاجتماعية, وهو تحليل يختلف في اتجاهه تماما عن التحليل المادي للتاريخ يقول (وات) 
«نستطيع تحديد الموقف يقولنا إنهء ولو كان محمد على علم واسع بالامراض الاقتصادیه 
والاجتماعية والسياسية والدينية في عصره وفي بلاده» فإنه كان يعد الناحية الدينية 
أساسية ولهذا حصر اهتمامه بهذه الناحية . وهذا ماحدد آخلاق الأمة الجديدة, فقد 
اهتم المسلمون الأوائل بعقائدهم وشعائرهم الدينية اهتماما شديداء حتى لو أن رجلا 
يهتم خصوصا بالسياسة خلال الفترة المكية لما ارتاح إلى العيش apas‏ ولاسيما حين 
اشتد النضال مع المعارضين وأصبحت نبوة محمد موضوع الخلاف الرئیسی, فقد 
اتجهت أفكارهم أولا إلى الدين: ولهذا دعى الناس إلى الاسلام على أساس ديني, ولايكاد 
يكون للأفكار الواعية الاقتصادية آو السياسية أي دور في اعتناق الاسلام» نقول هذا 
ونحن نعتقد OU‏ محمدا والمتنورين من أتباعه قد أدركوا الاهمية الاجتماعية والسياسية 
لرسالته؛ وأن مثل هذه الآراء كان لها أثر بالنسبة إليهم في إدارة شؤون المسلمين»“' . 


وف مكان آخر يزكد (وات) هذه (الفكرة) التي تضع الأمور في نصابها بعد أن 
أطاحت بها ذات اليمين وذات الشمال نظرية التفسير المادى التى عضت بنواجذها على 
صيغة الانتاج كقاعدة تحتية لكل المتغيرات على الاطلاق! «كانت المشكلة التى جابهها 
محمد يقول وات لها جوانب اجتماعية واقتصادية وسياسية وفكرية. غير أن رسالته 
كانت في الأساس دينية بحيث إنها حاولت علاج الأسباب الدينية الكامنة لهذه USM‏ 
ولكنها انتهت لمعالجة الجوانى الأخرى» ولهذا اتخذت المعارضة اشكالا CAV as‏ 

وثمة تأكيد ثالث لهذا المنظور الذى لايغفل الدافع المادي ولكنه يضعه في مكانه 
تماما «إن الأسباب المادية لاتنفى الأسباب الدينية بل الاثتان متكاملان . والقول الحق 
هو أن الأفكار الدينية يجب أن تكون ضرورية لتجعل الناس يدركون الوضع العام الذي 
يعيشون فيه» والأهداف التى يسعون وراءها . وللدين في نظر التفكير الديني مظاهره 
السياسية والاجتماعية والاقتصادية, هذا هو الحال في الشرق الأدنى: وهو مع ذلك 
ظاهرة غريبة في نظر الغربيينء ولكن يجب ألا يعمينا ذلك عن إدراك أن الجانب الديني 
في الحركة التي تزعمها محمد كان دائما صحيحا وثيق الصلة بالجوانب الأخرى» ,1۸ 
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وانطلاقا من هذه القدرة على (التحرر) من شد التقلید الغربي بصدد الدوافم 
الاقتصادية. یطرح (oly)‏ في مقدمة کتابه هذا السوّال «هل یعنی هذا أن ظهور ديانة 
جديدة في الحجاز وانتشار العرب في فارس وسوریا وأقريقيا الشمالیه مرتبطان بتغير 
اقتصادي خطیر؟»» ومایلبث أن يجيب عليه بقوله «هناك من يجيب بالاشارة إلى قحط 
صحراء الجزيرة العربية وأن الجوع هو الذي دفع العرب على طرق الفتح. لند ع جانباء 
موقتاء المسألة العامة عن التغير الاقتصادی» ويكفى أن نشبر إلى أنه لیس هناك برهان 
وثيق على سوء الاحوال المناخية في الصحراء() فلقد كانت الحياة فيها مقبولة. ونسمع 
عن صحابة محمد آنهم - آثناء الفتوحات خارج الجزيرة ‏ كانوا یعودون أدراجهم إلى 
Sua.‏ الصحراء التى يحبونها. ونشعر من خلال ذلك أن البدو لم يكونوا أسوا حالا من 
المأضىء بل كانوأ أفضل جالا يسيب مايستقيدونه من slash!‏ مكة المستمر .. ولقد وجدت 
صناعات صغيرة في الحجاز , ولاسيما لتلبية حاجات البدو والحضرء وإن سمعنا عن 
سلع من الجلذ فمصدرها الطائف, ولكن هذه الصناعات ليست مهمة في كتابة سيرة 
محمد لتعدّها Male‏ فعالام(" . 

بینما نجد اتباع التفسير الادي للتاریخ یعضون بالنواجذ على أية اشارة من هذا 
النوع: صناعات جلدية» تجمعات عمالية لعصر الکروم وتخميرها!! وماشابه ذلك لكي 
يقيموا علیها تحلیلاتهم التي تنطوي في تشنجها المدرسي الأعمى حتی نبوة الانبیاء 
وشعر الشعراء وحكمة الحکماء .. وهم یصلون -من خلال ذلك - إلى استنتاجات تصل 
حدّ التمكّل الذي يثير الاستغراب .. و (وات) یرفض الانسیاق وراء هذا التقلید مؤكدا 
تقائضه الحين تلو الحین, برغم أنه قد يمثل ‏ بحد ذاته تناقضا مع عدد من آطروحاته 
التي آشرنا إليها قبل قلیل .. « إن الستضعفین» انتموا للاسلام متأثرين بقلقهم 
الخارجي والداخلي AST‏ من تأثرهم بأي نفع اقتصادي آو سياسي .. وليس غريبا أن 
بعض الأشخاص قد دفعهم إلى الاسلام النواحي السياسية والاقتصادية فیه, ولايبدو 
ao‏ ذلك أن عددهم كان CA) a‏ 

وعلى آية حال فإن (وات) الذي دعا في مقدمة كتايه إلى الاهتمام الواسع بالعامل 
المادي في تفسير الوقائع التاريخيةء لم يسمح لنفسه بأن يذهب مع المقولة إلى نهاية 
المدى» متخطيا كل حواجز المنطق والواقعة التاريخية وتعقيدات الدور البشري في التاريخ 
.. وبذلك أثبت أنه أكثر موضوعية من جل الذين آغراهم الدافع المنظور فوقعوا أسرى 
حشد من الأخطاء .. 

لكنه. بصدد عوامل الشد الأخرى في مكونات العقل الغربي, لم يستطع أن يحقق 
(التحرر) آو (التوازن) نفسه؛ فوقع آکثر من مرة في دائرة (سوء الفهم) إن لم نقل في 
مظنة الأخطاء .. 
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مسا النهائية التي يمكن أن نصل إليها من خلال التعامل مع دراسات 
الستنشرقین. D]‏ كان موقعهم. أنه لایمکن لهذه الدراسات — على الاطلاق - 
(وبالتأكيد العقلی. غير الانفعالي؛ على هذه العبارة الاخبرة) أن ترقی إلى مستوی السيرة 
فتكون قديرة على التعامل معهاء والتوغل في نسيجهاء وإدراك بنيتها بعمق» ورسم 
الصورة الموضوعية العادلة لها .. 
ذلك أن هناك أكثر من خلل في (منهج العمل)» ولن يتمخض هذا الخلل إلا عن 
حشود من نقاط سوء الفهم والأخطاء على مستوى الموضوع .. الأخطاء التى تندشر 
كاليثور على جسد السيرة المترع صحه وتماسكا وعافية. فتشوهه وتنثر على صفحاته 
البقع والشروخ .. ۱ 


نعم .. ثمة فرق بين مستشرق وأخر .. ونحن إذا قارنا (وات) ب (لامانس) مثلاء 
آو حتی بفلهاوزن» وجدنا هوة واسعه تفصل بين الرچلین .. یقترب آولهما ویقترب حتی 
لییدو آشد إخلاصا مقولات السبرة من آبناء السلمین آنفسهم .. ويبعد تانیهما وییعد 
حتی لیبدو شتاما لعّانا ولیس باحثا جادا پستحق الاحترام .. 
کتاب (محمد في مکه) لاکنر المستشرقين حيادية LS‏ آکد هو نفسه في مقدمته وکما قيل 
عنه» ولنتذكر عبارات الستشرق البريطاني (غب) ونشير كذلك إلى عبارات الستشرق 
الفرنسی (مکسیم رودنسن) : «من النادر أن تری Ube‏ لایهتم فقط بجمع مواد بحثه. بل 
بطرم الاسئله على نفسه ویجیب علیها بصورة علمیه» يضاف إلى ذلك diale GL‏ 
شديدة تصدر عن فكر لاحيلة له أمام الحقيقة . هذا الانفتاح الفكريء وتلك الامانة 
تاريخيا في الدراسات عن نبي pM‏ 


نقف أمام هذا الكتاب فإذا بنا نقع على بعض جوانب الخلل في منهج العمل في 
حقل السيرة: نزعة نقدية مبالغ فيها تصل حد النفي الكيفي وإثارة الشك حتى في بعض 
آلسلمات, تقابلها نزعة افتراضية تثبت بصيغ الجزم والتأكيد ماهو مشكوك بوقوعه 
أساسا .. وإسقاط للتأثيرات البيئية المعاصرةء وإعمال للمنطق الوضعى ف واقعة تكاد 
تستعصی على مقولات البيئة وتعلیلات العقل الخالص .. ۱ 

ونستطيع أن نخلص من هذا كله إلى أنه ليس بمقدور أي مستشرق على الاطلاق. 
مهما كان من اتساع نقافته, واعتدال دوافعه» وحياديته؛ ونزوعه الوضوعي» إلا أن 
يطرح تحليلا للسيرة لابد أن يرتطمء هنا آوهناك. بوقائعها وبد اهاتها ومسلماتها. 
ويخالف بعضا من حقائقها الأساسيةء ويمارس -متعمدا أو غير متعمد - تزییفا لروحها 
وتمزیقا لنسيجها العام .. 
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اهم المصادر و المر اجع 





این الأثير Se:‏ الدین على الجزری )= (AY:‏ 
الکامل 3 التاريخ: دار صادر» دروب تب ۱۹۵ 1511م 
البلاذري : آحمد بن یحیی بن چابر (ت ۲۷۹ه) 
أنساب الاشراف, الجزء الأرل» تحقیق محمد حميد الله. معهد 
المخطوطات لحامعه الدول day yall‏ دار المعارف, القاهرة - ۹ م . 
ابن سعد : محمد (ت (—AYY*‏ 
ليدن ‏ بريل ‏ ۲۵ ۱۲ه . 
الطبری : محمد بن pas‏ (ت ۲۱۰ه) 
القاهرة - (۱۹۹۱ -؟15351م) . 
ابن المدارك : زين الدین آحمد الزییدی (ت ۷۲۵ (a‏ 
دار الارشاد ؛ ببروت ۱۲۸۱ — . 
این هشام gil:‏ محمد عبد اللك (ت ۲۱۸ ه) 
العربية الحديثةء القاهرة ‏ 1575م . 
الواقدي : محمد بن عمر ين واقد (ت V‏ 5"ه) 
71م . 
اردولد : سيرتوماس و. 
الدعوة إلى الاسلام» ترجمة حسن ابراهيم حسن ورقاقه, الطبعة 
الثالثة. مكتبة النهضة الصرية. القاهرة. 2۱۹۷۱ . 
دار العلم للملايين » بيروت - 2۱۹۱۸ . 


الدي :ل . محمد 
الفکر الاسلامی الحدیث وصلته بالاستعمار الغربی» الطبعة الخامسة, 
دار الفکر ببروت : 
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خليل : عماد اندین . 
التفسیر الاسلامي للتاريخ, دار العلم للملایین, بيروت - ۱۹۷۶ . 
دراسة ف السبرة. الطبعة الخامسة؛ مؤسسة الرسالة, يروت ۱۹۸۱۰ . 
في التاریخ الاسلامي: فصول في النهج والتحلیل» الکتب الاسلامي» 
Sapa‏ - ۱۹۸۰ . 

درمنفم : اميل 
حياة محمد» ترجمة Jule‏ زعيتر, الطبعة الثانية, دار إحياء الکتب 
das yall‏ القاهرة - 1555م . 

دروزة : محمد عزة 
سبة الرسول : صور مقتبسة من القرآن الکریم, الطبعة الثانية» مطبعة 
عیسی البابی . القاهرة _ ۱۵ ٩۱ج‏ 

الدوري : د . عبد العزیز ورفاقه 
تفسرر التاریخ. مكتبة النهضة: بخد اد . 

دوزي : رینهارت . 
تاريخ مسلمي أسبانياء الجزء الاول» ترجمه د . حسن حبشي» المؤسسة 
المصرية العامةه» دار العارف. القاهرة  SAVY‏ . 

دیتسه : آتیین دينيه pols)‏ الدین الجزاثری) وسلیمان ابراهیم الجزاثری محمد رسول 
الله» ترجمة عبد الحلیم محمود ومحمد عبد الحلیم. الطبعة الثالثة. 
الشركة العربيةء القاهرة - 505١م‏ . 

العقيقفي : نجیب 
ا لستشرقون. دار العارف, القاهرة - 1514م . 

على :د . جواد 
تاريخ العرب في الاسلام (السبرة النبویة) , الجزء الأول. بغد اد مطیعه 
الزعیم - ۸۱۹۲۱ . 

العلى :د . صالح آحمد 
محاضرات في تاريخ العرب. الجزء الأول»ء الطیعه الثالثة: بغداد مطبعة 
الارشاد - 1554م . 

عمس : فروخ ومصطفى الخالدي 
التيشير والاستعمار في البلاد العربية؛ الطبعة الرابعة المكتية العصرية: 
دروت _ ۰ ۱۹۷ . 

فايس : ليويولد (محمد أسد) . 
الاسلام على مفترق الطرق. الطبعة السادسة دار العلم للملايين بيروت 
ب ١5516‏ . 
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فلهاوزن : پولیوس 
تاريخ الدولة العربية. ترجمة محمد عبد الهادي آبی ريدة. الطبعة 
الثانية لجنة التأليف والترجمة والنشرء القاهرة ‏ 1514م . 
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gall‏ امش 


9( انظر على سيبل المتال : مونتغومرى Sly‏ : محمد في مكة, الصفحات ۱۱۱ AVAL‏ ۱۸۲ . ۱۸۹ ۳۲۳۳ 
YYo‏ . 
(Y)‏ المرجع السایق ص 8 A.‏ 
(Y)‏ من تعلیق جب الذي اعتمده الناشر على غلاف GES‏ (محمد في مكة) 
(۶) انظر کتاب (فصول في المنهج والتحلیل) للمؤلف, فصل (حول تداول السلطة في العصر الأموي) . 
(ه. _ (Ve‏ عن النصوص السابقة. ولمزيد من التفاصیل انظر د . محمد البهي: الفکر الاسلامي الحدیث 
وصلته بالاستعمار الغربي ص۰۷٩‏ - ۵۲۱ لیوپولد فايس (محمد آسد): الاسلام على مقترق 
الطرق ص ٠١‏ فما بعدء عمر فروخ ومصطفی الخالدی: التبشیر والاستعمار فى البلاد العربية, 
توفيق الحکیم: تحت شمس الفکر ص VA‏ فما بعد, مجلة البلا غ الكويتية, عدد OA‏ ص ۰۱۲ مجلة 
البعث الاسلامی الهتدية, عدد ٩‏ السنة الثامنة . 
(V1)‏ د . جواد على : تاريخ العرب فى الاسلام چزم ۱ ص ٩‏ - ۱۱ 
(AV)‏ حياة محمد, المقدمة ص۸ - ١١‏ 
(AA)‏ انظر : چواد علي» تاريخ العرب ۷۸/۱ وهوامشها 
(AA)‏ تاريخ الیهود فى بلاد العرپ في الجاهلیه وصدر الاسلام ص۱۲۹ ۱۲۷ 
(۲۰) محمد في مكة ص ٩۶‏ 
(YA)‏ تاريخ الشعوب الاسلامیه ص OY‏ ۵۶ 
(YY)‏ تاريخ الیهود في بلاد العرب ص ۱۶۱-۱۵ . 
(YY)‏ تاريخ العرب في الاسلام ۸/۱ ١١‏ 
(Y)‏ محمد رسول call‏ المقدمة ص ۲۷ - ۰۲۸ 4۳ - 5 5 
(Yo)‏ تاريخ العرب في الاسلام ٩۵/۱‏ 
)11( محمد رسول call‏ المقدمة ص ۲ - £ £ 
(YV)‏ الدولة العربية وسقوطها ص٤‏ . 
(YA)‏ يستشهد آرنولد بالأیات التالية : سورة YA‏ أية ۷۰-۱۹ سورة ۲۱ أية ۱۰۷ سورة ۲۵ اية ۱ سورة ۲۶ 
Ul‏ ۷ سورة ۱ 41 !. إلى اخره .. 
The Caliphate: pp. 43 - 4 (۲۹)‏ وکایتانی آخر من يؤيد هذا الر أي 4 - 323 - Annali dell Islam V‏ 
عن ارنولد : الدعوة إلى الاسلام هامش Y‏ ص 55 O°‏ 
(۳۰) المرجم السابق ص۸٤‏ . 
(YA)‏ نفسه» هامش ۱ ص58 
dint (TY)‏ هامش ۱ ص٤٥‏ 
(YY)‏ نفسه» هامش Y‏ ص ۵ 
(Y£)‏ نفسه» ص VN‏ ۱۳ وانظر بالتفصیل جولد زیهر في مولفه :۰ | Muhammedanishe ۵110160, V, L.‏ 
(Yo)‏ تاريخ العرب في الاسلام. ۱۱۹/۱ I‏ 
(۳۱) المستشرقون الناطقون بالانکلیزیة» مجله suc [he Muslim World‏ تموز سنه ۱۹۱۳۲ ترجمه د. محمد 
فتحي عنمان» عن د . محمد البهي : الفکر الاسلامي الحدیث ص 557 ٠١١‏ . 
(YV)‏ نفسه 
(YA)‏ تاريخ الشعوب الاسلامية ص £V‏ 
(YA)‏ نفسه ص ٩۲‏ . 
(۶۰) الدولة العربية وسقوطها ص ۱۱-۱۵ . 
Mohammed and the Rise of Islam, pp. 262 - 63 .‏ )41( 


— ۹۷ 


۶ ۶ ۲ ٤٤١ص ابن هشام : تهذیب ص ۲۱۲-۲۱۱ الواقدي" المفازي.‎ (£ Y) 

(۶۳) تاربخ الشعوب الاسلامية ص £ ؛ 

)£ £( تاريخ العالم للمؤرخين ۸/ ۱۱ 

١1-١5 انظر بالتفصيل : عبد العزیز الدوری ورفاقه . تفسير التاریخ ص‎ (£ o) 

A)‏ £( بندلی جوزي (۱۸۷۱ - ۱۹۶۲م) نصراني من أهل القدس, تخصص في قازان باللغات السامية 
والدراسات الشرقية» وتولی التدریس في معهد الرهبان ثم في جامعة قازان ثم في جامعة ياو إلى أن توفي. 
وقد عده المستشرقون الروس مرجعا من مراجعهم: (عن کتاب نجیب العقیقی: المستشرقون )٩۲۱/۳‏ . 

ç روانه أوردته؟ وقي ای مصدر على الاطلاق‎ Gly faa آي تقاهم هذا؟ وقي أي مکان وزمان‎ (£ V) 

(tA)‏ هذا غاية مایمکن أن یصل إليه مؤرخ من خروج على مستلزمات البحث العلمي» وعبث صریح بالوقانع 
التاريخية. والا ففی أي زمان ومکان وضعت هذه الشروط؟ وأين هي من شروط صلح الحدیبیه التي تواترت 
بنصوصها الحرفية فى كافة المصادر والمراچم . 

0۰ - EA من تاريخ الحرکات الفكرية فى الاسلام. ص‎ )۶٩( 

)9°( نقسه. ص ON‏ ۵۲ 

۶ ۵ نقسه, ص45‎ (oA) 

)07( یمکن الرجوع في هذا المجال لکتاب للموّلف بعنوان (دراسه في السیره) . 

(OT)‏ محمد فى مكة, ص11 

)08( انظر : دراسة في السيرة للمؤلف ص ۲۷۱ - ۲۷۲ (الطبعة الخامسة المنقحة) 

۱۰۲ ۱۰۱ /١ (99) 

۱۳۱ /Y (e`) 

YY _ YAY تهذیب ص‎ (6 V) 

V£ ۷۰/۱/۱ طبقات‎ (0A) 

)04( انساپ الاشراف ۸۲۸۱/۱ 

(۱۰) محمد في مكة ص ۷۲ . 

(AA)‏ نفسه 

٩۲ص نقسه‎ (AY) 

(AY)‏ نفسه ص17 

(VE)‏ أي ضمني وعصرني 

)10( أي pay‏ بالآيات آوالقصة 

(13) البخاري: تجريد 1/١‏ -۷ (طبعة سنة ١19371م)‏ . 

. ۱۶ ۶ محمد في مکه. ص.‎ (VV) 

۱۶-۱۶6 نفسه ص‎ (AA) 

)14( نقسه ص۲۲۲ 

(۷۰) نفسه ص ۲۰۷ 

۱۷۱ نفسه ص‎ (VA) 

(۷۲) نفسه ص ۲۳۱ 

. ۲۳۲ نفسه ص‎ (VY) 

۲۲۳۲۰ ۲۳۲ نفسه ص‎ (VE) 

. ۱۹۱-۱۹۰ تفسه ص‎ (Vo) 

NAY نفسه ص‎ (V1) 

۱۵۸/۱ البلاذری: آنساب‎ (VV) 

۱۵۹۱5۵۸/۱ نقسه‎ (VA) 

. ۱۷۸/۱ نقسه‎ (VA) 


— ۱۹۸ — 


(۸۰) دروزة : سيرة الرسول ۲۸۳/۱ - ۲۸۶ 

۱۹۷/۱ البلاذري: اتساب‎ VY ابن هشام, : تهذیب ص‎ (AS) 

۱۸۹ YAY محمد فى مكة ص‎ (AY) 

. ۱۱۲ نفسه ص‎ (AY) 

۱۱۰,۶۱ البروج ۰۱۰ القصص ۰۷. الزمر ۰۱۰ النحل‎ YY - ۱ انظر. العنکیوت‎ (A£) 

TVA /۱ د . صالح آحمد العلی: محاضرات فى تاريخ العرب‎ (Ao) 

. ۲۰٣-۲۰٣/۱ البلاذری: آنساپ‎ (AA) 

۲۱۶ - YAY مجمد في مكة ص‎ (AV) 

۱۱۱-۱ انساب‎ (AA) 

1١ - 0517 تهذيب ص‎ (AA) 

۳۲۲ ۲۳۲/۲ تاريخ‎ (á `) 

AV AE تهذیب ص‎ (AA) 

۱۳۲۵/۱/۱ طبقات‎ (AY) 

YY: محمد قي مک ص‎ (AY) 

(۹۶) نفسه ص YYV‏ 

(Ao)‏ يشير بذلك الى الاية ۲۱ من سورة الانشقاق (واذا قریء عليهم القرآن لایسجدون) 

)41( نقسه ص ۲۱۱ . 

(AV)‏ يشير وات بذلك الى الایات القرانية التي تتحدث عن سماع الجن للقرآن الکریم في سورة الأحقاف (واذ 
صرفنا اليك نفرا من الجن يستمعون القرآن فلما حضروه قالوا انصتوا فلما قضى ولوا إلى قومهم منذرين 
قالوا ياقومنا انا سمعنا كتابا انزل من بعد موسى مصدقا لما بين يديه يهدي الى الحق والى طريق 
مستقيم) انظر الآيات YY VA‏ سورة الأجقاف . 

۲۱۷ محمد قى مكة ص‎ (AA) 

duds (14) 

(۱۰۰) نفسه ص ۱۸۱ 

۱۷۲ - ۱۱۱ محمد قي مكة ص‎ (VA) 

(۱۰۲) نقسه ص۱۷۲ - ۱۷۷ 

.. , gall سيد قطب : في ظلال القران چزء ۲۷ ص ۱۳۱-۱۳۶ المجلد السابع» طه (دار احیاء التراث‎ )٠١ 
(a AVY - بیروت‎ 

VY الانیام‎ (A: ۶ 

cao ۱‏ مكة ص ۱۷6 ۱۷۰ 

(۱۰7) انظر المرجم السابق ص ۸۵ ۸۷ 

۸۱-۸۰۵ نقسه ص‎ (A: V) 

Vo نفسه ص‎ (AVA) 

(۱۰۹) نقسه 

(۱۱۰) نفسه ص ٩۳‏ 

(۱۱۱) النحل ۱۰۳ 

YV يونس‎ (YAY) 

AY ال عمران ۸۱۰۳۰۰۲ یوسف ۱۱۱ الاحقاف‎ ۰۱۰۱۰۹۷۰٩۱ AA EN وانظر: البقرة‎ AY الأنعام‎ (YAY 
. ۲۱ النساء ١٤ء المائدة ۰۶ ۸٤ء قاطر‎ ۰ 

(۱۱۶) محمد في مكة 

)10( نه 

)141( نفسه, المقدمة ص۹٩ ٠١‏ 

(۱۱۷) نقسه, المقدمة ص ٩‏ 


—\ii — 


(۱۱۸) نقسه 

۱۱-۱۰ تقسه. المقدمه ص‎ (Y AA) 

(۱۳۰) تفسه» المقدمة ص ۱۱ ۱۲ 

(۱۲۱) نفسه ص YAY‏ 

(۱۲۲) نفسه ص VAY‏ 

YY)‏ \( نقسه 

۱۷۷ نفسه ص‎ (VTE) 

(۱۲۵) نقسه ص ۲۲۲ 

VAN تفسه ص‎ (AYA) 

(\¥V)‏ عن الدعوة إلى ضرورة اعتماد منهج نقدی معتدل إزاء الروایه التاريخية انظر كتاب (قصول في المنهج 
والتحلیل) للمؤلف وکتاب آخر قید النشر بعتوان (حول منهج التاریخ الاسلامي) 

۵ محمد في مكة, المقدمه ص‎ (V YA) 

(۱۲۹) تفسه 

(۱۳۰) نفسه, المقدمه loe‏ 

۱۳ نقسه ص۱۲‎ (AYA) 

(۱۳۲) نفسه. المقدمه ص ۱۳ 

(۱۲۲) نفسةء المقدمة ص AA‏ ۱۳۰ 

۱۰۱ الاسراء‎ (VTE) 

(۱۲۶) محمد في مک ص ۱۷۰ 

oq الأعراق‎ )۱۳۱( 

Vo الاعراف‎ (AYV) 

۷۱ الاعراف‎ (NYA) 

VY الاعراف‎ (AYA) 

Af r1٣ ۲ VN ۰1۰ التمل‎ ء۸٤‎ VN ۰۵۰ وانظر: هود‎ AO الأعراف‎ (Aš) 

Of هود‎ )۱۶۱( 

۲ J— l (VEY) 

۵۱ النحل‎ (VEY) 

۲۵ الأنبيياء‎ (Aš) 

)120( التوية ۱۳۹ 

(۱۶۱) الرعد ۲۰ 

۱۱۰ الكهف‎ (VEY) 

۱۰۸ الانییاء‎ (SEA) 

AA القصص‎ (VEN) 

VO ص‎ )۱۵۰( 

۱٩ محمد‎ (19%) 

٩ الزمل‎ (Ae y) 

(۱۵۲) البقرة ۱۳۲ 

(۱۵۶) التوية ۲۱ 

(۱۵۵) البخاری تجرید ۱ ١١‏ (طيعة سنه )۱٩۳۱‏ . 

(۱۵۱) محمد في مكة: ص ۲۰۳ 

(۱۵۷) نقسه ص ۲۰۵ 

۲۰۰ نقسه ص‎ (10A) 
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٩۰ الأتعام‎ )۱۰۹( 

۱۰۶ یوسف‎ (AA) 

۱۰۷ الانبیاء‎ (AAA) 

١ الفرقان‎ (YAY) 

۸۷ ص‎ (NAV) 

۵ Y القله‎ )۱۱۶( 

YV ۸۲۱ التكوبر‎ )۱۱۵( 

VA L. (VV) 

۲۲۲ محمد في مکه ص‎ (AAV) 

۲۱۹ نفسه ص‎ (AAA) 

)4( نفسه ص ۱۷۷ 

(۱۷۰) نقسه ص ۱۷۷ ۱۱۷۸ 

(۱۷۱) نفسه ص ۲۱۶ 

(۱۷۲) نفسه ص ۲۱۵ 

(۱۷۲) نفسه ص ۲۱۸ - ۲۲۹ 

۷ - نفسهء القدمه صا‎ (AV) 

۱۱۰ نفسه ص‎ (VV9) 

۲۲۸/۱ محاضرات في تاريخ العرب‎ (AYA) 

(۱۷۷) محمد في مکه ص ۱۵۸ . 

(AVA)‏ انظر سورة الزخرف YY‏ ۲۳ هود ١١11‏ المزمل ١7-1١١‏ الاسراء ١7‏ الواقعة١‏ £ الحاقة۲۰ _ ۲۹ الهمزة 
۶-۱ سبا ۳۱ YV‏ غافر ۶۷ ۔ ٤۸‏ ابراهيم ۲۱ الأحزاب ۱۷-۱۱ _الأعراف ۳۱ ٠‏ £ الفرقان ۲۱ 
الأنعام ۱۲۲ الجانیه VA‏ الجن ۲۶ النازعات ۲۸ _ V1 Lall ۲٩‏ - ۲۲ وانظر: صالح أحمد العلى : 
محاضرات ۱/ ۲۵۷ ۲۵۹ . 

۱۹۵ /۱ دروزة : سبرة الرسول‎ (AVA) 

(۱۸۰) محمد في مكة ص NAY‏ - ۱۹۶ 

۱۹۱ نقسه ص‎ (YAN) 

- ۳۲۵/۱ الطبري: تاريخ ۲۶۱/۲ - ۲۶۳ البلاذری آنساپ‎ AVA AN انظر این قشام : تهذيب من‎ (VAY) 

۱ ابن سعد : طبقات ۰۱۶۱/۱/۱ ابن الأثير: الکامل ٩۰ AVIV‏ 

محمد في مكة ص ۲۳۲۱ 

نفسه ص ۱۲۶ وانظر clas‏ ص ١١5١‏ 

نفسه ص ۱۱۲ 


)۱۸۲( 
(Af) 
)۱۸۰( 
١16-114 نفسه : ص‎ (VA) 
نقسه ص۲۱‎ (VAY) 

(۱۸۸) نفسه ص ۲۳۹ ۲۶۰۰ 

(۱۸۹) انظر : ارنولد توینبی, دراسة في التاریخ £YA/Y‏ £60 ۵۲ - ۵۶ ؛ 
(۱۹۰) محمد في مكة ص me - ۱٩‏ 

: )۱٩۱( 


(AYAY)‏ من تعلیق رودنسن الذی اعتمده الناشر على غلاف کتاب (محمد في الدینه). 


— Y. 1 — 






































نبو d‏ محمد حلی الله عليه و سلم 


دکنور جعفر شيخ al‏ یس 
المعهد العالى للدعوة الاسلامية 
بجامعة الامام محمد بن سعو د الاسلامية 
` الرياض ‏ ` 


منهج qa‏ لتغهر ی و اط في در اسة نیو d‏ 
محمد ples‏ الله عليه و سلم 


هل كان محمد صادقا في قوله انه رسول الله؟ 

وهل القران كلاه الله حقاً > 

وما طبيعة الوحي المحمدي ؟ 

وما العلاقة بين القرآن وبين وعى محمد ؟ 

وبينه وبين البيئة التي عاش فيها محمد صلى الله عليه وسلم . 


هذه أهم الأسئلة التي حاول الإجابة عليها المستشرق البريطاني مونتغمرى واط 
Lard MONTGOMARY WATT‏ يتعلق بنبوة الرسول صل الله عليه وسلم في GME‏ من کتبه 
هي التي سنقصر الحديث على جوانب منها في هذا البحث الذي قسمناه ثلاثة أقسام . 

نبدأ الحديث في الجزء الأول عن المنهج الذى زعم الکاتب أنه سينتهجه ويلتزم 
به , ثم نتحدث في القسم الثاني عن مدی التزامه بهذا المنهج في معالجته للقضايا التي 
آتارهاوف ا ج الثي توصل اليه ثم نبين في القسم الاخبر الفرق بين المنهج الذي 
ادعاه والنهج الذي سلکه في الواقم 


۲ ۰۷ — 


المنهح المدعی 


bl, .‏ مقدمة کتابه « محمد بمكة » بفقرة عنوانها : «"الوقف » ۰ أي الوقف 
یبدا الذي يلتزمه في بحثه فيقول : د إن هذا الکتاب سیهتم به ثلاثة أنواع على 
الاقل من القراء : آولتك الذين يهتمون بالوضوع باعتبارهم مؤرخين وأولئك الذین 
یقبلون عليه باعتبارهم مسلمین والذین یقبلون عليه باعتبارهم نصاری ‏ ولكنه على کل 
حال موجه اساسا إلى المؤرخين . وقد حاولت أن آلتزم الحیاد في القضایا الختلف فیها 
بين الاسلام وا لسيحية . مثلا لكي آتجنب الحکم على القرآن GU‏ کلام الله أو لیس 
یکلامه فقد تجنبت حين الاشارة إلى القرآن استعمال عبارتي « قال الله » آو « قال 
محمد » فلم أقل إلا « قال القرآن » إننى لا آعتقد عتقد أن الانصاف التاريخي ینطوی على 

نظرة مادية و انما أكتب باعتبارى موحداً ۲۷ . 


ثم دعترف بان نظرته الأكاديمية هذه لا تكفى . ويدعو المسيحيين لاتحاد 
موقف ددني من محمد > وبقول إن كتايه وإن كان ناقصاً من هذا الجانب الا « أنثى 
آزعم أنه يضع بين آیدی السیحیین الادة التاريخية التي يجب اعتبارها في تحديد 
الحكم الدینی ۱ . 

ثم يطمئن قراءه المسلمين GU‏ قد حاول مع التزامه بقواعد البحث التاریخی 
الغريية ألا مقول شيئًا دقتضی « رد آي من مبادىء الاسلام الأساسية » . ويؤكد أنه 
« لیس من الضرورى أن تكون هنالك هوة لا يمكن اجتيازها بين هذه البحوث الغربية 
والعقيدة الاسلامية » وإذا كانت بعض النتائج التي توصل إليها الباحثون الغربيون 
غير مقبولة للمسلمين فزيما كان السبب أن هؤلاء الباحثين لم يلتزموا دائماً بقواعد 
Oly agias‏ نتائجهم هد s‏ ؛ تحتاج إلى مراجعة حتى من الوجهة التاريخية البحتة . ولكن 
ریما كان صحیحا أنضاً أن هنالك محلا لاعادة صداغة الباد ىء الاسلامية من غير 
تغيير ي جوهرها. 

هكذا بوجز لنا واط موقفه أو منهجه في دراسة السيرة النبوية ثم يعوب إلى الحديث 
aie‏ فى ثنایا كتابه هذا وكتابيه الآخرين إما بتكرير ما قال أو تفصيله أو زيادته . 


فهو يكرر في إحدهما القول بأنه محايد بين القول بأن القرآن كلام الله أو أنه من 


محمد آو أنه فعل ist}‏ صادر بوساطه شخصیبه محم uy a‏ هد & الآراء خارجه عن 
مجال المؤرخ وأنه قد J gla‏ -مجاملة للمسلمين - أن لا يقول شيئاً فيه انكار لشیء من 
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معتقداتهم الأساسية . ولذلك درج على استعمال عبارة « قال القرآن » بدلا من « قال 
محمد » ولکنه يحذرنا من أنه إذا قال عن کلام انه آوحي إلى محمد فان هذا لا يعني 
أنه دعتقد بان القران كلام الله () 

Li;‏ الكلام عن اليحث العلمي وآنه لا ية يقتضى الالتزام بالنظرة المادية فإنه يفصله 
في كتابه ( الوحي الإسلامي في العالم الحديث ) ۲ ۰ حيث يقول إن مقصوده بالنظرة 
العلمية هو العقلية الحديثة القائمة على إنجازات العلم Jog‏ الاعتقاد بإمكانية 
تطبيق طرقه في مجالات كثيرة . ولکنه ليس مع الذين يذهبون إلى آبعد مما تفتضى 
النظرة العلمية ويتخذون العلم Las‏ قادراً على إعطاء الانسان حلولا لكل أسئلته 
العميقة . ويقول إن الموقف الذي يتخذه في دراسته هو أننا ينبغي أن نقبل نتائج 
العلم اليقينية , وكثيراً من نظرياته التي تحتمل الصدق + وأن نؤمن بصحة تطبيق 
المنهج العلمي على معظم مجالات الحياة » مستثنين مجالات أهمها مجال القيم ؛ SY‏ 
القول بانه لا منهج إلا المنهج العلمي يؤدي إلى نظرة علمانية للكون لا مجال فيها للقیم 


. ° والخلقية‎ doll 
ويكرر اعتقاده بان اتجاهات البحث العلمی الغربی لا يلزم أن تتعارض مع‎ 
بمقتضیات هد | المنهج ويس‎ aa من الممكن أن د يجمع الإنسان بس‎ dilly الاسلام‎ 


قبول مخلص للاسلام Chg‏ كان قبول غير ساذج 7 

وأما قوله ob‏ الانصاف التاريخي لا يعنى الالتزام بالنظرة المادية فإنه يزيده 
وضوحاً > ويذكر من مسوغات GS‏ عن سبرة الرسول أن اتجاهات المؤرخين منذ تصف 
قرن تقريبا قد طرأ عليها تغيير , فأصيح اطورخون أكثر إدراكاً للعوامل المادية الكامنة 
وراء التاريخ . وهذا يعني أن المؤرخ الذي يعيش في نصف القرن العشرين يريد أن 
يسأل أسئلة كثيرة عن الجذور الاقتصادية والاجتماعية والسياسية للحركة التي 
بد أها محمد. من غير أن يهمل أويقلل من قيمة جوانبها الدينية والأيدلجية». وأنه 
وإن كان يعتقد بأن هذه العوامل لا تحتم سير حركة التاريخ إلا أنه يعترف 
بأهميتها 7 . 

فالأستاذ bly‏ يريد إذن أن بكتب باعتباره مؤرخاً منصفاً . مؤمناً بالله 
الواحد » ملتزماً الحياد في القضايا الدينية التي يختلف فیهاالاسلام والمسيحية , 
ويقرر الحقائق التاريخية كما هي » ويرى أن التزام النهج العلمي في البحث لا يقتضى 
الوصول إلى نتائج مناقضة للمعتقدات الإسلامية . ولا يقول قولا يلزم عنه انكار 
لشیء من معتقدات المسلمين الأساسية » وهو وان كان موّمناً بأهمية العوامل المادية 
baby‏ عنهاء إلا أنه لايعدّها المسيرة لحركة التاریخ» ولايؤمن بالنظرة المادية إلى 
الحياة . 
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إن السلم لا يكاد يطلب من باحث غير مسلم الالتزام باکثر من هذا الذي poll‏ 
واط به نفسه . ولعل بعض القراء یقول مستغرباً : حتی بحثه عن العوامل المادية لظهور 
الاسلام ؟ وأقول نعم , ما دام الباحث لا يلزم نفسه يأكثر من البحث عن هذه 
العوامل . ففرق بين البحث عنها والاعتقاد بأنها لا بد أن تكون موجودة وراء كل 
ظاهرة تاريخية . فليبحث المؤرخ غير المسلم عن هذه العوامل تم ليقل بعد البحث - إن 
كان منصفاً - إنه لم sou‏ لها Ll‏ , ولعل هذا ان يدله على أنه أمام ظاهرة لا كالظواهر 
التي آلفها . 

ولا يكتفى bly‏ يبيان هذا المنهج الذي يراه صحيحاً ومنصفاً بل ينتقد المناهج 
التي درج على سلوكها الغربيون الذين كتبوا عن الرسول صلى الله عليه وسلم 
فیقول : « dis‏ محاضرة کارلادل عن محمد في کتابه ( الابطال وعيادة الایطال ( أدرك 
الغرب أن الاعتقاد فى اخلاص محمد نسنده dam‏ قوية , فاستعد اده OF‏ يتحمل 
الأذى Ó‏ سبيل معتقداته ٠‏ والستوی BUSY‏ الرفیم الذی اتصف به الرجال الذین 
آمنوا به واتخذوه إماماً « وعظمة النجزات التي انتهی إليها . کل هذا ینم عن استقامته 
والافتراض بان محمداً كان معا بثبر مشاکل آکثر مما یحلها . اضف إلى ذلك أنه 
لا أحد من الشخصيات التاريخية الكبيرة يقدر في الغرب تقديراً آدنی مما دقدر به 
weed‏ . 

« إن الكتاب الغربيين يجنحون في معظم الأحيان إلى تصديق آسوآما يقال عن 
محمد » وحيثما كان التفسير السُيىء لعمل من أعماله تفسيراً مقبولاً في الظاهر اعتبروه 
كذلك 3 الواقع . ولذلك يجب علينا ألا نكتفى بنسبة محمد إلى الأمانة واستقامة الغاية 
إذا كنا نريد ولو قلیلا من فهمه . I‏ 

« وإذا كنا نرید تصحیح الأخطاء التی ورثناها من الاضی فينبغى أن نستمسك 
عند کل قضية بالاعتقاد باخلاصه حتی يتبين لنا العکس بحجة قاطعة . وينبغي أن 
نتذکر أن الحجة القاطعة مطلب آصرم من الحجة التي تبدو في الظاهر معقولة « وآنها 
لا JG‏ في fis‏ هذه الأحوال الا —E‏ . 
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المعالجة والنتانح 


آی مدى التزم واط بهذا المنهج في دراسته لنبوة الرسول صلى الله عليه 
وسلم ؟ 
من مجموع ما يقر به bly‏ یمکن أن نقول إن منطقه سار على نحو مما يلي : 
( 1 ) انا مؤمن بالله ولست مادیاً ولا مشرکا . 
(ب ) وآعنقد أن محمداً صادقاً فيما یقول وأمين . 
) ج ج ) وانه ظل محتفظاً بقواه العقلية إلى النهاية » فهولم يكن إذن مریضاً بصر ع 
أو and‏ من الأمراض التی د تقدح في قوى الانسان العقلیه . 
) د ) ومحمد الصادق الأمين الوافر العقل هذا دقول انه رسول الله . 
(ه) ویقول إن القرآن وحي آوحاه الله إليه ء وأنه إذن لیس من اختراعه ولا جاء 
نتیجه لتفکبره . 
( و ) کن لا یلزم من صدق الإنسان أن يكون مصيباً فيما يقول بل يمكن أن يكون 
صادقاً ومع ذلك مخطئًاً . 
( ز ( اذن فمحمد مخطیء فى ظنه أن القرآن وحي يأتيه من الخارج بوساطة ملك . 
)< ) واذن فالقرآن صدر عن جهة من جهات نفسه وتلك الجهة هي ) اللاشعور 
الجماعي ) . 
ما یقوله bly‏ في الفقرة ( و ) صحیح , ولكن صحیح آیضاً أن الرجل العروف 
دالصدق اذا قال LYS‏ فينيغى أن يصدق إلا إذا قامت شواهد قاطعة تدل على أنه 
أخطاً . ويمكن حصر هذه الشواهد فيما يلي : 
© أن يكون ما قاله مخالفاً لصریح المعقول كأن يقول کلاماً متناقضاً . 
© أن بكون ما يحكيه مخالقاً لأمر حسي مشاهد . آو لأمر يستنتج استنتاجاً عقلياً 
صحيحاً من الحقائق المشاهدة . 
© أن بكون مخالفاً لما قرره عدد من الناس ف مثل أمانته واطلعوا على ما اطلع عليه 
فتصديقهم أولى من تصديقه ء بل إذا وجد واحد من هذا النوع أوجب الوقوف عن 
لكن bly‏ لا يذكر شيئاً من هذا صراحة . 
لو كان واط ملحداً لقلنا إن سبب تخطئته لمحمد هو اعتقاده بعدم وجود الخالق 
ولكن bly‏ يقول إنه معترف بوجود الخالق . 
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فما هي إذن أسيايه ف عدم تصدیق محمد صلل الله عليه وسلم ؟ 


© أيقول إن الله موجود لكنه لا يرسل ربسلا ولا ينزل كتباً ولا يوحي إلى مخلوق ؟ 
© تیم الوحي الذي ادحا سمل مک وی | الانبیاء قبله ç‏ 


إن واط لا بصرح بشیء من هذا بل يقفز من القول بامکانیه الخطا إلى افتراض 
الخطأ ثم إلى اعنقاده . 


لقد أوقع الكاتب نفسه في ورطة إذ ادعى الالتزام بمنهج يقوده حتماً إلى نتيجة 
لا يريد الالتزام بها . ولذلك اضطريت حججه وتلجلج كلامه . 
وقد كان بإمكائه أن مختار ua)‏ طرق ثلاتة : 
WLU ©‏ يدعى الالتزام بهذا المنهج الذي ذكره . 
© أو يلتزم به ويتحاشى الحديث عن نبوة الرسول صلى الله عليه وبسلم . 
© أو يلتزم به ويقبل نتيجته قیعلن أن محمداً رسول الله حقاً . 
ولكنه لم يفعل Lud‏ من ذلك بل ناقض نفسه فادعى منهجاً والتزم عكسه 
واليك آهم النظريات أو التخرصات التي قال بها والنتائج التي استنتجها منها . 
ماذا رأى Jaa dl‏ فى بداية الو gpa‏ ؟ 
۰ الكاتب ما رواه الطبرى بسنده إلى الزهرى عن عروة بن الزبير عن عائشة 
OM‏ في كيفية بدء الوحي وقسم هذه الرواية إلى فقرات أعطى كلا منها حرفا 


ثم نقل مارواه بالسند نفسه عن فترة الوحي وفعل الشيء نفسه. ولكى تسهل مناقشة 
الكاتب فقد تابعته فى هذا التقسيم والترقيه 

( 1 ( ۰ سمعت التعمان بن راشد » بحدث عن الزهری عن عروة عن عائشة آنها 
(ب ) ثم حبب Call‏ الضلاء , فکان بفار حراء یتحنث فيه اللیالی ذوات العدد قبل أن 


برجم إلى آهله als‏ برجم J!‏ أهله فيتزودٍ Ug fil‏ حتى فجأه الحق فأتاه فقال 
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( ج ) قال رسول الله صلى الله عليه وسلم فجثوت لركيتي GG Lily‏ نم زحفت ترجف 

( د ) قال فلقد هممت أن آطرح نفسي من حالق جبل » فتبدی لي حين هممت بذلك 

) — ) ثم قال Lal‏ قلت ما أقرأ قال فأخدنى فغتنی ثلاث مرات حتى بلغ منى الجهد 
وتحمل الكل « وتقری ) الضیف وتعين على نوا الحق . 

)3( ثم انطلقت بي إلى ورقه بن نوفل بن أسد قالت اسمع من ابن آخيك فسالني 
فأخبرته خبري ' . فقال ۱ هذا ناموس الذي أنزل على موسى بن عمران ليتني 
نه لم یچیء رجل قط ہما جنت به الا عودى ول أدركني يومك أنصمك نصا 
موزرا ) . 

( ح ) ثم كان أول ما نزل من القرآن ( ن والقلم وما يسطرون .... ) إلى ( فستبصر 
ویبصرون ) و ( یا أيها المدثر قم فآنذر ) و ( والضحی واللیل إذا سجی ) . 

) ط ( عن الزهری قال فتر الوحي عن رسول الله صلى الله عليه وسلم فترة » فحزن 
حزناً شديداً « جعل 5335 إلى رژوس شواهق الجبال لیتردی منها فکلما آوق 
بذروة جبل تبدی له جبریل فیقول نك نبي الله فیسکن لذلك جأشه وترجع إليه 


(ى ) فکان النبي صلی الله عليه وسلم یحدث عن ذلك قال « فبینما آنا أمشي Los‏ إذ 
رآدت الملك الذي كان یاتینی بحراء ۰ على كرسي بين السماء والارض ٠‏ فحنت 
منه Le,‏ فذهبت إلى خدیجه فقلت زملونی » . 

( ك ) فزملناه - أي دثرناه ‏ فأنزل الله عز وجل ( يا آیها الدثرقم فأنذر وريك فکبر : 
وبيايك فطهر ) . ۱ 

رل ) قال الزهري فکان آول شىء آنزل عليه Lal)‏ باسم ربك الذي خلق ( حتی بلغ 


( مالم يعلم ) 7" 
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بدأ الکاتب تعلیقاته بقوله : « لا توجد آسیاب جيدة للشك في المسألة الأساسية 
للفقرة ( Í‏ ) وهی أن تجرية محمد النبویه بد أت بالرؤيا الصادقة » وترجم Lig oll‏ 
الصادقة بكلمة (0ا5الاثم قال « هذا شيء مختلف جداً عن الرژیا المنامية » . وهذا Usd‏ 
لا شك فيه لأن الرؤيا الصادقة هي الرؤيا المنامية , ومن الأدلة القاطعة على ذلك أن 
حديث الطبرى هذا رواه اليخارى أيضاً في أول صحيحه فقال : « حدثنا يحيى بن يكير 
حدثنا الليث عن عقيل عن ابن شهاب عن عروة عن عائشة ام المؤمنين أنها قالت : أول 
ما بدىء به رسول الله صلى الله عليه وسلم من الوحي الرژیا الصالحة في النوم فكان 
لا يرى رؤيا الا جاءت fio‏ فلق الصبح » 

ثم يقول : « إن الرژی ۷5۱0۸5 ذکرت Lad‏ في الفقرات ( ب ) و (ى ) آما 
الفقرة ( ب ) فتقول « حتى فجاه الحق فأتاه فقال يا محمد ...... الخ » وأما الفقرة 
) ى ) ففيها « إذ cul‏ الملك الذى كان يأتينى بحراء » . 

والحديث هذا عن رؤية عين حقيقية ثم يقول إن العبارة المذكورة في الفقرة ( أ ) 
تؤيد ما نستفيده من سورة النجم وما يمكن أن نستنتجه من كلمات لمحمد ( صلى الله 
عليه وسلم ( ثم يذكر آيات النجم التي 145 بقوله تعالى ( والنجم إذا هوى ما ضل 
صاحبكم وما غوى ) . إلى قوله تعالى ( لقد رأى من ايات ريه الکبری ) . 

نم يقول : « إن تفسير المسلمين المعتاد لهذا هو أن الرؤى المذكورة هنا هي رؤية 


النبی Lb sal‏ . ولكن هناك آسیاب تدعو للقول يان محمد فسر ف بداية ما راه دنه 
الله > )0 


وهذه الأسياب هى : 
( أ ) أنه لم يرد ذكر لجبریل في القرآن إلا في العهد المدنى . 
( ب ) انه الذي يدل عليه السياق ٠‏ إذ يغيره تكون العبارة ركيكة . 
( ج ) وأن عبارة « فجأه Gall‏ » في الفقرة ( ب ) توید ذلك إذ أن « الحق » dal‏ 
الطرق التي يشار بها إلى الله . 
J )‏ ( وأن عبارة « تم آتاني فقال » في الفقرة ( ج ) يمكن حملها على هذا المعنى . 
من « سمعت صوتاً ينادينى فنظرت حول فلم آر أحداً فرفعت رأسي فإذا هو 
جالس على العرش » ۲ . 
نناقش الکاتب دعاواه هذه فنقول : 
وا : إنه خلط بين ثلاثة آمور هي الرژی النامية التي سبقت الوحي , 
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ورژیا جبریل وهو ینزل Lš‏ » ورؤيا جبریل على صورته الحقيقية . فزعم أن الرژیا 
لصادقة ليست رژیا منام ¿ ثم فسر هذه الرؤيا بأنها الشار إليها في سورة النجم ؛ ثم 
زعم أن القصود بما رآه محمد هو الله تعالی ثم ذهب یتمحل لذلك بعض الأسباب . فذکر 
أولا أن جبریل لم يذكر في السور GSU‏ , وهو يعني بالطبع أن كلمة جبريل لم ترد في هذه 
السور , والا فهو يعلم أنه وردت في هذه السور ضمائر وأوصاف يقول المسلمون إن 
المقصود بها جبريل » ولكنه لا يريد أن یتأبعهم في ذلك > بل يتابع كارل jay!‏ الذي يقول 
ان عبارة ( رسول كريم ) المذكورة في سورة التكوير كانت في أول الأمر مطابقة لكلمة 
« الروح » وذلك GY‏ جبريل لا يذكر في السور المكية وانما تذكر الملائكة بصيغة الجمع 
فقط كما في الآية ( تنزل الملاتكة والروح فيها ) GAO‏ ( نزل به الروح الأمين ) ٠‏ 
ويرى أنّ كلام آرنز هذا يوافق رأيه في أن القصود بالرژية رؤية الله . 
ولست أدرى أسوء فهم هذا آم سوء قصد aj‏ کلاهما ! 


نعم إن الرسول هو الروح » والروح ملك › وهو جبريل . وقول الله ( تنزل الملائكة 
والروح فيها ) لا يفهم منه أن الروح شيء غير الملاتكة بل هو من ذكر الخاص بعد العام 


إن واط وارنز يريدان من قرائهما أن يفهما من كلمة ( الروح ) ما تفهم 
النصارى من هذه الكلمة › يريدان ان يدولا إن الروح هو الله ولكن هذا المعنى تآباه 
اللغة العربية ويأباه سياق الآيات القرأنية . إن المعنى اللغوى لكلمة الروح هو ما به 
تکون ed‏ ود جيل ام كا تمصي ال البدنية وهو روح الانسان ولا 
تحصل به الحياة المعنوية وهو القران وسمى عيسى روحاً لأنه كان يحيى الموتى بإذن 
الله . وسمى جبریل Lag,‏ 457 كان ila‏ بالقران Lf‏ الآبات القرآنية فلم يرب فيها 
الروح اسما من اسماء الله تعالى أو وصفاً له سبحانه وانما د بالمعاني التي 
ذکرناها آنفاً . ومما يدل على أن القصود بالروح جبريل أن الله تعالی یقول ( نزل به 
الروح الامین ) ویقول ( إنه لقول رسول کریم ) فالروح الأمين هو الرسول الکریم ‏ 
alll,‏ سبحانه وتعالى لیس رسولا وإنما هو مرسل , والرسل إليه محمد فماذا یکون 
الرسول إذن ان لم يكن ملكا ç‏ آما قوله تعالى ( تنزل الملائكة والروح فیها ) فهي كما 
قدمت من ذکر الخاص بعد العام وهي کقوله تعالى ( تعرج اللانکه والروح إليه ) 
والضمير في ( إليه ) راجع إلى الله سبحانه وتعالى فهل یقول عاقل إن الله يعرج مع 
الملائكة إلى نفسه ) ؟ 


ثم لنفترض أنه لم يرد ذكر لجبريل في السور المكية فكيف يكون هذا دلیلا على 
أن ما oly‏ محمد صلى الله عليه وسلم في بدء الوحی لم يكن جبريل إذأ كان محمد نفسه 
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تقول أن ما al,‏ کان Jayme‏ ؟ إن هذا لا يكون حجة إلا لانسان لا يعتمد إلا ما جاء في 
القران الكريم وسلوك واط لا بدل على أنه كذلك . 
مناقشة السند ©“ . 


أوإنسان يرى أن الرواية تناقض ما جاء في القرآن الكريم وواط لم یعطنا دليلا 

على ذلك . وإذا آراد واط أن يسايرهذا المنطلق فليقل إن الرجل الذي أوحي إليه يمكة لم 

يكن محمداً » لأن اسم محمد لم يذكر في السور الكية . | 

© ننتقل الآن إلى حجته الثانية وهي زعمه أن سياق أيات سورة النجم يدل على أن 
الرئی هو الله تعالى . فهو يقول ان كلمة ( عبده ) الواردة في قوله تعالى ( فأوحى 
إلى عبده ما أوحى ) لا بد أن تعنى ( عبد الله ) » والمسلمون متفقون على ذلك . 
ثم يقول ( ولكن هذا يجعل التركيب ISS,‏ إلا إذا جعلنا ( الله ) هو الفاعل المضمر 
للأقعال " . لعل واط فهم من الرأي الاسلامي الذي ينتقده أن جبريل هو فاعل 
( أوحى ) الأولى و( أوحى ) الثانية » وأن القصود بالعبد هو محمد صلی الله عليه 
وسلم فيكون المعنى على هذا الفهم . « فآوحی جبريل إلى عبده محمد ما آوحی 
جبريل » وهى كلام ركيك فعلا بل باطل . ولكن الذي نجده في كتب التفسير هو أن 
المعنى فآوحی الله تعالى إلى عبده جبريل ما أوحى جبریل إلى محمد صلى الله 
عليه وسلم . 

© أما dian‏ الثالثة وهی أن عبارة « حتى فجاه الحق فاناه فقال ... مشابهه في 
العنی لآيات النجم لآن كلمة Goll‏ يقصد بها الله .فقريب من الصواب SY‏ الذي 
فجاً الرسول صلى الله علية وسلم في الغار هو الملك كما أن الذي دنا فتدلى فكان 
قاب قوبسين أو أدنى هو أيضاً جبريل , nL‏ ر أنه في sills‏ سورة النجم جاء في صورته 
الحقيقية فسد الاقق . وأما قوله ان الحق يقصد به الله فصحيح أيضاً بمعنى أن 
الحق اسم من أسمائه تعالى ولكن كلمة الحق يوصف بها غيره سبحانه بل إن كل 
حق يوصف بأنه الحق كما في قوله تعالى: ( ولا تلبسوا الحق بالباطل ) وقوله : 
( قالوا الآن جئت بالحق ) . 


والمقصود بالحق ف هذا الحديث Gall‏ الذي جاء به الملك وهو القرآن 
الکریم آو هو البشارة بأنه رسول الله ويؤيد هذا التفسير رواية البخاري التى تقول 
» حتى جاءه Gall‏ وهو ف غار حراء فجاءه الملك » O‏ 

قال این حجر » حتی جاءه الحق ( أي ألأمر الحق وقال » وسمى حقاً لأنه 
وحي من الله تعالى » OY)‏ 
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© وشبهته الرابعة هي أن الفقرة ( ج ) يمكن حملها على العنی نفسه GY‏ ألفاظها 
تقول فقط : ( د ثم آنانی ) فقال : يعني أن فاعل « آتاني » هو الله سبحانه وتعالی . 
والذى حمله على هذا التأویل الستکره للعبارة أنه قسم حدیث عائشة وهو سياق 
واحد إلى فقرات ثم Se‏ كل فقرة منها رواية مستقلة عن الأخرى! .١‏ 


والحق أن السياق واحد oly‏ فاعل ( آتاني ) هوفاعل ( أتاه ) في الفقرة 
السایقه فاذ! استمسکنا بالفهم الصحیح قلنا انه اللك . وإذا سایرنا واط قلنا ]43 
الله وإذن فليس في هذه الفقرة شيهة جديدة یتعلق بها الکاتب . 
@ آما شدهنه الحامسه فهى مثال عجيب للبعد عن المنهج العلمى . إن المنهج العلمى 
يقتضي أن یجمم الانسان الروایات الخاصة بموضوعه ثم ینظرفیها فیختار 
الغالى یکمل یفضها بعضا « وتعطى الذي يجمع بینها صورة آکمل مما تعطیه کل 
وأحدة منها منفرد ة . آما الذي لا يكون مقصده الحق . بل مقصده أن بحرف 
الحق حتی بوافق هوی ف نفسه فانه لا يفعل شیامن هذا .یل ينطرق . 
الروابات المختلفة وش رمنها ما يراه آقرب إلى موافقة هواه .ولذلك یکون 
آمره مضطربا » فمرة يأخذ من الطبري وید ع اين هشام والبخاري » وآخری BAL‏ 
من البخاري وید ع الطبری وهو بين يديه » وبالثة يختارمن البخاری روایه ویترك 
آخری . وهكذا فعل واط . فهو لكي دناقش مسألة بدء الوحي آخذ بروایات 
الطبري وترك ابن هس م اب ا ل ما ی 
من مصادر أولية كما وصلت إلى الزهرى ° 
والحقيقة فيما يبدو أنه إنما اختارروايات الزهري التي في الطبري لانه 
لا 54 9 أولها للملك . والدليل على ذلك أنه ترك رواياته التى في صحيح البخاری 
الزهري عن آبی سلمه عن جابر وترك أحاديث كثيرة رواها بسنده عن الزفری عن 
أبي سلمة عن جابر » وذلك لان أحاديث الزهرى هتاك فيها ذكر الملك فمنها حديث 
يقول « بینا آنا أمشى إذ سمعت صوتاً من السماء فرفعت بصري فإذا الملك الذي 
جاءني بحراء جالس على كرسي بين السماء والارض » ۱ . 
cing‏ هذا الحدیث الذي لیس فيه ذکر الملك أساء ترجمته - اما هو أو شيحه 
بل BELL‏ الذی آخذ الحدیث Ge‏ - فجعله آکثر موافقه لغرضه فقد ترجم الحدیث 
كالاني : 
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“heard a voice calling me, and | looked all around but could see no one, then | looked 


above my head and there He was sittng upon the throne.” (**) 


وترجمة هذه الترجمة هی : 
هناك جالس على العرش . 

والمرجع الذي يعطينا إياه لهذا الحديث هو البخاري الكتاب 5" الرقم ۷٤‏ 
وبالرجوع إلى فتح الباري نجد الأحاديث الآتية 9 هذا الكتاب وتحت هذا الرقم : 

... حدثنا رسول الله صلى الله عليه وسلم قال , جاورت بحراء فلما قضيت 

جواري هبعات فنوديت فنظرت عن يمينى فلم ah‏ ونظرت عن شمان فلم ار 
Y ۶ & ۶ |‏ 

شا ونظرت خلفي فلم أرشيئاً فرفعت رامی فرایت p‏ 
هبطت فاستبطنت الوادی فتودبت > فنظرت آمامي — وعن وعن شمالى فاد | 
هو جالس على عرش بين السماء والأرض ( .. 


نم حدیث الزهری الذي نقلته آنفاً ثم حديث له آخروف کلیهما ورد ذکر الاك 
فترجمته كلها لىست دقىقة ولكن آهم تحریف فیها هوقوله « فإذا هوهناك جالس Je‏ 
العرش » فجعل العرش Line‏ معرفاً معهوداً وبذلك جعله آقرپ إلى قوله تعالى ( الرحمد 
على آلعرش استوی ) بینما الرواية تقول ( على عرش ) بالتنكير , وتصف العرش باأنه 
« دين السماء والارض « وعرش الله تعالى لا یکون بين السماء وا لارض وإنما هو اعظم 
مخلوقاته وخارج أرضه وسماواته . والعرش الذي ذكر في هذه الرواية هو الكرسي المذكور 
في Lane‏ من الروایات . 


وقد یتساعل القاریء الآن مان أصر الکاتب الستشرق کل هذا الاصرار على 
أن محمدا صلى الله عليه وسلم فهم أولا أن الذي راه في بدء الوحي كان الله تعالى 
ولماذا أطلت آنا في الرد عليه . سترى الآن . 


يقول الكاتب إنه نه إذا كان من الممكن جداً أن يكون ما ذكره هوتفسير محمد الأول 


الأيصا را 


ثم يقول إن سورة النجم تحتمل تفسيراً آخرهو أن ما رآه محمد إنما كان رمزاً 
لعظمة الله وجلاله GY‏ عبارة ( sal‏ رأى من abl‏ ريه الكبرى ) لا تنطيق في العادة على 
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 ارخؤم مباشرة لله وآن الآية ( ما کذب الفواد مارآی ) التي ریما آضبفت‎ Loy, 
ور آخرلهنه النظرية ؛ أى أنه بینما رأت العینان الآية‎ bis هکذا يزعم واط -توحی‎ 
مباشرة لله‎ Lj, والرمزفان القلب رأى الرموز . فاذا كان محمد قد فسر أولا ما رآه أنه‎ 
فهذا يعني على الرغم من أن تفسيره هذا لم يكن عين الصواب » فإنه في جوهره لم يكن‎ 
خطاً ريما كان من الأفضل إذن أن نترجم الآية « ان القلب لم يخطىء بالنسية لما رأه‎ 
الرجل » بهذه الطريقة نتجنب القول بأن الرؤيا لجبريل وهذا يجعلها غير تاريخية‎ 
. ۲۱ ونتجنب مناقضة الرأي الاسلامي التقليدي يأن محمدا لم يرريه‎ 


فالكاتب لا يريد إذن أن یقول إن محمداً رأى جبریل SY‏ هذا یجعلها رؤية غير 
تاريخية» ماذا يعني هذا؟ آيعني أن واط لايعدٌ من التاريخ الا ماکان أمراً 
حسیا؟ ألم بقل لنا فى بیان منهجه أنه مؤمن وليس ماديا ؟ فما الذي حدث الآن ؟ 
الواقع أن واط ككثير ane‏ من المستشرقين لا يتحدث عن الإسلام وينتقده إلا وهو 
ملتحف درد اء العلمانیه والمادية . ۱ 
© قد تقول فلماذا gil‏ اختار أن يكون ما رآه محمد هو الله فهذا أكثريعداً في نظر 
العلمانی ؟ و آقول اختاره لسبب جوهری هو التشکيك ‏ أن القران وحي من 
الله وذلك بعدة وسائل منها : 
اولا : أن کل عاقل یفهم أن الله تعای لا یری Like‏ في هذه الحياة الدنیا فإذا 
كان محمد قد ظن أن ما رأه كان الله فهذا يجعل رژیاه من قبیل « الهلوسة » 
والوهم والخیال . 
ثانيا : أن محمد ایکون متناقضاً في کلامه فهویقول آولا انه رأى الله ثم 
رادعا : أن محمد لم يكن يعرف أن الله لا يرى وإنما تعلم ذلك من أهل 
الکتاب فيما بعد ولذلك غير رأيه وقال انه رای جبريل ۲ 


* * % 


هل ذهب محمد إلى حراء ولمادا s‏ 


ذهب الرسول إلى حراء فعلا ؟ يقول daly‏ « انه ليس من غير المحتمل أن 
یکون قد ذهب .» حستاً )1 . 
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و ماذا ذهب ؟ دقول ريما كانت هذه طريقة لنفاد ی حرمكة للذين 
لا یملکون القدرة على الذهاب إلى الطائف | ثم يقول 9 السطر الذى يلى ذلك : 
« ان الحاجة إلى العزلة واستحسانها يمكن أن يدل عليه الأثر الیهود ی النصراني ‏ 


كمثل الرهبان - أو أن يكون نتيجة تجربة شخصية قصيرة OY‏ 


وقبل أن يبين لنا أي هذين الدافعين المتباينين يرجح فإن واط ينتقل إلى 
الحديث عن موضوع التحنث , وذلك GY‏ لا يكتب ليصل إلى حقيقة و إنما ليثير 
شكوكاً فحسب . إن كل المصادر التى أمامه وكل ما alas‏ من سيرة الرسول يدله 
على أنه إنما كان يذهب للعبادة lye‏ هذا النوع من الانقطاع للعبادة بحراء كان 
مما تحنث به قريش في الجاهلية » فما الداعى لذكر احتمال الذهاب تفادياً للحر ؟ 
ولاذا لم يكلف واط نفسه بالسؤال عن الطقس في جبل حراء آمختلف هو عن سائر 
مک al‏ لا ؟ ولماذا لم يسال نفسه عن مساحة هذا الجيل الذي جعله مصیفا 
للفقراء الذين لا يستطيعون الذهاب إلى الطائف وأين بجلس هؤلاء الفقراء 
المصطافون أتتخذ كل أسرة منهم لنفسها غارا كما Jad‏ النبي صلی الله عليه 
وسلم al‏ ینصبون الخيام على سطح الجيل ؟ ولماذا هذا الجبل بالذات ومكة كلها 
be‏ ولكنه سوء القصد يجعل الانسان يرمى الكلام على عواهنه ale nis‏ 
ولا رويّة . 

وآين الدلیل بل أين الشبهة التي تجعل الانسان یقول إن طلب العزلة كان 
نتیجه لاثر بهودي نصراني رهبانی . 


* * * 


فيم كان يفك محمد قبل of‏ یوحی الیه ؟ 


الكاتب مادة تاريخية يعتمد عليها فيما بريد أن يقول هذا . انه بريد أن 
لأ يجت يقول إن محمداً صل الله عليه وسلم كان متهيئا نفسياً OY‏ يكون نبياً لأن 
هذا سیساعده في نظریته التي سنتعرض لها فیما بعد .وا | كانت المادة التاريخية 
لاتسعفه بل تشهد بعکس ما يريد فلا عليه إذن من أن يفترض فروضاً تسایر 
نظریته . یقول الكاتب « لا بد أن محمداً كان واعياً منذ وقت مبكرمن عمره 
بمشاکل مكة الاجتماعية والدينية . وکونه يتيماً جعله بلا شك آکثر إدراكاً 
للعلة الموجودة في الجتمع . أما نظرته الدينية فالحتمل آنها كانت نوعاً من 
التوحيد الغامض الموجود بين أكثر المكيين استنارة ولكن لا بد أنه كان بالاضافة إلى 
ذلك يبحث عن نوع من الاصلاح في مكة وكل الأشياء في بيئته ستجتمع أتقترح أن 
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هذا الاصلاح لا بد أن یکون دينياً . بهذه الحالة العقلية تعمد محمد فیما يبدو 
البحث عن العزلة لیفکر في مسائل الهية ویقوم ببعض العباد ات ریما للتکفیر عن 
الذنوب (YA)‏ 

محمد إذن كان موحد وكان يريد القيام باصلاح وکان يريد لهذا الاصلاح 
أن یک ون دينياً أي مبنياً على التوحید » وتعمد البحث عن العزلة ليفكر في هذه 
الامور لقد كاد واط أن يقول لنا ان محمداً كان يبحث عن سبب يبرربه رغبة 
كامنة في نفسه أن یکون نبياً يدعو للتوحید . والله یقول ( وما كنت ترجو آن 
يلقى إليك الكتاب إلا رحمة من ربك ) وصدق الله العظيم . 


x FR FF 


من الذي قال لمحمد cil‏ رسو ل الله ° 


الكاتت إن عباره « آنت رسول الله » وردت آریم مرات 3 المقاطع التى 

یقول رويت عن الزهري هي الفقرات ( ب )وى ( ج ) و ( د ) و( ط ) المتحدث 
في الأخبرتين منها هو جبریل وفي الأولى ( الحق ) وف الثانية ( هو ) . هل هذه روایات 
مختلفة لحادثة واحدة أخذت لسبب أو آخر سمات مختلقة UU‏ 


لا يجيب واط على هذا السوّال الذي آلقاه . والجواب عليه سهل يدل عليه السیاق 
نفسه فالزهري يروي عن عروة عن عائشة قصه واحدة ذ ات حوادث مختلفه فالرسول 
صلى الله عليه وسلم كان لا بری رژیا إلا جاءت مثل قلق الصبح ومما راه في هذا الطور 
قصته مع جبريل قبل أن تقع ۱ ۲ ثم حدث في الواقع ما رأى في المنام فجاءه جبريل فقال 
اقرأ ... ثم ذهب إلى خديجة وهنالك رأى جبريل مرة ثانية » ثم إنه كلما هم أن يلقي 
نفسه من حالق جبل تبدى له جبريل وقال يا محمد آنا جبريل وآنت رسول الله . 

بعد أن ألقى سوّاله ذهب لیکررما قاله آنفاً من أن ذکرجبریل في هذا الوقت 
Sul‏ أمرمريب GY‏ لم يذكرفي القرآن إلا بعد مدة طويلة » ثم ذهب ليربط بين ما جاء في 
الفقرة ( ب ) وما جاء في آیات سورة النجم » فهويظن أن سورة النجم تتحدث عن آول 
مرة رأى فيها محمد من آوحی إليه , ولكن سياق الآيات كما يقول الكاتب « يدل على أنه 
قد سبقها وحي ؛ وإذن فهذا الوحی الذي سبقها لم يكن مرتبطا برؤية » وإذن فالنتيجة 
العملية للرؤية تكون Lad‏ يبدوشيئاً عاماً كالاعتقاد بأن هذه المقاطع رسائل من الله وأن 
الطلوب من محمد أن يعلنها . وهذا يفترض أن محمداً كان قد تلقى وحيأً قبل هذا ولكن 
لم يكن متأكدا من الطبيعة الحقيقية للکلمات التى جاءته وأما الآن فقد جاءه ما بطمئنه 
عنها . أويمكن أن نعد الرؤية دعوة لمحمد بأن يتطلب الوحى وريما يكون محمد قد علم 
شيئاً عن طرق استحد اثه 1 
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آرادت هد | الهراء ۳ 


بعترف الکاتب بأن سياق الآيات يدل على أنه قد سبقها وحي .ون النبی 
صلى الله عليه وسلم أعلن ما أوحى به ull‏ ولقي معارضة من قومه » نم يقول إن 
محمداً لم يكن متأكداً من طبيعة الكلمات التي أوحيت إليه . ومن هذه الكلمات بالطبع 
كلمات سورة اقرا وسورة المدثر على آقل تقدير . فهل كان النبي جاهلا أوشاكاً في معاني 
هذه الكلمات التى بلغها للناس ؟ وأعلن بها أنه رسول الله » وآمن بها معه عدد منهم 
وصدقوا its‏ رسول الله ؟ 

وأما القول بأن الرؤية ریما كانت دعوة لاستدعاء الوحي فهو iS!‏ من هراء 
من أبن جاءت هذه الدعوة ؟ آمن مجرد الرؤية ؟ al‏ من الكلمات التى صاحینها ؟ 

آما الرؤية وحدها فلا تكون دعوة لاستدعاء الوحي ٠‏ وأما الكلمات التي صاحبتها 
فأين هی ؟ أهى آيات سورة النجم ؟ فليس في هذه الآيات من ذلك شيء . آم هي وحي 
آخرلم يأت في قرآن ولا في حديث للرسول ؟ فكيف إذن عرفه المستشرق واط ؟ . 


L.l,‏ حكانه استدعاء الوحی أو استحد اثه inducing‏ التى كررها الكاتب في أكثرمن 

نرجم الآن إلى سوالنا : من الذي قال لمحمد أنت رسول الله ؟ 

إجابة bly‏ هنا واضحة las‏ فهويقول مستعملاًعبازات آخذها عن كاتب آخر . 

« من المحتمل أن كلمات « آنت ربسول الله » لم تكن عيارة Exterior dam la‏ 
Locution‏ ورىما لم تكن Ga‏ عبارة تخيلية Imaginative Locution‏ و Í‏ انما كانت š Lic‏ عقلیه 
Intellectual Locution‏ آی إنه لم يسمع GIL‏ ولا حتی تخيل نفسه يسمع ولكن هذه الكلمات 
صسداغه لخطات جاءه من غير كلمات . وريما كانت هذه الصداعة اخ حد أ عن الرؤيا 
الحقيقية ۲۱ . 

يشرح لذا واط معنی هذه المصطلحات نقلا عن الکاتب الذي آخذ‌ها عنه فيقول ان 
الروی Visions‏ والعبارات Locutions‏ تنقسم إلى خارجية وباخلية قالعبارات الخارجية هی 
التى تسمعها الأذن من مصدر غير طبيعي el JA Sy.‏ الرو ی الخارجیه هي صورة شي ء 
مدي sa TPE‏ العين العاد یه يه فالرژی ي سورة النجم رؤى خارجي . 
- وعلیه فبلا لغة معينة ‏ ويمثل ذلك 5: تنقسم الروی | الد اخلية ۳ 
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مرة أخرى : من الذي قال لحمد آنت رسول الله ç‏ حاصل جواب واط الدی 
قدمناه أن هذه الكلمات لم تأت محمداً من الخارج فهي إذن ليست من الله ولا من 
جبریل و انما جاءنه من Job‏ نفسة . وحتى حين جاءت من نفسه لم تأنه في صورة 
كلمات تخيل أنه سمعها وإنما هی فكرة أحس بها من غير كلمات ثم جاءت الکلمات 
المعيرة عنها فيما بعد . ومع ذلك يقول لنا الكاتب في أول كتابه إنه سيجامل المسلمين ء 
وإنه ان يقول Cus‏ يتعارض مع معتقداتهم الأساسية وانه يكتب باعتباره مؤرخاً 
محادد! بالنسبة للمسائل doll‏ ! 


ثم يزيدنا علماً بطبيعة الوحي الذى عاناه سول الله صلى الله عليه سام فيقول 
انقدحت ذكراها ف عقله في لحظات حرجة فعزا ذلك إلى عامل علوي 9 . 


) ؟ ) التي رد بها محمد على قوله الملك ( اقرا‎ Lal الكاتب عيارة .... ( ما‎ Joa 
آستطیم أن أقرأ ( أو أتلى ) . وهذا توضحه‎ ۱02000۱۲۵20 ) orrecite ( ينبغى ترحمتها‎ 
اویوضحه التمييز في ابن هشام بين‎ amnota reader ( orreciter) روابة « ما آنا بقاریء‎ 
| فالعبارة الثانية لا بمكن أن تعنى الا ? ءءء | ۷۷۰۱۵۱5/۵۱ وهذ‎ ) Lal ما أقرأ ) و( ماذا‎ ( 
. 7 ) الأخيرهو العنی الطبيعي ل ( ما آقراً‎ 

هل المقصوب Sel 53 Lia sel all‏ : شيء مكدوب al‏ المقصود بها ترديد کلمأت وتلاوبها 
من غير نظر في شىء مکتوپ ؟ 

نرجع إلى ابن هشام الذى فرق كما قال الكاتب بين ( ما أقرأ ) و( ماذ! Lal‏ ( 
لنرى روايته تقول : 

) ...... قال رسول الله صلى الله عليه وسلم فجاءني جبريل وأنا ناتم بنمط من 
ديباج فيه کتاب فقال La!‏ . قال « قلت :ما Lal‏ ...... ( . 

واضح من الرواية إذن أن | أقصود قراءة شی ء مکتوب فیکون معنی ( ما Lal‏ ) 
لا أعرف القراءة ) ود يسبدمر مع الرواية « قال : فغتنى به حتى ظننت أنه الموت نم 
آرسلنی فقال : )1,3 . قال : قلت ماذا أقرأ ؟ قال : فغتنى به حتى ظننت أنه الموت »تم 
آرسلنی فقال : اقرا . قال فقلت : ماذا أقرأ ؟ ما آقول ذلك الا افتداءمنه أن يعود لي 
بمثل ما صنع بي . فقال ( اقرا باسم ربك الذي خلق ...)0 

فالرسول صل الله date‏ وسلم د بحسب هذه الرواية قال الماك أولا بانه لا يعرف 
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القراءة فلما غته قال له ماذ | تریدنی أن آقراً وفسر ذلك صلى الله عليه ووسلم GU‏ إنما 
alls‏ افتداء منه أن يعود له بمثل ما صنع به . 

فاذا كان bly‏ يريد الاعتماد على رواية اين هشام فلا شك أن القراءة فیها تعنی 
قراءة ats‏ مکتوب ولا تعنى التلاوه . 


ويؤيد هذا الرواية الأخرى التى ذكرها وهي ( ما أنا بقارىء ) إذ لا يمكن أن 
بكرن معناها آنا لا أعرف القراءة بمعنى تلاوة شىء غيرمكتوب » لأنه وكل إنسان ليس في 
لسانه dale‏ معرف ذلك . فاد | قيل للانسان الذي يعرف القراءة بمعنی التلاوة Blo‏ » ء 
فانه لا يقول آنا لا آعرف القراءة وانما یقول ماذا آتلو ؟ فیکون السوال هنا سوال 
استفهام عن الشیء الراد G XG‏ ولا يكون نفداً للمقدرة على التلاوة . 


وقد ناقض الكاتب نفسه فقال أولا إن ( ما Lal‏ ) ينبغي أن تترجم ۱690۳0۱۲۵20 
a5 or recite‏ قال أخيرا ان هذا الثاني ( يعني ماذا أقرأً What shall | recite‏ ) هو المعنى ل 
( ما أقرأ) فجعل ( ما ) 3 البداية نافية للقراءة وجعلها في النهایه استفهاماً عن 
القراءة . 

وقد قال بعض العلماء استناداً على رواية ( ما آنا بقاریء ) وهي رواية 
صحيحة ' > إن ( ما ) ليست اسنفهامب قال ابن كثير ا ل لش أ 
شامة . ومن قال انها استفهامية فقوله يعيد ۳ الباء y‏ تزاد 4 الاثيات om”‏ 


نم يقول « « بكاد يكون من المؤكد أن رواة الأحاديث التآخرین تحاشوا المعنى 
الطبيعي لهذه الكلمات لكي يجدوا فيها ما يسند الاعتقاد أن محمداً لم يكن قرا وقد كان 
ذلك جزءاً Lala‏ من البرهان على إعجاز القرآن ۳۱ . 

كيف تحاشوا هذا المعنى الطبيعي ؟ هل حرفوا الروايات ؟ إن واط لا يقول 
هذا . لأنه بعترف على الأقل بالنسبه للزهری أنه روى ما وصله كماوصله . 

أم يعنى آنهم قالوا إن هذا هو العنی المستقيم الذي يدل عليه السياق وتدل عليه 
اللفه ؟ فإذا كان واط لا يجي زلرواة الأحاديث والأخبار أن يفعلوا هذا فکیف آجازه 
لنفسه ؟ ثم كيف يكون القول GAG‏ الربسول من اختراع الرواة المتأخرين والقرآن يقول 
( وما كنت تتلومن قبله من كتاب ولا تخطه بيمينك )1 . 

لكن الکاتب يكشف لنا عن دافعه الحقيقي في عدم الأحد بالمعنى الذي ذكره 
العلماء المسلمون إذ يقول 3 كتاب SÍ‏ > إن الإسلام التقليدي يقول بان محمداً لم 
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يكن دقرأ ولا دكتب ولکن هذا الزعم مما یرتاب فيه الباحث الغريي الحدیت ,453 
Jü,‏ لتأكيد الاعتقاد بان إخراجه للقرآن كان معجزا . وبالعكس لقد كان كثيرمن المكيين 
بقرؤون ویکتبون . ولذلك يفترض أن Look Tab‏ كمحمد لا بد أن یکون قد عرف شيئاً 
من هذه الفنون >“ . 


إن واط يخلط بين الارتیاب والرفضش . نعم للباحث _ Lue‏ كان al‏ شرقياً حديثاً 
آم قديماً - أن یرتاب في ما بدعيه خصمه laut‏ لدعواه . ولكن هذا الارتياب ينيغى أن 
يكون عند الباحث المنصف خطوات أولى تدعوه للتثبت في الأمر » فإن وجده كما قال 
خصمه قبله حتى ولوكان فيه تأييد لأمركان ينكره؛ وإن وجده غير ذلك عدّه تأييد أ 
لدعواه هو . أما أن برفض كل ما dues‏ خصمه مما يؤيد زعمه لمجرد أنه يويد هذا الزعم 
فمسلك لا ينتهجه باحث منصف . لأنه إذا كان يتهم خصمه بأنه إنما قال ما قال لأنه 
يويد دعواه » فسيقول له الخصم وأنت إنما رفضته لآن قبوله يضعق دعواك » وقيلت 
ضده لانه بویدها . 

اما افتراضه بضرورة عدم أمية التاجر الناجح فکان بامکانه أن يتثبت من 
مدی صحته بالسؤال عن حال التجار الناجحين فى بعض بلدان العالم في زمننا 
هذا , ودعك من الزمن الذي عاش فيه الرسول صلی الله عليه وسلم . وإني لأعرف على 
الأقل تاجراً واحداً ناجحاً بالنسبة لبلده لم يكن يعرف القراءة ولا الكتابة » ولكنه كان ذا 
ذاکرة حددة » ومقدرة حسنة على الحساب فإذا جازهذا في القرن الرايع عشر الهجری 
فلماذا لا بجوز قبل الهجرة ؟ 

أماقوله إن - Lal‏ محمد صل الله عليه ووسله » چزء هام من البرهان على shee]‏ 
القرآن » فإذا كان يعنى به أن الأمية من مكونات البرهان بحيث أنه لولم يكن محمد أميا 
لكان البرهان على إعجاز القرآن ناقصاً » فقول غير صحيح . وان كان يعنى به كما قال 
ف الكتاب الآخر_أنه من الأدلة المؤيدة لاعجازه فهوصحیح . وذلك أن القران يقول 
( وما كنت تتلومن قبله من کتاب ولا تخطه بيمينك إذن لارتاب المبطلون ) )© .فالقرآن 
لا بقول « إذن لثبت أن القرآن ليس وحياً »وإنما قال « إذن لارتاب البطلون  »‏ أي 
لوجد الجاهلون في ذلك شيهة يتمسكون بها . فالأمية دلیل مؤيد ولیست دلیلا ضرورياً ۱ 
كعدم التناقص _مثلا - الذي قال الله تعالى عنه « أفلا يتدبرون القران ولو كان من 
عند غار الله لوجدوا š‏ فيه اختلافاً {pds‏ ۰ . فقرر أن تناسق القرآن Jabs‏ ضروری 
لان الاختلاف لووجد لدل على أنه من عند غير الله . 


ويعد هذا كله يقول لنا الكاتب إنه « قد يكون معنى ( اقرا ) Ga‏ ( أتل من 
ذاكرتك.) آنى مما وقع في ذاكرته بطريقة علوية «Superatual‏ ۱ "ویقول : إن شكل المادة 
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الانجيلية في القران ) یجعلنا نجزم بأن محمداً لم يقرأ الانجیل 300 ومن غير امحتمل 
(tt)‏ . 
أن دكون قد قراً أي کنب آحری » 


وإذا لم يكن قد قرا أي كتاب فهل كتب أي كتاب . بالطبع لا فهذا أكثر 
استشتعاداً . 

اذن شاد | الاصرار على أن محمداً كان يقرأ ویکتب ؟ ماد | استفاد الكاتب من 
شد ه الدعوى إذا كان حاصل كلامه أن محمد ا وان كان يعرف القراءة والکتابه الا أنه لم 


الايرى أن هذه النتيجة التي قاده إليها البحث قسرً تؤيد إعجاز القران » ذلك 
الأمر الذي فرّمنه آولا ‏ ورفض على أساسه قول المسلمين إن محمدا صلى الله عليه 
وسلم كان Lal‏ ؟ 

قلت « النتيجة التي قاده إليها بحثه قسراً » » لاته لاحظ أنه إذا قال إن محمدا 
قرأ الانجيل وأخذ منه مادة ضمنها القرآن لزمه القول GL‏ تكون المادة التي في الكتابين 
متطابقة , ولكنه عرف أنها ليست كذلك فاضطرالقول بأنه لم يقرأ الانجيل وأن 
٠‏ ما حصل عليه من معرفة عن المفاهيم اليهودية والنصرانية لا بد أن يكون قد حصل 
dale‏ شفاها ۰(“ وهذ | تفسيربعيد ء GY‏ إذا كان محمد صلى الله عليه وسلم مهتماً 
بالتعاليم اليهودية والنصرانية اهتماماً جعله ینقل عنها - برغم واط واخوانه الستشرقین 
_ کل هذا القدر الذي نجده في القران الکریم . وکان یعرف القراءة والکتابه 
كما بزعمون . فلماذا لا دقرأ هذه الکتب دنفسه ؟ إن الاقرب إلى العقل أن نقول أنه لو 
لم يكن يعرف القراءة لتعلمها ليقرأ هذه الکتب ولولم یتعلمها لا عدم يهودياً آونصرانیا 
يقرؤها عليه وهو يستمع . ولوفعل ذلك لاشتهر عنه كما اشتهر عن ond‏ › بل لاعترف هو 
به وهو الرجل الصادق الأمين كما يسلم بذلك واط . ولكان إذن ما في القران C‏ مطابقاً لا في 
كتب اليهود والنصاری .ثم إذا كان كل ما في القران ن الكريم مما له ذكر في كتب الیهود 
والنصارى مأخوذا من تلك الکتب مباشرة أوبالرواية عن أهلها تكون معلومات محمد عن 
اليهودية والنصرانية حتى قبل مبعثه أكثرمن معلومات رجل كورقة بن نوفل . فلماذا 
إذن تأخذه زوجه الكريمة إليه ؟ ولاذا يفترض ورقة أن محمداً لا يعرف شيئاً عن 
الناموس الذى جاء لموسى » وعما حصل للأنبياء قبله ؟ ولان | یتساعل هومستغرياً « آو 
مضرجي هم ؟ » حين قال له ورقة « ليتني أكون b=‏ إذ بخرجك قومك » . ومع ذلك 
بقول GS‏ واط « هنا الأيسر أن نفترض أن محمدا كثيراً ما كان یتصل بورقة في وقت مبکر 
aly‏ يعلم شيئاً كثيراً ذا صفة عامة » 150 . 
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الكاتب : إنها لحقيقة تاريخية لا ریب فیها أن محمدا كان يميزبين 
#4 القرآن الذي كان يعتقد أنه آتیه من مصدر علوي وبين ما يصدر عن 
وعبه المعتاد "٩‏ . واننا إذا كنا نعدّه أميناً فلا بد أن تميزبينهما . ثم يقول «أما 
كيف كان يميسز فليس ait‏ الواضح تا ۱ والأمرفي الحقيقة واضح كل الوضوح . 
بالنسبة للنبي كان أوضح لأ كلام الله تحال مختلف عن كلام الیش ابل إن غير 
لقرآن وأحاديث الرسول صلى الله عليه وسلم » مع أن معانى هذه الأحاديث وحي من 
بقول الكاتب كما قدمنا انها لحقيقة أن محمداً كان يميزهذا التمییز . أما تفسه 
هذه | لحقيقة وكيفية فهمها فشیء اخر . ویما أنه يتضمن مسائل دينية فهولن بناقشه . 
لکنه يقول إن هنالك نظردات AGG‏ : 
فالسلمون التقلیدیون یعتقدون أن القرآن كله من مصدر علوی . وأنه کلام 
الله غير مخلوق . 
والعلماني العسریی _إذا ما أراد أن LAL‏ في الاعتبار التمییز الذی كان يميزه 
محمد بری أن القران صادر عن جانب من شخصية محمد غير جانب عقله 
الواعي 
والرأي الثالث أن القرآن عمل إلهي لكنه صادر بوساطة شخصية محمد بحيث 
أن بعض ملامح لقرآن يمكن عزوها بصفة أساسية إلى بشريته . وهذا الأخبرهوفيما 
ثم يقول إنه محايد بالنسبة لكل هذه الآراء لأنها مسائل دينية وهويتحدث في 
الحتمل آن وصفه إياها قد تلون بتصوره ره ال لهذ s‏ الأمور )۴۸( . 
فالذى يهم الکاتب حسب هذا الکلام هوالوقائع dade GJ}‏ التعلقه بكيفية 
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الوحی الحمدی ومصدر هذه الحقائق هو بالطبم الرجل الذي خاض هذه التجربة . وهو 
رجل -حسب اعتراف واط -صادق أمين . وإذن فإذا آردنا معرفتها فما علينا الا أن 

نستمع إلى وصفه إياها . لكن bly‏ يضيف ‏ کعادته - عبارة تشكيكية »هي أنه من 
المحتمل TI‏ یکون وصف محمد dis pail‏ وصفاً موضوعياً .بل ريما تأثر فى وصفه Lal!‏ 
بتصوراته السابقة لهذه الأمور . أى أمور ؟ الافتراض هنا هوبالطبع أن محمداً قد 
عرف الكثيرمن مسائل الدين ‏ ومن بينها الوحي من اليهود والنصارى . فمن المحتمل 
إذن ألا يصف لنا ما حصل له هو , بل ما تصوره بحسب معرقته السايقة أنه ينيغى أن 
Stas‏ . 


فيستبعد أولا الرؤى الموصوفة في سورة النجم باعتبارها Lol‏ استثنائياً وهو 
انما يبحث عن الأمرالمعتاد . ثم يشرح لنا مصطلحات « الروّى »وه العبارات 
الداخلية » و« الخارجية » التي أخذها عن الكاتب باولین A.Poulain‏ والتي سبق أن 
قدمناها للقارىء » ثم يدخل في صلب موض dey‏ . وخلاصه ما وصل إليه بعد نظرفي 
الآيات والأحاديث المتعلقة بالوحى ويعد استعانة بنظرية باولين وآراء شيخه بل Bell‏ 
يمكن وضعها ف الفقرات التالية لتسهل مناقشته فيها : 
( 1 ) ان الوحي قد لا يكون خطاباً شفاهياً . 
ب ) أنه طيلة الفترة USM‏ كان Gey‏ مثل هذا الوحي من عمل «الروح» . 
ج ) وآن الحديث عن ملك يحمل رسالة كان ) متأخرا فيما بدو . 
د ) وأنه لا ذكرفي العهد المكى لسماع الرسول لما نزل إليه . 
ه ) وأننا نستطيع إذن أن نتصورأن الروح كان يأتى بالرسالة إلى قلب محمد 
بطریق غير Gob‏ المخاطبة . f‏ 
( و ) وآن هذا النوع من الوحي یکون بلا ريب « تعبيراً داخلياً » وربما « عقلياً » لا 
« تخيلياً » إنه لم يكن مصحوباً GE‏ رؤية ولا حتی الرؤية العقلية . 
( ز ) وآن ذکره الروح » كان فیما یبدونظرية لتفسير التجرية لا وصفا لجانب منها . 
c)‏ ) وان « سماع صلصلة الجرس » التي وصف بها النبي صلی الله عليه وسلم 
حالة من حالات الوحي هي بلا شك تجربة تخیلیه . 
( ط ) وأن العلماء السلمین التآخرین هم الذين « تبعوا الرأي القائل بأن الرسول كان 
جبریل »وآن هذه كانت طريقة الوحي العتادة منذ البداية . لكن العلماء 
الغريدين تنيهوا إلى أن اسم جبريل لم يذكر الا في العهد المدسى ٠‏ وأن کشا 
مما في القرآن والسنة يتناقض مع هذا الرأي الاسلامي الشائع وأن هذا الرأي 
الاسلامي يفسرما حدث في الفترة الاولی بمفاهيم متأخرة عنها » . 
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) ى ) وأنه ريما كانت طريقة جبريل هذه هي الطريقة العتادة في العهد الدني . 
والفترض في هذه الحالة أن يكون الوحي تعبيراً تخیلیاً مصحوبا بلا شك برؤية 
تخيلية أو عقلية لجبريل . وعبارة « في صورة رجل » توحى بأنها تخيلية . 

(ك ) وأنه من الجهل أن يقال إن ری محمد وعباراته كانت هذيانا أو أنه كان 
مصروعا Gly.‏ کون الرؤى والعبارات -خارچية آم داخلية تخيلية آم عقلية ‏ 
لیس معياراً لصدقها وصحتها . 

J)‏ ( وأنه من المحتمل أن الوحي كان في البداية يفاجىء محمد لكنه تعلم بعد ذلك 
طريقة يستجلبه بها . هل كان يضع الدثارلهذا السپب ؟ ريما كان 
« يتسمّع » أثناء تلاوته المتأنية للقرآن وريما كانت هذه طريقة لاكتساب الآيات 
المفقودة في سياق كان يشعر أنه ناقص . تفاصيل هذه المسألة غير معروفة 
يقيناً » اکن بیدومن SGM‏ أنه كانت محمد طريقة لتصحيح القرآن وهذا يعنى - 
بالنسبة له - اكتشاف الصيغة الصحيحة لا أوحى إليه في صيفة ناقصة أو غير 
صائبة Jog.‏ كل فإن مسألة ما إذا كانت محمد طريقة يستجلب بها تجربة 
الوعى ( بالتسمع أو التنويم الغناطيسي الذاتي أو غير ذلك ) أمرلا تعلق 
له بحکم alts‏ اللاهوت على صحنها (tA)‏ . 


فيما بلى نعلق على هذه الدعاوی حسب ترتييها وترقیمها 


( 1 ) قوله في هذه الفقرة إن الوحي قد يكون بغيركلمات صحیح ‏ لأن أصل الوحي هو 
الاعلام الخفي وهذا قد يكون بغير كلمات كما في قوله تعالى ( وأوحى ريك إلى 
النحل  )‏ وقوله تعالی عن النبي يحيى ( فأوحی |لیهم أن سبحوا بكرة 
وعشيا )۲۷ أي آشارواوما . وأما القرآن الکریم فانه وحي بکلمات » سواء 
ألقاه الله تعالى في قلب نبیه مباشرة أوكلمه به من وراء حجاب » أو آرسل ملكا 
ببلغه کلام ريه . وس و | ء جاء هذا الملك على صورته — آوجاء في صورة 
رجل فكل هذا لا بتناف لا لغة ولا شرعاً مع الوحى بالكلمات . لكن واط بقول لنا 
إن ن شيخه بل ااو8قد درس استعمالات كلمة وحي وخرج منها « بان كلمة وجي لم 
تكن تعني ف الأجزاء الأولى من القران على أية حال -بلاغاً شفهياً لنص 
وحى > وانما كانت تعنى » الاقتراح أوالايعاز أو الالهام المقصود ب( الأول ) 
هنا الأولية بحسب ترتيب بل 881 لنزول القرآن وهوترتیب تبعه فيه واط . ولكن 
هذا لا يهم لأننا نستطيع أن نقول بصفة قاطعة إنه حيثما استعملت كلمة 
الوحي في شأن الریسول صلى الله عليه وسلم فإنها | اما أن تدل صراحة أومن 
السياق على أن الوحي كان کلام ؛ أولا یکون فيها ما يتناقض مع هذا «gill‏ 
يستوى ف ذلك الآيات المكية والدنية وإليك أمثلة على ذلك من بعض السور 
المكة . 
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( نحن نقص عليك آحسن القصص بما آوحینا إليك هذا 
القرآن ) ۳٩‏ . 

( واتل ما آوحی إليك من کتاب ربك لا مبدل لکلمانه ولن تجد من 
دونه ملتحدا ) , 

فالآية الأولى تقول أن ما أوحى إلى الرسول هو هذا القران الذي بين 
آیدینا وهو بلا شك كلام . 


والآية الثانية dal po pis}‏ فهي تآمر الرسول صلى الله عليه وسلم 
أن يتلوما أوحى إليه . وهل بتلى إلا الكلمات ؟ ويسمى هذا الذي أوحى 
كتاباً . وهل يكون الكتاب إلا من كلمات ؟ ثم تطلب من الرسول صلى الله 
عليه وسلم أن تكون تلاوته هذه من غبر تبدیل لكلمات الكتاب وف الآيات 
المكية مثل هذا كثير . قهل يشك بعد هذا في أن القران بدل على أن ما أوحي إلى 
الرسول کان « کلاماً 4 ؟ 
( ب ) ما قاله في الفقرة صحیح ولكن هذا « الروح » كما بینا من قبل هوجبریل وهو 
الذي كان يأتى بالوحي في الفترتین الکیه والدنیه 


( ج ) هذا غير صحیح فنحن نقراً في سورة التکوي روهي مكية ون رلت قبل سورة 
النجم : ( إنه لقول رسول كريم . ذي قوة عند ذي العرش مكين . مطاع ثم 
(ysl‏ . وما صاحبكم بمجنون ) " فالرسول الكريم المذكور هذا هو الملك . 
( د ) إذا كان يعنى هنا كلمة « سمع » فإنها لم تستعمل في حق الرسول صلى الله 
عليه وسلم لا في السور المكية ولا في السور المدنية . أما إذا كان يعني مقتضاها 
فإنه موجود في الفترتين . قال تعالى في سورة القيامة وهي مكية ( لا تحرك به 
لسانك لتعجل به . إن علينا جمعه وقرانه . فإذا قرأناه فاتبع قرانه . ثم 
إن علينا بيانه ) 9 . 
قال الحافظ ابن كثير في تفسير هذه الآيات : 
« هذا تعليم من الله عز وجل لرسوله صلى الله عليه وسلم في كيفية 
تلقيه الوحي من الملك « فإنه كان یبادر إلى أخذه ويسابق الملك في قراءته . 
فامره الله عزوجل ‏ إذا pela‏ الملك بالوحي ‏ أن يستمع له » وتكفل له آن يجمعه 
في صدره » وآن ييسره لأد ائه على الوجه الذي ألقاه إليه » وأن يبينه له ویفسره 
ويوضحه .... ولهذا قال ( لا تحرك به لسانك لتعجل به ) آي بالقران كما قال 
( ولا تعجل بالقرآن من قبل أن يقضى إليك وحيه وقل رب زدني علماً ) ثم 
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قال ( إن علینا جمعه ) أى في صدرك ( وقرآنه ) أي أن تقرآه ( فإذا قراناه ) 
أي فإذا تلاه عليك اللك عن الله عزوجل ( فاتبع قرانه ) أي فاستمع له ثم 
اقرآه كما آقراك UU‏ . 

(ه) ببنا فيما سبق hs‏ هذا القول . 

( و ) هذا هو الذي يريد واط الوصول إليه من كل تلك المحاولات والتحریفات . 
انه بريد أن بقول إن القرآن ليس کلاماً أتى لمحمد من الله أو بوساطة ملك . 
وإنما هو شيء نابع من نفسه وتفكيره وعقله . وقد كان بإمكانه أن يلقي 
بهذه الدعوى كما القى بها one‏ من غيردراسة لحياة الرسول صلى الله 
عليه وسلم أو اعتماد على القرآن الكريم . ولكن الغريب أنه يريد أن بعتمد 
على القران نفسه لتأييد هذه الدعوى وهدهات . 


( ز ) انکرواط الأحاديث التي فيها ذکرلجبریل على أساس أنه لا SG‏ لاسم جبریل في 
القرآن المكي » وإنما الذي يذكر فيه هو الروح ولكنه الآن يقول لا إن ذكر 
الروح بعطى انطباعاً GL‏ « نظرية » لتفسير التجرية لا جزء منها . ولم بقل لنا 
ما سيب هذا الانطیاع » والقرآن بقول « نزل به الروح الأمين » »ثم من هو 
صاحب هذه « النظرية » sal‏ الرسول ؟ إذن فآين آمانته التي قال واط ده 
بعتقدها ؟ 
كيف یکون أميناً من لا یری ملكا ولا يخيل له أنه رأه ثم یفسرما حدث له 
أنه s|,‏ , ثم يفسرما حدث له على آنه لا بد أن يكون من فعل ملك .نم يذهب إلى 
الناس ويقول لهم إنه رأى بالفعل ملكا هو جبریل . أم یقول لنا إنه فعل ذلك وهو 
بعتقد Gols‏ أنه رأى ملكا « al‏ فرؤية الملك لا تكون « نظرية » لتفسير الوحى 
وإنما تكون تخيلا ولكنه ينفى حتى التخيل في هذه الفقرة . 
Lia Si ( t |‏ حديث البخاري عن عائشة أم المؤمنين رضى الله عنها أن الحارث بن 
يا رسول الله كيف يأتيك الوحي ؟ فقال رسول الله صل الله عليه 
وسلم : « أحياناً يأتيني مثل صلصلة الجرس وهو أشده علي فيفصم عني وقد 
وعيت عنه ما قال » وأحياتا يتمثل لي املك رجلا فيكلمني فأعي ما بقل 
الشديد البرد فیفصم عنه وان جیینه لیتفصد 2 (°v) P‏ . 
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ونقول : 
الآدات المكية 1 يأخذ بالآيات المدنية « بل وله دأحد بالأحاديث التي تصف 
الوحي في الفتره Gay List‏ تذکر اسم جبريل ولکنه ألآن يستدل بحدیث 
الحارث بن هشام وهفوصحابي جليل أسلم یوم الفتح أي قرب نهایه الفترة 
الدتية على صاحبها أفضل الصلاة والسلام . 
ثانا : أن ع الحديث يقول أحياناً كذا وأحياناً كذا ولم يقل إنه في 
البداية كان مثل صلصة الجرس > ثم صار الملك يتمثل رجلا . 


» سأل بصيغة المضارع « كيف يأتيك‎ dic إن الحارث رضى الله‎ : Vu 
ولم يقل كيف كان يأتيك . فالوصف المذكور إذن هو الطريقة التي كان يأتى بها‎ 
. الوحي حتى وقت السؤال وهو يشمل العهدين المكي والمدني‎ 

Leal,‏ : إن صورة مثل صلصلة الجرس لا تتناق مع وجود الملك ؛ بل 
إن الذي يصفه الرسول صلى الله عليه وسلم هو الحالات التي يأتيه بها الماك 
بالوحي . فأحماتاً يكون وحيه إليه مثل صلصلة الجرس وأحياناً يكلمه كلاماً 
Las yy. Lule‏ كانت الصلصلة مقدمه للوحی لا صورة من صوره . وقد حاء هذا 
الحدیث برواية آخری في البضاري نفسه تؤيد ما نقول : « .... كيف يأتيك 
الوحي ؟ قال كل ذلك يأتينى الملك . انا مث ملصلة الجرس ۰ ویتمثل لي 
اللك Glad‏ رحلا ....»( . 


( ط ) يا للعجب ! 


العلماء السلمون الذین یتکلمون العربية سليقة » ویجیدون نحوها وصرفها 
وبلاغتها . ویحقظون القرآن عن ظهرقلب e‏ ویرددونه صباح مساء » ویتدبرون 
اباته وكلماته ويعظمونها مؤمنين آنها كلام الله تعالى . ویحفظون الاف 
الأحاديث النبوية ويتدبرونها ويفسرون بها كلام الله » ویجلونها باعتبارها وحيا 
ثانياً بعد القرآن .هؤلاء يجمعون على القول بشىء یخالف كثيرا من الآيات 
والأحاديث لا dal‏ واحدة ولا aa‏ واحدا . ومن الذى يكتشف هذا ؟ حفنه 
من الغربيين المستشرقين الذين يتعلمون العربية من الكتب ویآخذونها عن 
بعضهم ولا كاد يستقيم لسنان آحذهم بآية أوحديث .ما هذا الغرور ؟ ما هذا 
Guilt‏ على عباد الله ؟ مادا دكون شعور واطلو أن جماغة من الأدباء العرب 
الذين لا يحسنون الكلام بالإنجليزية قالوا إن جمیع من كتب عن شكسبير 
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من الإنجلير والأمريكان وسائر المتحدثين بالإنجليزية بفسرون بعض 
ما ela‏ في کتبه تفسيرا بتناقض مع p55‏ مما نجده في مسرحیاته وقصائده ۹ 


إذا كانت هذه هی الطريقه المعتادة ق العهد المدني فما الذي يمنع أن تكون هي 
ذاتها طريقة العهد المكي ؟لماذا يصر الكاتب على أنه من الضروري أن تكون 
طريقة الوحي المكي مختلفة عن طريقة الوحى المدني ؟ ولكنه يقول على كل حال 
إنه حتى على افتراض أن الوحى الدني كان يأتى عن طريق جيريل فانه يكون 
تعبيراً تخيلياً مصحوياً برؤية تضله لجدريل وأن عبارة : في صورة رجل » 
—— »كيف ؟ هل فهم من « صورة رجل » أنها تعني « خيال رجل » ۽ 
ن كان قد فعل فهو مخطیء GY‏ الحدیث یعنی أنه لم يأت في صورته الحقيقية 
— رجل يراه الرسول وغير الرسول من الناس . 


(ك ) نعم إنه لمن الجهل الفاضح أن يقال ذلك ولکن ما الفرق الحقیقی بين تفسيرك 
في الألفاظ . 


آما قوله إن کون العبارات والرؤى داخلية آم خارجية ليس دليلا على 
صدقها وصحتها فليس بصحيح على إطلاقه . بل تفصيله أن يقال إذا كانت 
داخلية فنعم OY‏ صحتها تحتاج إلى دليل آخر . وأما إن كانت خارجية فالأمر 
يعتمد على نوع المصدر الخارجى فإذا كان الله سيحانه وتعالى فهودليل على 
صدقها . وإن كان غيره فالأمرفيه كالأمر في الوحي الذاتي أو الداخلي . 
(J)‏ كرر الكاتب مسال 4 استدعاء الوحي آو استجلابه inducing‏ هذه عدة مرات في 
کتبه. وهي تسایر بالطبع نظريته GY‏ إن كان الوحي Lal‏ داخلياً ذاتياً فلا 
غراية أن يتعلم ضاحبه كيف يستجليه ويستحدثه سواء ء بالتنويم الذاتي كما 
يقول الكاتب أو onde‏ من JSU. ll‏ . ولکن مشكلة الكاتب كما ذكرت أنه لا بريد 
أن يلقي بهذه التهم كما بلقي بها الملحدون آلنکرون للوحي من غير نظر في سيرة 
الرسول صلى الله عليه وسلم .بل يريد آن يجد لها شواهد من هذه السيرة . 
فاذا أوعزته الشواهد الحقيقية تمسك يأوهاح وعدها شواهد . وإلا فكيف يخطر 
ببال إنسان أن يكون « الدثار » وسيلة لاستجلاب الوحي ‏ والدثاركما تحدثنا 
الروايات إنما حدث مرة واحدة » وحدث بعد الوحي , وخوفاً منه , وجاء الوحي 
بعده لیآمره بالقائه ( يا أيها الدثرقم فأنذروربك فکبر ) 3 ثم إذا كان محمد 
قد تعلم طريقة يستجلب بها الوحي ویصحی أخطاءه فلا بد أن يكون Lely‏ 
يهذه الطريقه , وإلا فكيف « « يتعلم » الانسان طريقة وهو لا يعي آنه 
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بتعلمها ؟ وإذا كان واعياً فهو إذن يعلم أن الوحي ليس Lal‏ خارجياً وإنما هو 
شىء ذ آتي يحدثه هوف نفسه . فکیف یکون إذن صادقاً في قوله انه من الله ç‏ 
وإذا قلنا إنه لم يكن واعياً حتی بهذا « فکیف یفسرواط مثل هذا السلوك من 
إنسان يعدّه أميناً عاقلا غيرمجنون سليماً غيرمريض حوله رجال عقلاء 
آقویاء . كيف يعيش رجل کهذا في مثل هذا الوهم طيلة ثلاث وعشرين سنة ؟ 


وكيف يتابعه في هذا الوهم طيلة هذه المدة هوّلاء الرجال العقلاء الأقوياء ؟ 


% # * 
ما هو مصدر الوحی المحمدي 


ان نوج زإجابة واط على هذا السؤال بقولنا إن اللاوعي الجماعي 
Collective unconscious :‏ هو مصدر كل وحي ددني سواء كان الاسلام أو 
النصرائية gf‏ النهودية . I‏ 

ونشرح هذا الرأي یقول لنا واط انه في عمومه رآي بونج cL sagdunge‏ یقول 
« ان ما ينبثق من اللاوعی إلى الوعى في رژی الأفراد النامية وأحلام اليقظة وكذلك في 
الأساطير الدينية لمجتمع كامل تأتى من ٠‏ اللبیدو » أوطاقة الحياة » وهوينبوع المناشط 
في کل الناس . في الشخص الواحد یکون ( اللبيدو » في أحد أجزائه Gud‏ خاصاً وق 
الحزء الآخرشيئاً مشتركاً بينه ودين أفراد جماعته ثم بينه وبين الجنس البشری كله . 
ها الجزء المشترك بينه وبين الآخرين هو الذي يسميه يونج « باللاوعي المشترك » وإلى 
هذا اللاوعى المشترك تعزى كثيرمن الأساطير وكذلك المعتقدات الدينية » ولا سيما 
شخصیات مثل مثل « البطل » و« القائد » و« الطفل الالهي » و « العذراء » التي توجد في 
كثيرمن الادیان U)‏ 


ولتطبيق هذه النظرية العامة على الوحی الحمدی یقول واط ان هذا یعنی أن 
كلمات pay‏ « كانت لها صلة بمحمد قبل أن يصيرواعيا بها » ثم يقول إنه يمكن 
الجمع بين هذه المسألة ويين الآراء الاسلامية التقليدية بان تقول Gb‏ الملك وضع 
الكلمات في ناحية من نواحي الوجود المحمدي یسمی باللاوعي وأنها برزت من هنا إلى 
(AA) dics‏ ۱ 





هذا کلام [نسان لا يتصور ما يقول . متی وضع الملك هذه الکلمات ؟ 
هل وضعها قبل حادثة حراء؟ وأية مدة ما الدلیل التاريخي على ذلك ؟ 
وإذا كان واط مستعداً للقول بأنها من الملك فما فائدة نظرية , اللاوعي 
الشترك » ٩‏ . 
ت۲۳ 


ISU‏ یضعها الملك في اللاوعی آولا ثم يدعها تبر ز إلى الوعي ویجعل محمداً بتخیل 
أنه یری ملكاً يحدثه بكلام لم تكن له من قبل صلة به ؟ إذا كان من الممكن أن تكون 
الكلمات من الملك . وإذا كان من الممكن أن يضعها فى اللاوعي Lads‏ الذي بمنع من 
وضعها 3 الوعي dal sal! dis‏ ؟ 

وإذا كانت الكلمات من ملك فمعنى ذلك أنها شىء جديد لم يكن يعرفه محمد 
ولا مجتمعه » ولكن نظرية اللاوعی المشترك كما يشرحها صاحبها بونج , وكما يوافقه 
عليها bly‏ . تقتضى أن تكون هذه الآراء معبرة بطريقة ما عن المجتمع ومتوافقة مع 
مشاعره ومصالحه ومصاغه بمقولاته diirog‏ على مسلماته . 

وقد آشار الكاتب في آماکن كثيرة من کتبه إلى أن كثيراً مما في القرآن مأخوذ من 
اليهوب والنصارى ومن الأفكار السائدة في البيئة العربية فهويقول متلا إن القران لم 
يكن باللفة العربية فحسب بل صيغ بمفاهيم النظرة العربية والمكية العاصرة له , 
ويأشكالها الفكرية » وأنه لذلك أعطى الجمل اهتماماً خاصاً « وآنه لذلك لم يعترض 
على تعاطي الريا قي العهد المكي . وان نحردمه ق العهد المدني كان موجها اساسا 
ضد اليهود . وأن تحريم الخمرووضع قيود على الزواج ريما لم تكن مسائل 
اسلامية وائما استدعاهاالفرق بين الحداة البدوية والحياة المستقرة › وآن 
تصور القرآن لله وحسابه مطابق على وجه العموم للتصور اليهودي والنصرادي . 
وان القرآن استفاد من هذه الأفكار اليهودية والنصرانية في شکلها المعرب الذي 
كان معروفاً للمکیان المستنيرين قبل القرآن وان أصالة القرآن كانت في أنه حدد | 
هذه المفاهيم وفصلها Ë)‏ . ثم يصدرحكماً عاماً بانه لاشيء من الأفكار الأساسية 
التي جاءت 9 القرآن لم يكن في عقل محمد والستنبرین من معاصريه 3 


# 2 3⁄ 


— ۲۵ — 


المنهح المتبع 


عليه وسلم ما يكفى للد لا على أنه ما كان ليصل إلى مثل هذه النتانج 
وما كان ليقول LS‏ مما قال لو آنه التزم المنهج الذى صدربه كتابه وكرره في ننایاه وننایا 


قمأ الذي حح دت اذن q‏ 


الذى حدث آن الکاتب آدعی منهجاً والتزم بنقیصه وفیما بلي أوحزللقارىء أهم 
دعانم هذا النهج الذی dail‏ والذی رأى القارىء له بعض الشواهد أثناء هذا العرض 
الحمل لآرائه عن الندوة . 
العلمانية : 


٠‏ الكاتب في حكمه على ما يمكن أن بقع وما لا يمكن وقوعه بفلسفة 
التزم علمانية تستيعد إمكان وقوع الظواهر الدينية التي لا تخصع 
لقوانين الأجسام المادية المعروفة aly.‏ يلتزم بهذه الفلسفة فحسب بل اعتمد عليها 
صراحة في بعض تعليلاته . فمن آمثلة ذلك أنه بعد أن لخص حياة النبى صلى الله عليه 
وسلم قبل الزواج بخديجة في نصف صفحة قال « هذه هي الحقائق الأساسية عن حياة 
محمد قبل الزواج من وجهة نظر المؤرخ العلماني .... 
.... وهنالك على كل حال عدد كبيرمن القصص التي يمكن أن يقال إنها ذات 
طابع ديني ويكاد يكون من المتيقن أنها ليست حقيقية من وجهة نظر المؤرخ العلماني 
الواقعية ۲ . واستبعد رؤية النبي لجبريل على أساس انها لا يمكن أن تكون 


تارىخىة )9 . 


المادية : 


bly‏ بالفلسفة العلمانية العامة بل يأخذ أحياناً بفلسفة علمانية ضيقة 
Ja‏ كق لا يقول بها الا غلاة الماديين . فبعد أن يتحدث عن أثر العوامل الاقتصادية 
في تنمية الشعور بالاتجاه الفردی ويعد أن قال إنه نشآت بمكة وحدة أساسها المصالح 
المادية المشتركة لا الانتماء القبلي » وبعد أن تبرأ من قول الماركسيين إن الدين وسائر 


f "ww 


الأيدلجيات تعنمد بصفة مطلقة على العوامل الاقتصادية , بعد هذا كله يختم کلامه 
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بقوله « إن التوتر الذي كان یشعربه محمد وبعض معاصریه یعزی في النهاية وبلا شك 
إلى هذا التنافر بين سلوك الناس الواعی والأساس الاقتصادي لحیاتهم » ٩۷‏ . 


اتباع الظن 


۰ ما يترك الکاتب القضایا التي تسندها بعض الشواهد التاريخية التي 
— بحدهاق مصادره وبستیدل بها مزاعم لا دلیل عليها ولیس لها 
فحاول أن یجد له مسوغات « علمية » . فبعد أن أتحفنا بإحدى هذه الظنون مضی 
بقول : « أعترف GL‏ لا توجد طربقة للبرهنه على أن هذا هو الذي حدث . إنه مجرد 
فرض ولکن السبر على آساس مثل هذه الفروض هو جزء من النظرة العلمية 
الحديتة UU)‏ . 
ولاندري كيف تثبت صحته أوبطلان فان کلام لایعد من العلم في شيء . 


عدم الثقة کي علماء المسلمین وعاأمتهم 
هذا النهج سارواط في کل کتاباته Ge‏ الاسلام والشواهد عليه لا تکاد 
تحصی . فهو دورد الحقانئو تق التي ذکروها آوحتی أجمعوا علیها 
يصيغة التمريض والتشكيك lol.‏ يجد في إنكارها ما يخدم له غرضا .وآما إن کان 
فيها ذلك فإنه لا يتردد في إنكارها وردها . ولوكان هذا منهجاً مطردا لواط في كل علماء 
الدنيا لقلنا أنه منصف وان كان مخطتا . لكن المؤسف أنه يعامل علماء بلاده بمعكس 
ذلك تماماً فهو بظهر احترامه الشديد لهم ویعتذر عن مخالفتهم إن اضطر لذلك . 
وإلدك بعض الشواهد على ما ذكرت : 
يقول عن سورة اقرا« لا توجد اعتراضات مقبولة على الرأى الذی يكاد يكون 
مجمعاً عليه بين العلماء المسلمين وهو أن هذه هي أول سورة أوحي بها » . 


ويقول عن القرق بين النبوة والزسالة « استناداً إلى ما تجمع عليه الأحاديث وإلى 
ما ترجحه طبيعة الأمريمكن أن نفترض أنه كان هنالك فرق بين هذين الطورين من 
آطوار عمل محمد Ol‏ التواریح التی تذکر عادة صحيحة تقزیا *⁊* 1 
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« ليس هنالك مایدعو لرفض ١لرواية‏ التي تقول إن خديجة طمانت 

1 

ويقول : «المسلمون في العادة يفسرون معنی السطر الأول: قوله تعالى ale)‏ 
بالقلم): ales‏ استعمال القلم» ولکن هذا dag‏ له ولاسيما إذا كان محمد لايقراً 
ولایکتب»1 ٠‏ ۱ 

ویقول « الاسلام التقلیدی یقول بأن محمداً لم يكن يقرا ولا يكتب ولكن هذا 
القول مريب بالنسبة للعالم الغربى الحديث , لانه إنما قيل ليؤكد الاعتقاد بأن انتاجه 
للقران كان آمرا معجرا « )۹( ; 

ويقول عن قوله تعالى ( قرآناً base‏ ) إنه يتضمن معاني لم يدركها المسلمون 
إدراكاً كاملا ولكنها معان old‏ أهمية كبيرة في عالمنا المعاصر عالم الاتصال بين 
الأديان UU‏ . 

وأما العلماء الغربيون فالأمرمعهم مختلف تماماً كما ذكرناه . 

وهذه بعضص الأمئلة ٠:‏ 

J‏ القول بأن ری محمد وكلماته كانت هذیانا ۰ یدل على جهل مؤسف بعلم 
كتاب من أمثال بولين Poulain‏ وحکمتهم .... 9" . 

«إن مخالفة جولدزيهر ليست بالأمر ON gall‏ 

وبلفت ثقته بعلماء بلاده وتحقيره للعلماء المسلمين أن ترك أقوال هؤلاء 
واعتمد على أقوال أولثك حنى في ترتيب سور القران الكريم بحسب نزولها 9" 
وان انتقد تفسيرهم لبعض آيات القرآن الكريم » كل ذلك اعتماداً على آراء اخوانه من 
المستشرقين . 


واط Ge‏ العرب كلاماً لا یتفوه به الا إنسان أخل التعصب يعقله فلم يعد 

يدرى ما يقوله ولا يتصوره : 

( أ ) فهويقول لنا إن الربا لم يحرم في مكة ثم يتساءل « كيف كان يمكن أن ينتقد 
الربا؟ بل كيف كان يمكن أن يفهم المكيون أي نوع من النقد؟ ماکان 
الانسان ليستطيع أن يقول إن الربا خطأ » لأن النظرة العربية لم يكن فيها 
تصور مجرد للخطأ والصواب OY‏ 
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كيف عرف هذا ؟ إذا آراد الياحث أن يتحقق من وجود مفهوم معین Ú‏ 
تصور أمة من الأمم آو عدم وجوده , فان المنهج العلمي يقتضيه أن ببحث 
آولا قي لغتهم فان وجد فیها ما يدل على هذا الفهوم صراحة آوضما فبها . 
وان لم يجد بحث في وسائلهم التعبيرية الأخرى . فإن لم يجده جازله حينئذ أن 
يقول إن هذا المفهوج لا وجود له في تصور هذه الامه . 

وكاتبنا بالطبع لم يفعل هذا لآن لغة العرب مليئّة بالألفاظ الدالة على 
المفهوم الذي آنکروجوده عندهم . و إلا فما معنى sas‏ آلفاظ مثل الخطاً 
والصواب والحق والباطل والحسنة والسيئة والحرام والحلال والحسن والقبيح 
وغيرها من الألفاظ التي كان يستعملها العرب ويدركون معانيها قبل نزول القرآن 
الكريم ؟ 

ثم إن ag gall‏ الذي أنكرواط وجوده عند العرب هوف حقيقة الأمرمن 
المقولات الأساسية التي فطر الله عليها العقل البشرى » والتی لا يمكن أن تخلو 
منها لغة قوم من البشر . لعل الكاتب يقول لنا إنه إنما أنكر المفهوم المجرد للحق 
والباطل ولم ينكر المفهوم النسبي . 

فنقول إن النسبية بالمعنى الذى شرحه ۱ هى الصفة الغالبة على 
استعمالات الناس لمثل هذه المفاهيم التقويمية . ولكن هذه النسبية تتطلب - 
منطقا _ مفاهيم غير نسبية سمها مجردة أومطلقة آوماشنت شنت GY‏ الذی يقول 
ان ( أ ) حسن لأنه( ب )و( ب ) حسن GY‏ ( ج ) وهكذا لا بد أن يصل 
إلى شىء يقول انه حسن بلا تعليل » وإن كان قد يقير رأيه فيما بعد إذا اكتشف 
Gus‏ أعلى منه في هذا السلم المنطقي التقويمي 


وهذا هو الذي حدث للعرب . فقد كان من معاييرهم أن الحق لا بد أن 
دكون موافقاً لما عليه الآباء وأن من علامات الباطل أن يكون مخالفاً لهم . 
ولذلك رفضو | الدین الجدید معللین رفضهم بهذا المعيار الذي كان جزءا هاما من 
مکونات تفكيرهم وإذلك ركز القران لكريم على نقده تركيزا شديدأ ؛ وكرر هذا 
یعدونه الحد الأقصى Sy‏ ماكانوا لیفهموا هذا النقد لولا أن في عقولهم 
استعد اد لفهمه + وهذا الاستعد اد يعتمد على تصور غير نسبي للحق والباطل . 
وإكن حني هؤلاء الذين رفضوا المعيار الجديد إنما فعلوا ذلك بعد أن فهمو 
معناه . فمشكلة الرسول صلى الله عليه وسلم معهم لم تكن مشكلة عدم فهم 
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ولست آدری DU‏ اختار الکاتب مسألة الربا بالذات . 


فالمعروف أن الاسلام al‏ يدخل في تفاصیل الحیاه الاجتماعية طيلة 
العهد المكي > لأن هذا العهد كان عهد وضع الآسس الجديدة ونقد الأسس 
القديمة وإزالتها » ولان التفاصيل الجديدة لا يكون لها معنى حقيقي الا في 
الاطار الجدید . ولذلك لم يتطرق الاسلام للحديث عن مسائل الطعام 
والشراب واللباس والزواج وتفاصيل المسائل الاقتصادية والسياسية , 
بل ولا تفاصيل الشعائر التعبدية . وإنما ركز على العقيدة في الله والايمان 
بالد ار الآخرة والاستمساك بمكارم QUAY!‏ . ولعل من سوء حظ الكاتب أننا 
نملك دليلا من كلام العرب على آنهم كانوا يعرفون أن الريا خطأ ون 
مارسوه . فقد جاء في السيرة أن أبا وهب بن عمرو قال لقريش ما آرادوا أن 
یعیدوا بناء الكعبة قبل مبعث النبي صلى الله عليه وسلم :يا معشر 
قريش لا تدخلوا 9 بنائها من كسيكم الا طيبا . لا تدخلوا فيها مهريغخي . 
ولا بيع ربا , ولا مظلمة أحد من الناس ۳۷ . 
ویقول وینبغی أن نتذکرهنا أن التفرقة الغربیه بين الحقیقه المجردة ومغزاها 
لا توجد واضحة ف الشرق . ريما عرف محمد الحقائق الجردة .... ولكن ریما 
لم یقدر مفزی هذه الحقائق الجردة ولذلك طلب أن بوضح له ذلك يعيارات 
أخرى . 

أقول وینبغی أن نتذكر نحن أن هذا الشرق الذى بتحدث عنه واط ورفاقه 
المستشرقون ليس شيئاً واقعياً يشار إليه بالبنان ‏ وإنما هو- كما قال الدكتور 
ادوارد سعيد ‏ شىء من نسج خيالهم » ينشاً عليه صغارهم ويشيب عليه 
الكبار . 


هل يعنى واط أن لغات أهل الشرق كلها لغات وصفية ليس فيها 
كلمات تقويمية ؟ هذا مستحيل عقلا . لأن اللغة لا تكون لغة ولا تؤدي 
وظيفتها في الحياة إذا لم تكن تقويمية . بل إن فلاسفة العلوم يحدثوننا أن هذا 
يعسر ‏ ویقول بعضهم لا يوجد - حتى في اللغة العلمية البحتة GY‏ اللغة 
لا تقتصرعلى استعمال الكلمات العلمية التي تشير إلى وقائع چزئية وانما 
تستعمل كلمات عامة مثل ذرة » طاقة « إنسان ٠‏ نقود .... الخ وهذه الكلمات 
العامة -هكذا يقول هؤلاء الفلاسفة ‏ ليست وصفية بحتة وإنما هي مشحونة 
بأفكار نظرية . 
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أم یقول bly‏ إن أهل الشرق یصفون ویقومون من غير شعور منهم بالحد 
الفاصل ببن هذا وذاك ؟ وآقول نعم إن هذا قد بحدث لهم كما يحدث Ja‏ 
الغرب فكثيراً ما يصف الانسان وهويظن أنه يقوّم » وأكثرمنه أن یقوم الانسان 
قاطبة ‏ عمی كاملا عن dag,‏ الفرق cys‏ الوصف والتقويم فهذا لا بحدث إلا 
انسان معتوه . 

لنآت الآن الى العرب . لقد كان كثيرمنهم يعتقد كما يعتقد کتیرمن 
الفربيين الآن أن الناریح لا معنى له ولا Las 9. (Spee‏ هو شمس تطلع 
هنا وتغیب هنالك , ویوم یعقبه یوم « وارحام تقذف وقبور تلقف , ( نموت 
ونحیا وما يهلكنا الا الدهر )۲۱ . 

فأصحاب هذا الاعتقاد کانوا بفرقون آذن cas‏ الحققه المجردة ومغزاها 
آومعناها » فاعترفوا بالحقيقة وآنکروا الغزی في هذه الساله » وریما في مسائل 
Lane.‏ لا في کل شىء . فلما ola‏ الاسلام لم یعلمهم الفرق بين الحقیقه الجردة 
والغعزی ۰ وإنما لفت أنظارهم إلى المعاني التي تنطوي علیها هذه الحقانق 
المجربة التي کان وا بعلمونها . فالحقان ثق الکونده لم تعد محرد آشباء تشغل 
زمانا ومکانا و انما سارت ) انات ) ٠‏ ودلائل على خالقها . والطعام واللباس 
وكل ما يستفيد منه الانسان لم يعد مجرد حقيقة فيزيائية أو بیولوجیه 
و انما أصبح « نعمة » تستوجب شکر المنعم > وتقتضى التصرف فيها 
بطريقة ترضیه . وفي آية رائعة من آيات القرآن الکریم في هذا الجال یقول تعالى 
ذاما ا امشضركين 1 وقوفهم عند معرفة | الحقیقة — وعدم النظر إلى 
لا يفهمون الفرق بين الحقيقة الجردة وا مغزى ؟ 


وإذا كان القران قد فرق هذه التفرقة:, واذا كان القران نايعا حسب 
اعتقاد الكاتب من اللاوعى المشترك للعرب فهذه التفرقة إذن موجودة عندهم في 

هد | «اللاوعی» على الأقل . 
) د ) وأماثالثة الآثافي فهي algal‏ العرب أن عقلیتهم لاترفض التناقض, ولذلك 
فان الحنابله « تفادوا تصورات الأشاعرة وغ aan‏ التجریدیه واستمسکوا 
بعیارات القران والسنة كما هي والذى ينتج عن هذا اننا إذا اکتشفنا شیئا من 
التناقض في القرأن فإن هذا يكون دلیلا على غناه وتجاوزه الثمر الفکر التجريدي 
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الجدب . يمكن الاحتفاظ بعبارتین متناقضتین GY‏ کل واحدة منهما لا تعبر عن 

الحقیقه إذا انقردت . بل إن کل واحدة منهما تکشف جانبا من الحقيقة تهمله 

الاخری . وعلیه فإن العبارتین وان لم یمکن الجمع بینهما منطقیا تعطیاننا معا 

صورة أكمل للحقيقة » ۱" . 

وأقول : 

۱ - آولا من هم الاشاعرة ؟ آهم قوم من الانجلیز أو الامریکان ؟ الم 
یکونو! عربا كالحنابلة؟ إذن لماذا عد هؤلاء المتلین للعقلية العربية 


وترك آولنك ؟ ۱ 
۲ - وثانيا هل ما قاله الكاتب هو حكاية وتصوير أمين لقول الحنابلة ة ام هو 
تفسبير مته وتأويل ؟ الذى تعرقه عن الحنايلة أنهم لم Ë‏ بسئنتجوا من 


استمساکهم بالقران والسنة هذه النتيجة التي استنتجها الکاتی. و انم 
کانسوا کفرهم من عساد الله بعتقدون آن الكلام المتماقض ناطل 
وينزهون -كغيرهم من المسلمين -کتاب الله تعالى عن fhe‏ هذا 
الب اطل .وقد رد اما الحنابله», بل إمام آهل السنة» الامام آحمد على 
الزنادقة الذين زعموا مثل هذا الزعم في القرآن فکانت ردوده متلا راکعا 
للعقل المستنير الذي يرفض كل شائبة من شوائب التناقض. ولم يقل لهم: 
نعم إن هنالك تناقضا وإنه يدل على خصومة القرآن وشمول وصفه لكل 
نواحی الحياة. بل كان يبدأ كثيرا من ردوده على شبهاتهم بقوله . «فشکو | 
في القران و زعموا أنه متناقض» etna‏ الردود : 


واما قوله « رب المشرق والمغسرب ۰ ۱ و « رب المشرقين 
و رب اخفردان ۰ OY‏ , فلا اسم درب المشارق ا 7 (At)‏ 


فشکوا في القرآن وقالوا كيف يكون هذا من الکلام المحكم؟ 





أما قوله « رب المشرق وا لغرب » فهذا الیوم الذي یستوی فيه اللیل 
والنهار آقسم الله بمشرقه ومغريه . 

وآماقوبه « رب المشرقين ورب الغربین » فهذا آطول يوم في السنة 
وآقصریوم في السنة آقسم الله بمشرقها ومفربها . 

وأماقوله « رب الشارق ورب الغارب » فهومشضارق السنة 
ومغاریها . فهذا ما شکت فيه الرنادقة (*4) . 
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تعبركل من هذه الآيات الثلاث ‏ حسب تفس رالامام Jar)‏ - 
عن جانب من جوانب الحقيقة كما قال واط وهي في جملتها تعبر عن 
الحقيقة كلها ف هذا الأمر . ولكن هذا ما كان ليحدث لو أن الآيات كانت 
متناقضة . ولست أدرى كيف يفوت على كاتب مثل هذا أن العبارات 
المتناقضة لا تفید Lind‏ لأن کل واحدة منها تنقض آوتمحوما تقرره 
الأخرى فالجمع بینها لا يؤدى إلى تراء بل إلى جدب کامل . 

۳ - وثالثا كيف يخطر ببال عاقل أن أمة من العقلاء إنساً کانوا أو bs‏ أو 
ملانکه تقبل التتاقض ولا تری الفرق بینه وبين الاحکام والاتساق ؟ نعم 
قد يقال ان tay Cel‏ في کلامها من التناقض ما لا يوجد في الأمم 
الأخرى . آما أن يقال إن عقلها لا دز دين المتناقض والمتسق , دن 
المستحيل والممكن فهذا غبر معقول . إذا قال أحد هؤلاء لآخر : هل 
كتبت أنت هذا الكتاب ؟ فأجابه نعم آنا كتبته غير أنني لم آکتبه ؟ فماذا 
يفهم إذا كان يعلم أن صاحبه يتحدث على سبيل الحقيقة لا المجاز ؟ هل 
يفهم أنه كتبه ؟ لكنه يقول إنه لم يكتبه . هل يفهم أنه لم يكتبه لكنه يقول 
إنه کتبه . هذا كلام يقال للشاذين في علم GLAM‏ وما كنت لأثقل به على 
القراء لولا أن كاتبنا وبعض بنی جلدته يحسبون أن معايير العقلانية 
نسبية وأن عدم قبول التناقض شىء تختص به العقلية الغربية ۷ . 

(ه ) ويقول Liles‏ على قوله تعالى ( وعلم aul‏ الأسماء كلها ثم عرضهم على الملائكة 
فقال آنبئوني بأسماء هؤلاء ان كنتم صادقين ) 9" . يبدو أن المفروص هنا أن 
العلم بالأسماء يتضمن العلم بالطبيعة الحقيقية للشيء» وأن العلاقة بين 
الاسم وطبيعة الشىء أوثق من مجرد ( العلاقة ) العرفية . وا محتمل آن هذا 

كان من مسلمات عقلية العرب قبل الاسلام 7 . 


لقد ناقش العلماء المسلمون طبيعة العلاقة دين الاسم والمسمى 
نقاشاً عميقاً مستفيضاً واختلفوا كما اختلف غيرهم بين قائل إنها توقيفية 
وقائل دأنها dude‏ . ولكتنا لم نسمع أن أحداً من الفريقين زعم أن معرفة 
الاسم تتضمن المعرفة بطبيعة الشيء . وليس في قصة آدم ما يدل على ذلك أوما 
يشير إليه » فالذين يقولون ان الأسماء توقيفية لا يدعون أكثرمن وجود علاقة 
طبيعية بين الاسم والمسمى اقتضت أن يسمى بهذا الاسم بالذات لا بغيره ولكن 
هذه العلاقة لا تدرك بمعرقة الاسم وحذه ,بل لا بد من معرفة المسمى أيضا 
لاكتشاف العلاقة والذى فهمه المسلمون تعليم آدم الأسماء أنه لم يعلمه ألفاظاً 


527ب 


فحسب وانما قرن له بين الأسماء والسمیات لأن الانسان كما یقولون صاح. 
المفردات لا يعرف الاسم . «فیکون عارفاً لسماه 131 عرض عليه السمی , الا 
إذا عرف ذاته . ألاترى أننا لوعلمنا أسامى أشياء بالهندية أو بالرومية ولم 
الأشياء لم نعرف المسميات إذا شاهدناها » بمعرفتنا 
الأسماء المجرّدة » بل كنا عارفين بأصوات مجردة . فثدت أن معرفة الأسماء 
لا تحصل إلا بمعرفة السمی وحصول صورته في الضمين* . 


يقول شيخ الاسلام ابن تيمية « وهل الحد ديفيد تصور الأشياء ؟ فيقول 
المحققون من النظار على أن soll‏ فاندته التمسزین المحدود ants‏ » کالاسم , 
لس فائدته تصوير المحدود وتعریف حقيقته وإنما يدعي هذا Jal‏ المنطق 
اليونانيون أتباع آرسطو ومن سلك سبیلهم تقليداً لهم من الاسلاميين 
وغيرهم J).‏ 


واضح من هذا الک لام - وهولع الم عربی مسلم - أن الاسم لا يفيد 
تصوير حقيقة الشىء » وواضح منه كذلك أن الذين یقولون كلاماً قريباً من هذا 
هم اليونان » أجداد الكاتب الفكريون الذين كان يرى فيلسوفهم الأكبر أن الحد 
بفید تصور ماهية المحدوب . 

ویعد. فإذا كان الرجل یکتب باعتباره علمانياً — gis‏ بالعلماء 
المسلمين ويغلو ف الثقة بالدارسين القريديين و إذا كان هذا الذي ذکرناه Taal‏ 
-وهوقليل من كثير هورأيه في الأمة العربية »فلا يستغرين أحد تلك النتائج 
التى انتهی إليها من دراسته للسيرة النيوية على صاحبها أفضل الصلاة 
والسلام . 
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ت۲۱ — 


. 58 الصدر نفسه ص‎ (AA) 
. ٩۰ الصدر نقسه ص‎ (14) 
. ON الصدر نفسه ص‎ )۷۰( 
. ۰ محمد نبياً ورجل دولة ص‎ (VA) 
. ۲۵ الوحی المحمدى في العالم الحديث ص‎ (VY) 
. ۵3۷ ص‎ Sar محمد‎ (VY) 
. ۸۲ ص‎ Gas محمد‎ (Vš) 
. 5١-5١ الصدر تفسه ص‎ (V9) 
. ۸۱ ص‎ Bas محمد‎ (VI) 
۸۱ انظر المصدر السایق. ص‎ (Vv) 
. ۲۰۱ السيرة التبوية لابن هشام ج ۱ ص‎ (VA) 
. Y£ سورة الجائية‎ (VA) 
. ۰ : سورة الفرقان‎ )۸۰( 
. ۲۵-۲۶ الوحي الاسلامي ص‎ (AA) 
. YA سورة الشعراء‎ (AY) 
. ۱۷ سورة الرحمن‎ )۸۲( 
. سورة العارج ۰؛‎ (A£) 
الجهمية والزتادقة للامام آحمد تحقیق الدکتور عبد الرحمن عمبرة » الریاض ۱۳۲۹۷ هل‎ Je الرد‎ )۸۵( 
. ٩۱ م .ص‎ ۷ 
في كتاب‎ S.Lukes ولبوكس‎ ۸. Macintyre وماكنتير‎ P. Winch انظر الحوار الذی دار في هذا بين فنش‎ (AA) 
۳۵۲۱۵۲۱۵۱۲۲, Bryan R. Wilson ( ed. ( Oxford, 1974. 
. YA سورة البقرة‎ (AV) 
. ۲۵ الوحي الاسلامي ص‎ (AA) 
. ردات في غريب القرآن تأليف آبي القاسيم الحسين بن محمد العروف بالرغب الأصفهاني‎ all (AA) 
. ۲۶۶ یروت ص‎ 
نصیحه آهل الایمان في الرد على منطق الیونان وهو في مجلد واحد مع صور النطق والکلام للسبوطی »دار‎ )٩۰( 
. ۲ ۱ الکتب العلمیه , بيروت , ص‎ 


— ۲ ۷ — 
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النظام القانوني الإسلامي 
فص الدراسات ا(استشر اقية 


المعاصرة 


دراسة لمنهح المستشرق نويل ج. كو لسون 


| ۔ تعفد : 


۱ يخلو كتاب من كتب الستشرقین . ولا بحث من بحوثهم , لغوياً كان أم 
لا يكاد تاريخياً al‏ اقتصاديا al‏ اجتماعياً al‏ متصلا بالقران ay Sil‏ أي السنه 
النبوية ‏ لا يكاد یخلو GUS‏ في هذه المجالات أو Land‏ أوبحث من بحوث المستشرقين من 
إشارة أو أكثر إلى مسألة أو أكثر من مسائل الفقه الاسلامي ؛ تبين عند إنعام النظر 
موقفا يتخذه الياحث أو الكاتب ٠‏ _مقلدا فيه أو مبتكرا -من النظام القانوني الإسلامى 
وآحکامه وقواعد ه وأصوله ۰ 


ولا يبجع هذا LS‏ قد يخطر بالبال لأول وهلة إلى شمول دراسات الاستشراق 
وسعة مجالها , بل هو برجع في القام الأول إلى شمول احکام النظام القانوني 
الاسلامي وقواعده لكل ناحية من نواحي حياة المسلم . فالفقه من حیث هو تعبير 
عن نظام قانونی تغطي آحکامه وقواعده کل ما یعرض للمرء في حياته . بل وما يصيب 
ماله بعد وفاته . وما يجب له من آحکام قبل ولادثه , فضلا عن آحکام العلاقة بين 
الفرد وربه » وهذا GUS‏ غير معهوب في النظم القانونیه الوضعية فهذه لا تتدخل إلا حيث 
يكون النزاع بين طرفين وارد | ولا تنظم إلا العلاقات المتبادلة بين الأفراد والجماعات . 


ومع ورود تلك الاشارات إلى أحكام فقهية في جل كتب المستشرقين وبحوثهم - أو 
كلها فإننا لا نستطيع أن نصنفها في مجال الكتب التى تبحث في الشريعة الاسلامية 


— ۲۵۳ __ 


أو الفقه الاسلامي إن أقل هذه الکتب lose‏ هو ما خصص لهذا الجانب من چوانب 
الحياة الاسلامیه والفکر الاسلامي , وأكثر هذا القلیل لا يتصل ف منهجچه ومقدماته 
ویتانجه بالجانب القانونی من الفکر الاسلامي إلا بقدر ضثيل » ویرکر معظم المؤلفين 
على جوانب العاد ات والتقالید الساندة في الجتصم , وتناقض بعضها في آحیان کثبرة مع 
تعالیم الاسلام للانتهاء إلى أن الاسلام Last‏ نظاماً قانونياً لا يطبق » أو هو غير قال 
للتطییق (A)‏ 

r‏ _ دراسات الأستاذ نويل ج. كو لسون للفقه الأسلامي 


سين القلة من المستشرقين الذين بعنون بالفقه الاسلامي الأستاذ نويل ج. 

"ذا | کولسون » أستاذ القوانین الشرقية في جامعة لندن ( مدرسة الدراسات 
الشرقية والأفريقية ) » فقد کتب کولسون ثلانه کتب هي : 

A History of Islamic Law, 1964 

Conflicts and Tensions in Islamic Jurisprudence, 1969 

succession in The Muslim Family, 1971 


وله بالاضافة إلى ذلك عدد غير قلیل من القالات والیحوث النشورة في الدوریات 
The State and The Individual in Islamic Law (International and Comparative -‏ 
Law Quarterly, Jan. 1957)‏ 


ودراسته عن النظرية والتطبیق في القانون الاسلامی : 
Doctrine and Practice in Islamic Law, BSOAS 18/2) 1956(‏ 
وهویقوم بتدریس ( القانون الاسلامي ) منذ أكثرمن ربع قرن في جامعة لندن . 
والسمة الميزة لدراسات الاستاذ کولسون » التی دعتنا إلى اختیار الكتابة عنه 
d‏ بحوث هذا الجلد الخصص لدراسة مناهچ الستشرقین هو أن نقطة البدء عنده في 
دراسة الفقه الاسلامي تخالف نقطة البدء عند الجیل السایق من اساطان 
الاسنشراق و آساتذنه . 
حي à‏ ول للاستتوار حي ٠‏ وهو لذلك قد غدا مهجورا ي مولن ٠‏ منبو امن ام أهله - 


(Of مسب‎ 


مؤداه أن النظام القانوني | لاسلامي go‏ متفاعل galas.‏ فى الجتمعات | لاسلامية 
وقائم في ضمائر آفرادها . وينبغي أن یعتمد عليه في تشکیل النظم القانونية في البلاد 
الاسلامية لتأتي هذه النظم معبرة عن روح البلاد التي تطبق فیها (U).‏ 

ویترتب على هذا الاجتلای في الفرضص الاساسي الذى تقوم عليه دراسات 
کولسون » ما لا یحصی من مواطن الخلاف بینه وبين غيره من الستشرقین الذین 
بدرسون القانون أو الفقه الاسلامی . وهذا الموقف وحده هو الذي بجعل منهج 
الاستاذ کولسون فق تقدیرنا - آجدر المناهج بالبحث والدراسة عند إرادة النظر في 
مناهج المستشرقين في الدراسات القانونية الاسلامية . 


والواقع أن الأستاذ کولسون على الرغم من من آهم كراسي 
الاستشراق التقليدية في الجامعات البريطانية ‏ كرسي القوانین الشرقية بچامعة لندن — 
لا يمكن إدراجه في عداد الستشرقین بالعنی التقلیدی لهذا اللفظ . فهو أصلا 
آستان قانون متخصص ف القانون الدني ء درس الشريعة الاسلامية دراسه القانونی 
الذي يسعى إلى القارنة بين النظم القانونية الختلفة , لا دراسة الستشرق الهتم 
بالشرق وتاريحه وتقالیده وعاد انه . وکتبه وبحونه تتجه وجهه القارنه القانونیه البحته . 
لا وجهة البحث العلمي في خدمة السياسة LS‏ یغلب على كثير من الستشرقین . 
ولا وحهة تسخار الدحت العلمي لخدمة النعصب الديني كما بیدو في کتایات 


(Y) آخری‎ 


۳ . نظرة فى المنهح 
المنهج الذي یتبعه الأستاذ كولسون في دراساته للفقه الاسلامي یقوم على 
إدراك أن هذا الفقه من حيث هونظام قانوني یستمد قوته الالزامية من 
digs ١‏ تعبيراً عن إرادة الله > وهذا مترتب على معنى الاسلام : التسليم الكامل 
لله » « ( عزوجل ) » فمسالة طبيعة النظام القانوني محسومة في الفکر الاسلامي بطريقة 
لا تحتمل أي تردد GY:‏ مقتضی الايمان في الاسلام أن القانون هومجموعة القواعد 
الوحی بها من عند الله , و نکارذلك يعني الخروج من الاسلام » ٩.‏ 

وإذا كان بعض العلماء المستشرقين يدرسون الفقه الاسلامي والنظام القانوني 
الإسلامي كما يدرس القانون الروماني : أي باعتباره كان في يوم من الأيام نظاماً قانوشا 
Liye‏ » فإن الاستان كولسون يدرس الفقه الاسلامي باعتباره Lus‏ قانونياً حياً كسائر 
النظم القانونية الحية الأخرى . وليست مهمة البحث التاريخي عند كولسون أكثر 


إن 


— Yoo. 


من محاولة اکتشاف الأسس التاريخية التي تربم الطریق لتطبیق قواعد هذا 
النشریع في الواقع!" . 

وإذا كان كولسون قد اختار دراسة التشریع الاسلامي بمنظار قانوني » فإنه 
يقرر أن الوقت قد حان لدراسة الشريعة على مستوی متخصص في الاقتصاد والاجتما ء 
هذه الشريعة لد 


ولا شك أن هذا المنهج في فهم أصل القانون الاسلامي وطبيعته . و في النظر 
اليه داعتياره نظاماً قانونياً حياً ‏ إذا أضفنا إليه ما دعا dul‏ كولسون ف مختلف 
dais‏ ودراسائه من ضرورة معاودة الاجتهاد للوصول إلى أحكام إسلامية تناسب 
العصر ‏ 'يجعل دراساته جديرة بالبحث الجاد ويحمل الباحث المسلم على إعطائها 
حقها من الدرس والنقد باعتبارها عملا علمياً أصيلاً بل إن كولسون یعتبر- في نظرنا - 
رائد مدرسة جديدة في التفكير الغربي » لن يمضي وقت طویل حتی تکون لها آثاركبيرة 
على منهج هذا التفكيرفيما یتصل بالشریعة والفقه الاسلاميين » ومن نم فیما يتصل 
بالدراسات الاسلامية ple days‏ » بقدر اتصال هذه الدراسات بالشريعة والفقه . 


ولا يعني هذا التقدير لمنهج الأستاذ كولسون اتفاقنا معه في النتائج التي 
بتوصل الیها في digas‏ ودراسانه للقانون الاسلامي .بل لعل مواضع الخلاف في 
جرئیات نتانجه آکثر من مواضع الاتفاق معه . وانما عنایتنا هنا هي بمنهجه ني 
البحث » ومدی اتفاق هذا النهج أو عدم اتفاقه مع ما يراه الباحث السلم منهجا سلیما 
لدراسة قانونه وشریعته وفقهه > ثم تأتى جزئيات النتائج ومسائل الفرو ع ليستقاد منها 
- إذا احتيج إليها ‏ في تبين مدى التزام المنهج المعلن في البحث . ومدی استقامة 
الاحکام التي يتوصل إليها الباحث مع ه‌قدماتها . 
وسوف نكتفي في هذا المقام بالنظر في كتابيه : 
A History of Islamic Law‏ - 
Conflicts and Tensions in Islamic Jurisprudence,‏ 
از هما MII‏ ان يحملان تعب را واضحاً عن منهجه في النظر إلى القانون الاسلامي 
ویتضمنان نظراته التي یجدر الوقوف عندها لما تمنله من اتجاه جدید فى الاهتماء 
بقضايا الفقه الاسلامي . وتیسیرا للبحث فسوف نتتيع هذه الاراء محاولین وضعها 
تحت Cagle‏ موضوعية تسهل الالمام بها من جهة , وتصويرها تصويراً متكاملا من جهة 


ثانية . 


— YoY — 


مثالية الشريعة الاسلامية و تطبیقها 


۰ مفتتح کتابه Ge‏ تاريخ القانون الاسلامي یقرر الأستاذ کولسون أن 

“ انقطاع الوحي بوفاة الرسول ( صلى الله على وبسلم ) > جعل الشريعة 
الاسلامية Las‏ تحقق لها من كمال التعبیر والبیان ثابتة غير قابلة للتغيير . ۰( وأصبم 
على الجتمع ) أن يتطلع إلى ما تمثله من معايير مثالية وصحيحة إلى الاید  »‏ تم 
يقول عقب ذلك مباشرة : « ووصف قواعد هذه الشريعة بالثالية لا يعني افتقار 
التعبيرات القانودیه عنها للاعتبارات العملية الملائمة للحاجات الحقيقية للمجتمع « 
كما لا يعني أن عمل الحاکم الاسلامية لم يلحق أبداً بهذا الثال , فإنه لا صحة لهذا 
أو ذاك » . 

ومسآلة المثالية والواقعية في الفقه الإسلامي ٠‏ آو في آحکام الشريعة الاسلامية 
مسالة آثار حولها المستشرقون - وغبرهم - LAS‏ من الجدل « وتذرعوا بوصف المثالية 
الستمد من کون القرآن الکریم - مصدر الشريعة الاسلامية الأول -وحياً إلهياً إلى نفي 
وصف الصلاحية للتطبیق عن آحکام هذه الشريعة . وقد تردد هذا المعنى في کتابات 
عدد من اساتذة القانون في الجامعات العربية , والمصرية بوجه خاص في مطلم 
القرن الیلادی الحالي » وا لأستان كولسون نفسه في کتابه الآخر : Conflicts and Tensions‏ 
يخصص فصلا للتنازع بين النزعة المثالية والنزعة الواقعية في تطبيق القانون 
الاسلامي لا يبعد فيه كثيراً عن المقولة السابقة » وينسب نشوء مناصب قضائية مثل 
منصب والي المظالم » ومفاهيم قانونية مثل مفهوم السياسة الشرعية إلى الحاجة إلى 
قواعد قانوندة واقعية لفض النازعات Jona‏ عن المفاهيم المثالية الدقيقة للشريعة 
الاسلامية > بل ويصورة تمثل Lal Lal asf‏ عن تلك الفاهیم الشرعية .۲۱ . 

والصحيح أن مثالية أحكام الشريعة الاسلامية , لا تعني عدم صلاحيتها 
للتطبيق بحال من الأحوال » والواقع الذی مضى عليه العمل في العالم الاسلامي كله إلى 
دخول الاستعمار الغربي بلاد الاسلام ينقض هذه الدعوی( "اوالعمل الجاري الآن على 
قدم وبساق في عدد من بلدان الإسلام للحكم بالشريعة الإسلامية واصد ار قوانين جديدة 
مستمدة من آحکامها مبنية على مدوناتها الفقهیه + واستمرار العمل بها حتى اليوم في 
الملكة das yall‏ السعودية Lands‏ من الدول الاسلامية ينقضها کذاك OY,‏ 

وانما معنی الثالية هو نزوع هذه الاحکام الشرعية الإسلامية بالانسان إلى 
العلوٌ فوق الشهوات والنزوات . وتحکیم العقل والعدل بدلا من تحکیم آلهوی 
والفرض ٠‏ قأحكام الاسلام - جملة - ترمي إلى تخلق الرء بخلق الانسان الفاضل » إن 
لم پستطم الوصول إلى خلق الانسان الکامل » فهذا معنی للمثالية نثبتة ولا ننفیه , 
وذاك معنی لها لا نجد على صحته دلیلا واحداً من آحکام الاسلام نفسها أو من الواقع 
أو التاریخ . 





— ۲۵۷ _. 


آما کون الفقه الاسلامي وأحكام الشريعة الاسلامية واقعية . فإننا لا نعني بدك 
خضوعها لرغبات الکلفین وتحقیقها لما یشتهون , فان هذا معنی للواقعية لا يقره أي 
نظام قانوني ولا بقبله على عمله أي صانع للتشریعات الوضعية , وإنما واقعية 
أحكام الشريعة الاسلامية تبدو في تحقیق مصالع الناس ورفع الحرج عنهم وعدم 
تکلیفهم بما لا یطیقون من الواجبات أو الاعمال . 

وقد تجلت واقعية آحکام الشريعة الاسلامية في عشرات القواعد الفقهية بل مثاتها 
التي تحكم النوازل » والتي تحکم تطبیق القواعد الشرعية ذاتها بما لا يدع مجالا في 
إطار البحث العلمي المحايد ‏ لرمي هذا الفقه أو هذه الشريعة بعدم الواقعية 
التي تساوى عند أصحاب هذه التهمة عدم الصلاحية للتطییق ON)‏ « والتى أدت 
في نظر الأستاذ كولسون - وغيره - إلى انحراف عن تطبيق أحكام الشريعة التي 
١‏ اضطرت لتقسح الجال للأحكام المحققة لحاجات المجتمع العملية » ON)‏ 

والواقع آننا يجب أن ننبه هنا إلى تناقض وقع فيه الأستاذ کولسون نفسه حيث 
يقول في عبارته التي نقلناها عنه سابقاً إن التعبيرات القانونية للشريعة الاسلامية لم 
تفتقر إلى الاعتبارات العملية الملائمة للحاجات الحقيقية للمجتمم ؛ ثم يقول هنا : إن 
أحكام الشريعة الإسلامية الثالية اضطرت لافساح المجال أمام الأحكام المحققة 
للحاجات العملية والتی وصفها قبل قليل بأنها مثلت انحرافا عن الأحكام الشرعية 
الدقيقه , فكيف يمكن التوفيق بين هاتين المقولتين ؟ 


0 القران الكريم و دوره في التشريع : 


| دراسة دورالقران الكريم في التشريع الاسلامي من الموضوعات التي يجدر 

g:‏ الوقوف عندها في بحوث الاستاذ کولسون » ولعل هذا الوضوع من آهم 
اوضوعات التي اضطرب فيها لدبه منهج البحث في دراساته الختلفة » وتباینت 
بالتالي النتانج التي وصل الیها من موضع إلى آخر في هذه الدراسات . 


قفي الوقت الذي يقرر فيه أن القانون في الاسلام « هو مجموعة القواعد الوحی 
بها من عند الله » OY)‏ ویقرر فيه أن تأسيس الدولة الاسلامية في المدينة النورة كان 
إحدى السمات البارزة فيه « أن الوحي القراني أخذ في إزاحة القانون العرق القبلي 
من مكانه في جوانب متعددة » ۲۳ , نراه يذهب إلى أن القانون القبلي العرق ظل قرنا 
ونصف قرن هو المعيار الذي يقاس به صواب السلوك أو خطؤه ما لم ينص الوحي 
صراحة على إلغائه U‏ ونراه يقول في موضع آخر إن التشريع القرآني « لا يعدو أن 
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یکون تعبيراً عن أصول الاخلاق الاسلامية» OM)‏ ونجده يقرر أن القرآن الکریم « له 
يتتبع ولو على نحو مبدسی العناصر الأساسية GY‏ علاقة قانوبية بغية استقصائها » 
وتعتب ژذاك عيبأ في التشریم القرآني لم تقع فيه قوانين الالواح الائنی عشر 
الروماندة القديمة“' . 

وبینما نجده یقرر بوضوح قاطع أن > القرآن الكريم قد آرسی بشکل قاطع البدا 
التمثل في أن الله ( تعالی ) هو وحده مصدر کل حکم » وآن آمره يجب أن يطاع في کل 
شأن من شوون الحياة » ۲ نراه يقرر في موضع آخر أنه بعد مائة وخمسان سنة 
0 ظهر فریق بان العلماء المسلمين الذین حاولوا تبيين آصول العقائد الاسلامية اتخذ 
موقفاً مؤداه أن كل شان من شؤون الحياة يجب بالضرورة أن يكون محكوماً باراده 
الله . وفي تصورهم لفلسفة القانون كانت السيادة التشريعية لله ( سبحانه وتعالى ( 
شاملة لكل شيء » U)‏ . : 


فكيف يستقيم القول بان القرآن الكريم أرسى هذا المبد! بشكل قاطع مع نسبته 
بعد ذلك إلى فريق من العلماء ظهروا بعد قرن ونصف قرن من اكتمال الوحي ؟ 

إن المسارب التي آتی منها الاستاذ كولسون في فهمه لدور القرآن الكريم في 
التشريع وتحليله لهذا دور تتمثل - في نظرنا ‏ في أريعة امور نجملها فيما بل . 


للمتأمل في مو اضع متعددة من أبحاث الأستاذ كولسون ودراساته أنه 

۳ لا يعطي بثقة واطمئنان وصف ( النظام القانوني ) إلا لذلك النوع من 

التشريع الذي يقوم على استقصاء جوانب العلاقات القانونية وأركانها ومكوناتها 

ويعطي كل علاقة ‏ بئص محدد ‏ حكمها القانوني . وتلك هي طريقة التقنين في العالم 

لفربي -نعنی الغرب الجغرافي لا السياسي ‏ آوقل : هي طريقة التقنين الحديثة 
السائدة في عصرنا الحاضر . 


ومن هنا ينعي الأستاذ كولسون على القرآن الكريم فيما نقلناه عنه من نصوص 
عدم استقصانه العتاصر الأساسية GY‏ علاقه قانونية ‏ على نحوماتفعل التقنينات 
الحدیته - ولشعوره بان هذه الطريقة لم يعرفها التشريع إلا منذ وقت قريب راح يقارن 
بين القرآن الكريم وبين قوانين الألواح الاثني عشرء وهي مقارنة لاتستقيم Gb‏ حال؛ تم 
راح يلتمس لذلك سببا في نزول القسرآن الكريم منجما! " وهو أمر لاعلاقة له بصياغة 
النص القرآني واستقصائه آو عدم استقصائه لأطراف العلاقات القانونية التي 
يعالجها . 
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والستو ال الذي يثيره هذا البحث هو :هل بتعين أن یکون النص التشريعي في 
صيغة معينة وأسلوب محدد حتی یستحق مجموغ نصوص وصف النظام القانوني آو 
الیناء لتشريعي ؟ al‏ أن العبرة هي بمدى فهم المكلفين لا تضمنه النص التشريعي , 
ومدی وفاء النص في ظل قواعد تقسبره -بالحاجات الاجتماعیه التجددة للمجنمم 
الذي یحکمه ویخاطب سلطاته وافراده ؟ 


والجواب الذي لا تختلف فيه العقول أن العبرة بصلاحية النص للتطبیق ووفائه 
بالحاجات التجددة للمخاطبین به . ولیست قط في صیغته أو آسلوبه آو الشكل الذي 
يصب فيه المشرع حكمه أو أحكامه .و إذا كان الامر كذلك فأين الموضوع الذي لم 
دف القرآن فده datas‏ المكلفين ؟ إن الاسناد كولسون لا avs‏ مثالا واحداً لذلك . 
ويكتفي بان يقول : « لم يقدم القرآن تقنيناً مباشراً ومحدداً للمسلين الملتزمين في سلوكهم 
وحياتهم بمقاييس الشرع وقواعده . وهناك کثبر من المسائل التي يثيرها القران من حيث 
كونه نصاً تشريعياً » ۳٩‏ . 


وللباحث أن يعجب , إذا كان الأمركما يقول الأستاذ كولسون » فمن أين جاءت 
تلك المدونات التي لا تحصى صفحاتها في آيات الأحكام ودلالات القرآن التشريعية ؟ أما 
المشكلات التي يثيرها القرآن الكريم باعتباره نصاً تشريعياً فنحن لا ندرى ما هي ؟ إلا 
أن بكون الأمر أمر مدى إدراك الاستاذ كولسون لطبيعة النص القرآني نفسه . 
وهذا ما يغلب على ظننا Lao,‏ تدل عليه الأمثلة التي نناقشها في الفقرة التالية من كلام 
كولسون نقسه . 

+ الأمر الثاني ۰ طبيعة النص القراني : 


الاستان کولسون إلى القرآن الکریم نظرته إلى أي مجموع للتصوص 

القانونية Code‏ » فرأى أنه iss‏ یکمل له وصف الجمو p‏ التشریعی يجب 
أن يستقصى العناصر الأساسية للعلاقات القانونية التي يعالجها : ورأى أن 
القران الكريم لم يترجم المفاهيم الأساسية التي يقوم عليها أي مجتمع متحضي : 
مثل وجوب الرحمة وعدم جواز الظلم والحيف ف العاملات ووجوب تحقيق العدل - وهي 
كلها واردة في القران ‏ لم بترجمها إلى بناء قانوني للحقوق والواجبات aly‏ يستهدف 
YI‏ تنظيم علاقة الإنسان بالإنسان بل استهدف أولا تنظيم علاقة الإنسان بخالقه . 
ووصف أحكامه في مواضع كثيرة من كتبه ودراساته بأنها أحكام ( خلقية ) 1 


وهذا كله في تقديردا dacs‏ خطاً منهجي فى النظر إلى النص القراني و إدراك 
طرعنه ٠‏ ودندحه wilt‏ الفهم الصحیح لأسلوب القران الكريم ف التشريع . 
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فالقرآن الكريم آولا کتاب هداية » ولیس کتاب فقه ولا قانون ولا سياسة 
ولا علوم ولا تاريخ . کتاب وصفه الله سبحانه وتعالى بقوله : ( کتاب آنزلناه إلبك 
لتخرج الناس من الظلمات إلى النور بإذن ربهم إلى صراط العزیز الحمید ) [ سورة 
إبراهيم : ۱ ] ویقول عز وجل : ( إن هذا القرآن بهدی للتي هي آقوم ويبشر المؤمنين 
الذین یعملون الصالحات أن لهم Lai‏ كبيراً ) [ سورة الاسراء : ٩‏ ] . والآيات 
الكريمة في هذا المعنى متكررة في مواضع متعددة من القرآن الکریم . 

والقران الکریم یخبررب العزة عنه أنه آنزل تبیانا لكل شىء ( ونزلنا عليك 
الکتاب تبياناً لكل شيء وهدی ورحمة وبشری للمسلمین ) [ سورة النحل : ۸٩‏ ]۰ 
« ومن هذه الآية وأمتالها قرر العلماء جميعاً أن القرآن الكريم أصل الشريعة الأول . 
وإليه ترجع دلالة الأدلة الأخرى فهو الذي دل على حجتها واعتبارها » U)‏ . 


والقران الكريم كتاب معجز « أعجز آهل القصاحة والبيان عن أن يحاكوه في 
آسلوبه وحسن تنسيقه » ومن نم GIS‏ بيانه في الذروة التي لم يبلقها من كلام العرب 
شىء « ينتقل القاریء له من القصص إلى تفصيل أيات كونية إلى ضرب مثل إلى وعد 
ووعيد إلى بیان حكم تشريعي إلى وصف Goll‏ أو النار إلى غير ذلك مما حواه القرآن ‏ 
بنتقل يبن هذه الالوان فلا بحس بثغیر ف أسلويه إلا لما تقتضيه طبيعة الأمر المتحدث 
عنه ۾ ۲۳ . 

LIS,‏ هذه dank‏ موضوعاته , والهدابه غايته ء والبيان العجز آداته كيف 
يطلب فيه أو يتصور له وجوب اشتمال نصوصه التشريعية على استقصاء 
مکودات العلاقات القانونية کمتل ماهو معهود في التقسنات البحنه؟ إن فهم طبیعه 
النص القرآنی هى التی تحول بين الباحث وبين توهم اتعدام هذا الاستقصاء نقصاً 
فيه أو قصوراً منه ء وقد أدرك ذلك الأصوليون السلمون : يقول أستاذنا الشیخ محمد 
مصطفی شلبي عن القرآن الكريم GJ‏ « لم یلتزم في بيانه الآحكام أسلوياً واحداً 
شان القوانين والكتب الفقهية المالوفة , فلم يعبر عن كل مطلوب Lib‏ مؤكدا بمادة 
الوجوب ولا عن كل ممنوع بمادة المنع أو التحريم ء ولا عن كل مخير فيه بمادة التخيير 
أو الاباحة » ولا غير ذلك من العبارات التي تسأمها النفوس وتثقل على الأسماع كثرة 
La LS‏ وتصرف الناس عن التدبر والتذکر » ۲۷ . 


« وفوق تنوع ١الأساليب‏ في التحيدر عن المعنى الواحد فانه لم يجمع هذه 
النصوص ف مكان daly‏ ولا في سورة واحدة شان التشريعات الاخری » بل جاءت 
الأحكام مفرقه في سور القرآن مبثوثة في Obl LS‏ العقائد والأخلاق oll,‏ الله في الکون 
وأخبار الأمم السابقة . كما آننا sas‏ الحكم الواحد وردت فيه عدهة نصوص ف 
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مواضع عديدة بأسالیب متنوعة لیکون القاریء متذکراً له في کل حين » وهذا يدلنا 
على أن القرآن الجامع لهذه الأنوا ع من البیان نزل بهذه الصورة لا لیکون کتاب تشریم 
فقط » بل لیکون کتاب هداية للناس لیخرجهم من الظلمات إلى النور » ولیکون معجرة 
لرسول الله تؤيد صدقه في دعواه الرسالة ... » ۲۱ . 

ومن ذلك يتبين أن الخطاً النهجي الذي وقع فيه الأستان کولسون , یتمثل في 
ظنه أن استمداد التشريع الاسلامي من القرآن الکریم واعتبار السلمین یاه أصل 
الاصول في التعرف على أحكام الشرع واستنباطها « GIS‏ یقتضی کونه على أسلوب 
التقنینات العروف في التشریم » وهذا الخطاً مصدره الغفلة عن تدير طبيعة النص 
القرآني . وعدم الاحاطة بتمیزه ساسا بکونه کتاب هداية للبشرية لا GUS‏ نوع معین 
من آنواع العرفة .ولا US‏ جمع للقواعد التشريعية الاسلامية > والنظر الصحيح إلى 
نص القرآن الکریم یجعل الباحث das‏ ما ظنه الاستاذ کولسون مأخذا على هذا النص 


مزية له وحستة لا عيباً ولا سيئة . 


ثم إذا كانت هذه هي طبيعة النص القرآني . في تکوینه وأسلوب بيانه للأحكاء 
الشرعية , فهل يستقيم قي منطق البحث العلمي فهمه في معزل عن السنة النبوية . 
ومأثور التفسير « وما طبق عليه النص من وقاثع في رمن التشریع ؟ ذلك هو الأمر 
الثالث الذي سبب اضطراب الأستاذ كولسون في حكمه على النص القرآنی ودوره في 
التشریم » وهو ما نعالجه في الفقرة التالية . ۱ 
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۵ - الأمر الثالث : كيف يفخم النض القراني التشريعي : 


20 النصوص القرآنية التي تقرر أن القرآن الكريم تضمن بیان كل شىء مثل 

Ç‏ قوله تعالى ( ونزلنا عليك الكتاب تبياناً لكل شىء ) يجب آن تفهم في ضوء 
النصوص القرانية التي تكل إلى الرسول صلى الله عليه وسلم بیان أحكام الشريعة 
الإسلامية في الوقائع التي تحدث للمؤمنين , والنصوص التى all JSS‏ صلى الله عليه 
وسلم بیان أحكام القران نفسه » فمن مثل النصوص الأولى قول الله تبارك وتعالى ( وأن 
احكم بينهم بما أنزل الله ولا تتبع أهواءهم ) [ سورة الائدة : ٤١‏ [ وقوله عز 
وجل ( فلا وربك لا يؤمنون حتى يحكموك فيما شجر بينهم ثم لا يجدوا في أنفسهم 
حرجا مما قضيت ويسلموا تسليما ) ] سورة النساء ٠١٠:‏ ] » وقوله سبحانه 
( ويقولون امنا بالله وبالرسول واطعنا ثم يتولى فریق منهم من بعد ذلك « وما 
اولنك بالمؤمنين . وإذا دعوا إلى الله ورسوله ليحكم بينهم إذا فريق منهم 
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معرضون . وإن يكن لهم الحق ياتوا dull‏ مذعنین . أفي قلوبهم مرض آم ارتابوا آم 
یخافون أن dios‏ الله agate‏ ورسوله بل أولتك هم الظالون . إنما كان قول 
المؤمنين إذا دعوا إلى الله ورسوله لیحکم بينهم أن یقولوا سمعنا وآطعنا واولتك 
هم المفلحون . ومن يطع الله ورسوله ویخش الله وینقه فاولنك هم الفاترون ) 
[ سورة النور : ۷ - ۰۲ |. 

ومن مثل النصوص الثانية قول الله تعالی مخاطباً نبيه صلى الله عليه وسلم : 
( وانزلنا إليك الذکر لتبين للناس ما نزل إليهم ولعلهم یتفکرون ) [ سورة 
النحل : ٠ ] ٤٤‏ وقوله سبحانه ( انا أنزلنا اليك الکتاب بالحق لتحکم بين الناس يما 
أراك الله ) [ سورة النساء : ۱۰۰ ] . 


فالجمع بين هذه النصوص ؛ والنصوص التي تدل على بیان القرآن الکریم 
للأحكام , يدل على أن النص القراني لا يجوز أن يدرس ويفهم في عزلة عن السنة 
النبوية المبينة له »ولا عن سبب نزول الآيات المتضمنة الأحكام التشريعية ولا عن 
مأثور التفسير الذى يبين حقبقة المراد بالقران foals‏ كان هذا المراد al‏ متعددا . 


© فالستة digsill‏ اس إلى القران الكريم ثلاثة أنواع : سنة تؤكد معنی 
الحکم القرآني . مثل الأحاديث الواردة Ó‏ تحریم شهادة الزور « وتحریم قتل النفس 
العصومه » وتحریم عقوق الوالدین ۰ والامر بالاحسان في کل شىء . والأمر بتقوی الله 
d‏ معاشرة الزوج زوجته » والنهي عن أكل الال بالباطل ... إلى غير ذلك من الأحاديث 
القولية التي هي مطابقة لعاني آیات قرآنية تؤكدها في نفوس الخاطبین وترسخها ۰ أو 
تبين صورا مما ینطبق عليه عموم النص القرآني لتقرر دخولها في هذا العموم وتحذر من 
الوقوع فیها » فهذا هو النوع الأول . 


© أما النوع الثاني فسنة Ú Za Ub‏ جاء في نصوص القرآن محتاجاً إلى 
شرح وبیان . وهذه قد یکون شرحها Libs‏ لنص قراني مجمل , كالأحاديث القولية 
والعملية التى بینت أوقات الصلاة وعدد رکعانها > ومناسك الحج والعمرة وآعمالهما 
ومواقيتهما « ومقادير الزكاة وأنواع الأموال التي تؤخذ منها , ففي كل ذلك جاء الأمر 
القرآنى باقامه الصلاة وایناء الرگاه alos!‏ الحج والعمرة لله محملا ¢ والسنه هی التى 
بينت هذا الاچمال وقسرت الراد به Gà S,‏ آدائه . 


وقد (it‏ السنة الشارحة للقرآن الكريم مخصصة لنص عام في القران الكريم 
على عمتها آوخالتها آوابنة آخیها أوابنة آختها li)‏ مخصص لعموم قوله تعالی بعد 


س ۱۳ ۲ — 


عد المحرمات من النساء ( وآحل لكم ما وراء دلکم أن تبتغوا یأموالکم محصناين غار 
مسافحين ) | سورة النساء : ۲۶ ] ومن هذا النوع الأحاديث التي بينت مقدار 
ما يوجب القطع في السرقة وشروط المال السروق من كونه محرزا متقوما » وشروط 
السارق ...الخ . فهنه الأحاديث كلها مخصصه لعموم قوبه تعالى : ( والسارق 
والسارقة فاقطعوا أبديهما ) [ سورة المائدة YA:‏ ] . 


وقد يكون بیان السنة تقييدا لحكم قراني مطلق كالسنة العملية التي بينت أن 
القطم في السرقة هو قطع اليد اليمنى من مفصل الكف . فان لفظ ( اليد ) في الآية مطلق 
يحتمل اليمنى واليسرى , ولفظ ( القطع ) مطلق يحتمل أن يكون من الرسغ أو الكوع 
أو أي موضع » وقيدت السنة هذا الاطلاق في الأمرين . 


وكذلك الأحاديث Gull‏ لمقدار الوصية وأنه لا يزيد على الثلث » فإنها تقيد مطلق 
قول الله تعالى ( من بعد وصية توصى بها أو دين ) [ سورة النساء : ۱۲ ] . 

© وأما النوع الثالث من أنواع السنة بالنسبة إلى القرآن الكريم , فهي السنة 
التي جاءت بأحكام سكت القرآن عنها . ومثالها الأحاديث التي بينت ميراث الجدة ء 
وميراث بنت الابن مع البنت ء والأخوات مع البنات » والأحاديث التي بينت صدقه 
القطر « والمحرمات من الرضاع سوى من نص Gall‏ على تحريمهن ۰ وحرمان القاتل 
من الميراث » ومنم التوارث بين المسلم والكافر ۰ وغير ذلك من الأحكام U‏ . 

و تقسيم السنة إلى هذه الأنواع يقول الإمام الشافعي : « لم أعلم من JAI‏ 
العلم مخالقا في أن سنن النبى صلى الله عليه وسلم من ثلاثة وجوه : أحدها ما أنزل 
الله عزوجل فيه نص کتاب فسن ربسول الله مثل مانص الکتاب. والآخرما آنزل الله 
عز وجل فيه جملة Gud‏ عن الله معنى ما آراد » والوجه الثالث ما سن رسول الله مما 
ليس فيه نص كتاب » 7 . 

فإذا تبين أن هذا هومكان السنة بالنسبة إلى التشريعات القرأنيةء فإنه يتبين أن 
فهم هذه التشريعات لا يمكن أن يتم إذا نظر إلى نصوص القرآن في غيبة نصوص 
الحديث النيوي الصحیح الذي يبين من القرآن مجمله » ویخصص dale‏ , ويقيد 
مطلقه » ویضیف من الأحكام ما سكت القرآن عنه . 

واسب اب نزول القران لا تقل آهمية عن الأحاديث النبوية في فهم النص 
القرآني , ذلك أن القرآن نزل بلغة العرب » وآلفاظها تختلف دلالتها بحسب الحقيقة 

والجاز والاشتراك وتعدد الأسالیب فیختلف فهم النص القرآنی بحسب اختلاف 
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الأحوال » ولا بتحدد الراد من النص إلا بالقرائن فإذا تضمن النص القرائن البينة 
لراده فهم الراد منه» ولا تعين الرجوع إلى سبب النزول الذي يعين بالتطبیق العملي 
مراد الشارع من الثص . 

ولا بستقیم فهم النص القرآني - في آحیان كثيرة - دون الرجوع إلى مأثور 
التفسر الذی بحدد معنی النص ومرماه ومجال اعماله وما برد عليه من قيود أو 
مخصصات » وأمثلة ذلك آکثرمن أن یتسم القام لعدها فتکفی هذه الإشارة إليها U)‏ . 

وهكذا يتبين أن الحكم على النص القرأني من حيث هو نص تشريعي 
لا يتأتى لمن ينظر إليه وحده منفصلا عما يتصل به من سنة النبي صلى الله عليه 
وسلم » ومن أسياب نزول ومن تفسيرمأثور , فمن فعل ذلك وقع في حكم أقل ما يوصف 
به التناقض وا لاضطراب » ولا يتجنب ذلك إلا من نظر في نص القرآن قارنا ذلك بالنظرفي 
السنة الصحيحة والتفسير وأسباب النزول » فعندئذ يستقيم الحكم على النص 
التشريعي القرآني ويرتفع ما يتوهم فيه من عدم كمال الوفاء بالمتطلبات التشريعية 
للأمة على نحوما سبق إلى تصور الأستاذ كولسون . 

على أن ذلك لا يكتمل به الحكم على النظام القانوني الذى أرسى القرآن أصوله 
مالم يقترن به ويكمله الادراك التام لطبيعة النظام القانوني الذي جاء به 
الإسلام , وتکامل مصادره » وهذا هو موضو ع الأمر الرايع الذي تسرب منه 
الاضطراب إلى نظرة الأستان کولسون إلى الدور القراني للتشريع وهو ما نعالجه 
الآن . 


جرد * # 
۵ / ۶ : الأمر الرایع: الطبيعة التکاملية 


۲ القاعدة القانونية LIL‏ كان نوعها - تتکون من شقان : شق التکلیف الذی 

اف . یوجب على الخاطب |تیان سلوك ايجابي بالقيام بعمل آوجب الشرع القیام 
به » أو الترام موقف سلبی بعدم الاقد اج على أمرنهى الشرع عن الاقدام عليه » وبعبارة 
آخری , فإن شق التکلیف في القاعدة القانونية یمثل Mad‏ آو ترکا تأمر به أو تنهى عنه 
تلك القاعدة . ویقوم شق الجزاء ف القاعدة القانونية of Sb‏ الکلفین أو الخاطبین على 
طاعتها وامتثال حکمها عن طریق فرض چراء - أو عقوية ‏ على الخالفین لاحکام القاعدة 
القانونية باتیان ما نهت عن إتيانه » أو باهمال ما آمرت بالقیام به . 
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ولا تختلف القاعدة القانونية في الشريعة الاسلامية , ولا القاعدة القانونية في 
استنباط الفقهاء عن القاعدة القانونية في أي نظام قانوني آخرمن حيث تکونها من شقن 
التکلیف والجزاء . I‏ 

وقد یکون الشقان واردین ق نص واحد ومکان واحد . وقد يرد التكليف 8 
نص والجزاء على مخالفته في نص آخر . ولا تثریب على النظام القانوني الذي بقع فيه 
انفصال مكاني بين الشقين ‏ من حیث موضع كل منهما في نصوصه - وهو آمر واقع 
على کل حال في النظم القانونية بوجه عام « وهو واقع كذلك في النظام القانوني 
الاسلامي . 

وقد كان طبيعياً من الأستان کولسون أن يفطن إلى هذه الحقيقة باعتبارها إحدى 
بدهيات العلم القانوني الذي تخصص فيه . أعني حقيقة وجوب توافر شقيّ التكليف 
والجزاء للقاعدة القانونية Gly")‏ الذي لم يفطن إليه كولسون هو توافر الشقين 
( التكليف والجزاء ) في كل قاعدة قانونية إسلامية « وقد ales‏ تصوره أن القرآن 
الكريم يأتي بشق التكليف وحده إلى إدعاء قصور الصياغة القرآنية عن الصياغة 
التشريعية القادرة على تقديم تشريعات عملية واضحة ۰ ورأى في نصوص الأحكام: 
الشرعية القرآنية , توجيهات أخلاقية فحسب + لا ترقى إلى مستوى القواعد القانونية 
الملزمة . وحين رأى الأسلوب القرآني في التشريع يقرن بين الأمر والنهي وبين التقوى 
وخشية الله عزوجل ورضاه وغضبه والترغيب في الجنة والترهيب من النار, Š‏ أن هذه 
لتوجیهات القرآنية تخاطب ضمير المسلم معبرة عن أصول الأخلاق الاسلامية » ولكنها 
لا تقيم بناء قانونياً سياسياً متكاملا . 


ويضرب كولسون أمثلة لذلك من التشريعات القرآنية » فيقول « يعلن القرآن 
تحريم شرب الخمر والتعامل بالربا في able‏ متماثلة , تغلب عليها هذه السمة 
( سمة التوجیه الاخلاقي ) دون أن يتضمن إشارة إلى النتائج القانونية العملية لهذا 
التحریم , والذي حدث في الواقع أن شرب الخمر آصبح فیما بعد جريمة یعاقب علیها 
بجلد الشارب على حين استمر الربا موضوعاً من موضوعات القانون الدنی بحکم کونه 
عقدا من العق ود القاسدة أوغير الملزمة»!"" ويذكر بعد ذلك مثالا آخرهو أكل مال 
اليتامى ats‏ 

هذه الأمثلة وغيرها مما تكررت إشارات كولسون بشأنه في بحوثه كلها إلى كون 
القواعد التشريعية القرآنية لا تعدو أن تكون قواعد أخلاقية هي التي جعلتنا نقول إن 
الأستاذ كولسون لم ينتبه إلى الطبيعة الخاصة للنظام القانوني الإسلامي . 
ونعني بذلك عدم التزام التشريع الاسلامي بإيراد Gad‏ التكليف والجزاء لكل قاعدة 
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قانونية في مكان واحد » بل عدم التزامه بالنص الصریح على جزاء مخالفة كل تکلیف مما 
ورد به النص القرآني » أو نص في السنة الصحيحة . آو آوجبته قواعد الاسلام 
الحامة . 
فالقواعد القانونية الاسلامية في القرآن الكريم ‏ والسنة أيضاً ‏ تحوي بوضوح 
كل تکلیف آراد الله للعباد التزامه , وهذا من نتائج قاعدة عدم جواز التکلیف بما 
لا یطاق فان التکلیف الغامض أو البهم من التکلیف الذي لا بطاق ۰ وبعض هذه 
القواعد ياتي بشأنها في القرآن الکریم - أو السنة - النص على جزاء مخالفة التکلیف 
= , ویعضها الآخر لا نجد فيه مثل هذا النص , فهل يصح أن نرتب 
على ذلك القول بانه ليس من قبیل القواعد القانونية لخلو النصوص الصريحة من 
النص على جزاء مخالفنه ؟ 
الواقع أن جواب هذا السوال لیس إلا بالنفي , فطبيعة النظام الاسلامي 
الذی هو منهج دانم آراد الشارع به أن بصلح لحياة الناس منذ نزول قواعده بالوحي 
على محمد صلی الله عليه وسلم » إلى أن يرث الله الارض ومن علیها آوجبت أن يتخذ في 
تشريعه نهجاً خاصاً يتيح للمسلمين تطبيق قواعده فی كل زمان ومكان وفق 
مقتضيات الملائمة الزمانية والمكانية , ويفتح باب الاجتهاد في فهم عمومه وتطبيق 
كلياته على نحو يعين على تحقيق خلوده ودوام العمل به ٠‏ ويثبت لكل جيل صلاحینه 


ومن هنا كانت القواعد التشريعية الإسنلامية على قسمين : قسم تفصيلي » وقسم 
Js‏ « وصاغ الفقهاء والأصوليون ذلك بقولهم إن منهج الإسلام في التشريع قائم على 
» تفصل ما لا دتغبر وإجمال ما يتغير » ولا بد لفهم هذه المسألة من مراجعة کتب 
القواعد وکتب الأصول مراجعة دقيقة لیعلم كيف رد الفقهاء السلمون جزئيات السائل 
إلى کلیاتها . وفروع الأحکام إلى آصولها Lo‏ بين حقيقة التکامل القانوني بين أجزاء 
النظام الاسلامي . فلس هذا مرادنا هنا » تفصیلا ء Gy, co‏ بذکره احمالا آن 
نخلص إلى بیان وجه gall‏ فى هذه المسألة التي راها الاستاذ کولسون مأخذا في 
التشریع القرآني بوقوفه عند تقرير قواعد اخلاقية . والواقع غير ذلك . 
فكل تکلیف قرآني هو cols‏ على السلمین » وتصرفات الناس تقع في آحد جانبین : 

العلاقات المدنية » وهي المتصلة بالعاملات المالية والتجارية š‏ والملكية رالعقود وما الیها , 
والعلاقات الجنائية المتظئلة باعتداء على حقوق الله أو حقوق shall‏ يشكل جريمة 
وبوجب أو یجیز عقاباً . ولا ثالث لهذين القسمين في علاقات الأفراد . 
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فإن كان التکلیف مدنياً ‏ أي متعلقاً بقاعدة من قواعد العاملات - فان جزاء 
مخالفته هو بطلان التصرف أو فساد العقد أو تعویض الضرور , لا یختلف ف ذلك 
النظاح الإسلامى عن غيره من النظم القائونية الأخرى . وقد صاع الامام عر الدسن دن 
عبد السلام ذلك بقاعدة 29585 تصها > کل تصرف تقاعد عن تحصیل مقصوده فهو 
داطل». ومن pal‏ صور عدم تحقيق التصرف لما قصد به مخالفته تكليفا (asf‏ أو 
نیویا . فكل تصرف من هذا النوع باطل » ولهذه القاعدة تفصيلات وتطبيقات كثرة 
آوردها العز بن عبد السلام في کتابه القیم «قواعد الأحكام في مصالح الانام» . 


غاية الامر في الفرق بين النظام القانوني الاسلامي والنظم القانونية 
العصرية في هذا الشان , أن الجزاء قي تلك النظم لا یکون إلا بنصض تشريعي , وهو 
في النظام الاسلامي . حين لا ينص عليه في القرآن أو السنة ؛ یکون متروكاً لاجتهاد 
الفقهاء الذي سیختلف ضرورة باختلاف الزمان والکان وفهم النص وتحدید نطاق 
إعماله وغير ذلك من الظروف المحيطة JS‏ واقعة آوبالحکم فیها . ومصدر الجزاء دائماً 
هو الرد إلى قاعدة من قواعد الشرع . Lol‏ نصية باستخدام منهج تطبیق الدلالات 
اللفظية والعنوية وإما مستنبطة باستخدام القیاس أو الاستحسان أو الصلحة أو 
Lage‏ من طرق الاستنباط البينة في کتب آصول الفقه . 


آما إن كان التکلیف جنائیاً » أي كان الفعل أو الترك متضمناً معصية تمثل اعتداء 
على حق من حقوق الله آو من حقوق العباد أوحق من الحقوق الشتركة بینهما « فهنا 
پاتی دور نظام النعزیر ف الفقه الجنائي الإسلامي ٠‏ وهو النظام الذ ی یمفتضاه بتوافر 
عقاب رادع لكل ( معصية لیس فیها حدّ ولا كفارة ) )°( وهو نظام قرر القرآن الکریم 
dhol‏ وتطبیقین في الاقل من تطبیقاته > وحفلت السنة بأمثلة له , وعمل به الصحاية 
على مخالفة LY‏ قاعدة من القواعد الجنائية التي ذکرت النصوص التکلیف فيها ولح 
دجدد dao‏ الجزاء (U‏ 
ومن هذا القبیل الامثله الثلاثه التي ذکرها الأستاذ كولسون . فشرب الخم 
جريمة تعزيرية . ورد العقاب عليها في السنة القولية والعملية للرسول صل الله 
عليه وسلم U)‏ ولیس ( فيما بعد ) كما ظن كولسون . وتعاطي الريا جريمة تعزيرية 
يعاقب عليها بمقتضى القواعد العامة في نظام التعزير ۰ ويبطل العقد فيما بتضمنه 
من النص على الريا » وأكل مال الینامی ظلما جريمة تعزيرية يعاقب عليها بمقتضی 
القواعد العامة في التعزير كذلك 7" ويلزم JST‏ المال برد مثله أوعينه حسب الأحوال 
إلى صحاب Gall‏ فيه تأسیساً على بطلان تصرفه في مال اليتيم بغير حق . 
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وهكذا توفر القواعد الکلیه للتشریم الاسلامی شق الجراء لخالفه شق التکالیف 
الذي يرد في الاوامر والنواهی القرانة > وما كان ترك تحديد الجزاء في هذه التكاليف 
الا Maly‏ على مرودة قواعدالتشريع الإسلامي وصلاحيتها للتطبيق على الرغم من 
التطور الملازم للبنية الاجتماعية والاقتصادية والسياسية لآي مجتمع من 
المجتمعات . 

وبادراك الامر على هد | النحو بيدو واضحاً أن دور القران الکریم ٤‏ التشريع 
الاسلامي أبعد کثرا من أن یکون دور الوجه الأخلاقي للسلوك كما صوره الأستان 
کواس ون وان تكامل — الإسلامي 3 آقسامه w.‏ > ومر 4 قواعده ‘ تجعل 
لكل قاعدة قانونیه . ولیست مخاطية الضمير الديتي Jm.‏ وایقاظ إحساسه بعلاقته 
بريه الا Mole‏ من آهم العوامل في فعالية التشریم الاسلامی وقوته والتزام الکلفین له » 
وهو عامل يحسب لتشريع الاسلام بکل العاییر ولا يحسب عليه . 
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7 _ السنة النبوية في بحوت كو لسون : 
من آهم ما یستوقف الباحثين في الدراسات الاستشراقية التصلة بالفقه 
إن الإاسلامي والشريعة الإسلامية . موقف الاستاذ کولسون من السنه 
النبوية . فهو في نظر كثيرين يمثل تغييراً أساسياً ف موقف المدرسة الاستشر افية 
بوجه ale‏ وف موقف المستشرقين المهتمين بالنظام القانونی الإسلامي بوجه خاص . 
وأقوى ما يستدل به على ذلك هو الخلاف بيده وبين آستاذه حوزيف شاجحت Bg.‏ 
مكان آخر من هذا الجلد دراسة مستوفية لمنهج GALS‏ وموقفه من السنة النبوية » فما 
موقف كولسون ومنهجه منها ؟ 
يبد أ كولسون في التعبير عن موقفه من السنة النبوية بالاقرار بان الرسول صلى 
الله عليه وسلم « لا بد من أن يكون قد daly‏ قى أثناء حكمه بالدينة كثيراً من 
المسائل التشريعية , وبخاصة تلك التي تثيرها طبيعة الأحكام القرآنية .. باعتباره 
الأمين على الوحى والمفسر لنصوص القرآن العامة والجملة » U‏ « وهكذا وضعت 
السنة بمثل تلك الأحكام الأساس الأول لقيام بناء قانوني مستمد من مباديء 
القرآن الاخلاقية » ۱ . 
ولا بلبت الاستاذ کولسون أن يقرر بعد ذلك بقلیل أن ( السنة ) في القرن الثاني 
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الهجری كانت تعنی مجموع الآراء الفقهية التفق علیها بين علماء مدرسة فقهیه معینه 
ويسميها « سنة الدرسة » فهي « مجموع الآراء والأصول التعارف علیها في کل مذهب 
والتى يعمل رجال الذهب على عرضها ونصرتها » "“ ثم إن فكرة اتباع المأثور جعلت 
هذه الآراء الفقهية تنسب بعد قليل إلى أسماء محددة من الشخصيات المشهود لها 
بالفضل والتقى ... « فعمر على سييل التال كشيراً ما بذكر ياعتباره المؤسس لسنة 
المدينة . على حين احتل عبد الله بن مسعود مكانة مشابهة في الكوفة ء وقد وصل الأمر 
بطبيعته في النهاية إلى نسبة الرآي الفقهي إلى النبي « صلى الله عليه وسلم 


تفه 45) , 


ويزيد كولسون نظرته إلى أسائيد الروايات المنسوية إلى النبي صل الله عليه 
وسلم وضوحاً حيث يقول إن Jal‏ الحديث تاکیدا لمذهبهم في ضرورة اتباع ما تقرر من 
أحكام في القرآن مدأوا بنسیون كثيرا « من القواعد والأحكام Und‏ إلى رسول الله 
صل الله عليه وسلم , وكانوا يضعونها في شكل قصص أو إخبار Lee‏ قاله محمد 
( صلی الله عليه وسلم ) آو فعله في مواقف معينة » .. . وكان ذلك نتيجة اعتقادهم 
الجازم أن النبي صلی الله عليه وسلم « كان ن سيقخي بالأحكام التي نسيوها إليه حتماً 
Loi‏ لو واجهته المشاكل التي وقعت لهم ... » 7 . 


وهنا يشعر كولسون بتناقض تحليله هذا + مع ما سبق له تقريره من دور 
. تشريعي للرسول صل الله عليه وسلم فيستدرك مبيناً أن قدراً > من أحاديث الأحكام 
بحتفظ بأصل الأفعال والكلمات التي صدرت عن النبي ( صلى الله عليه وسلم ) 
وخاصة ف المسائل غير الخلافية ( ولكن )هذا الأصل الصحيح قد غشاه خليط 
متراكم من مواد موضوعة مختلفة » °“ . 

والفقرة التالية التي يحاول فيها كولسون بیان كيف أصبحت ( السنة ) تعني 
مدلولها الاصطلاحى المنسوب إلى call‏ صلى الله عليه وسلم تحمل من الاضطراب 
ما یعجب له القاریء ۰ یقول كولسون : ۳۳« إن اعتراف الشافعي بالسنة مصدراً 
مكملا للقران في التعرف على الارادة الآلهية هو آهم إسهاح قدمه هذا الفقیه للتشریع 
الإسلامي ... ( و) تمثل السنة باعتبارها مسلك محمد ( صلی الله عليه وسلم ) الموحى 
إليه من الله المصدر الثاني للفقه في منهج الشافعي . وكانت تنصرف أساساً في المد ارس 
الباكرة إلى المرويات الخاصة بمدرسة معينة . وقد تطلع الشافعي باحلاله مفهوم 
السنة النابعة من معين واحد محل المرويات المتداولة في الأمصار . الختلفة فيما بينها 
باختلاف منشئها ٠‏ إلى اقتلاع سبب الخلاف بين المراكز الفقهية . وبث الوحدة في 
النظر التشريعي . وباختصار فإن الشافعي يذهب إلى أن هناك لوناً واحداً من المرويات 


— ۲ ۱۷ — 


هو الذي يصح أن يكون إسلامياً أصيلا وهو في هذا لم يكن يقدم فكرة جديدة من کل 

جوانيها » فقد كان هناك اتجاه متزايد لدى الدارس الفقهية الباكرة عموماً إلى إدعاء 

وجود أصل لروياتها في مسلك النبي ( صلى الله عليه وسلم ) وذلك بإرجاعها نظرها 

الفقهي إليه . وقد استغل الشافعي هذا الاتجاه نفسه ليدعمه أصولياً ببيان کون السنة 

La,‏ إلهياً » وليقرر فيما يتعلق بالشكل أن سنة النبي ( صلى الله عليه وسلم ) لا تثبت 

بوجه صحيح ولا تتحقق إلا بحديث مروي عنه » . 

وليستبين القارىء ما تضمنته هذه الفقرة من آراء نضعها في الأسطر المحددة 

الخالية : 

۱ - الشافعي هو الذي قدم للفقه الاسلامی فكرة الاعتراف بالسنة مصدرا مكملا 
للقرآن في التعرف على الارادة الالهية . 

؟ - السنة في منهج الشافعى تمثل المصدر الثاني للفقه . 

Y‏ - السنة في المدارس الأولى كانت تنصرف إلى المروبات الخاصة بمدرسة معينة 
( وقبل قليل كان يسميها الآراء المتفق عليها بين علماء المذهب ) . 

£ - فكرة الشافعي ليست جديدة من كل جوانبها . 

o‏ - الدارس الأولى كان لديها اتجاه متزاید إلى ادعاء وجود اصل لمروياتها في مسلك 


` - الشافعی هو صاحی الفكرة القائلة إن السنة لا تثبت إلا بحديث مروى عن 


وليس صعباً أن يرى الباحث ما بين هذه القضايا بعضها ويعض من تضارب 
وتضاد , ولا ما بين قضيته الأولى ( ابتكار الشافعي لحجية السنة ) والقرآن الكريم 
نفسه من تناقض tbe‏ الشافعي لم يبن بیانه الاصولي لترتيب المصادر إلا على القران 
الكريم نفسه » أو ليس القرآن الكريم يخاطب المسلمين قائلا ( وما آتاكم الرسول 
فخذوه وما نهاکم عنه فانتهوا ) [ سورة الحشر : ۷ [ ٠‏ أو ليس يأمرهم بطاعته 
ويحذرهم مخالفة آمره ( فليحذر الذين يخالفون عن أمره أن تصيبهم فتنة أو 
يصيبهم عذاب اليم ) [ سورة النور : XY‏ ] ۰ أوليس يربط محبة الله سبحانه باتباع 
رسوله ( قل إن كنتم تحبون الله فاتبعوني یحبیکم الله ويغفر لكم ذنويكم والله 
غفور رحيم ) [ سورة ال عمران : ۳۱ ] فكيف يقال بعد ذلك إن حجية السنه من 
إهداءالشافعي إلى الفقه الإسلامي ؟ 

وكون السنة متلت في مذهب الشافعي ( أومنهجه ) المصدر الثاني للفقه . فذلك 
صحيح . ولكن الشافعي لم يكن هو الذي اخترع ذلك أو اكتشفه , إنما هذا هو 


— ۲۷۱ مس 


الذی جری عليه عمل علماء الصحابة fa‏ المسلمین جمیعاً -منذ دانوا بالاسلام» وهو 
الذي عليه عمل فقهاء العصور والأمصار كافة « والرویات في هذا تزخر بها کتب الفقه 
والأصول وعلم الحدیث OY‏ 

ثم انظر إلى القضایا الثلاث التتالية : السنة کانك تعني آولا مرویات المد ارس أو 
آراءها > وفکرة الشافعي عن السنة ليست جدیدة » وقد كانت all‏ ارس الفقهیه تحاول 
دائماً أن تجد لمروباتها اصلا في مسلك النبي صلى الله عليه وسلم , فإذا كانت السنة 
هي مرویات الد ارس الاولی فعمن كانت هذه اطرودات ندقل ؟ و Nal‏ ” دكن cavers‏ 
النبي صلى الله عليه وسلم حجية تشريعية فلماذا كان الفقهاء بعنون آنفسهم 
بنسبة مروياتهم ‏ أو آرائهم كما قال كولسون قبل قلیل - إليه عليه الصلاة والسلام ؟ 
وإذا كانت فكرة الشافعی عن السنة ليست جديدة من كل وجه . فماذا يعني هذا إلا 
إقرار الفقهاء قبله بحجية السنة ؟ 


لا شك أن المنطق الذي يمضيى به الأستاذ كولسون هنا في تحليله لقضية حجية 
السنة منطق بالع الذهافت ‘ لا یقوم في وجه أية Bll‏ من أدوات البحث التاريخى الذى 


وسادسة الأثافي _ لا ثالثتها ‏ هنا هي ذهابه إلى أن الشافعي هو القائل إن 
السنة لا تثبت إلا بحديث مروي عن النبي صلی الله عليه وسلم . وبصرف النظر Lac‏ 
في هذا القول من تجاهل تام لدراسة رواية الحدیث النبوی وتدوینه في عصر 
الصحابة قمّن بعدهم CU‏ فاننا نسال الاأستاذ کولسون : إذا كانت الدارس الفقهية 
لدیها اتجاه متزاید لتأييد اراتها بمرویات منسوية للرسول صل الله عيه وسلم » فأين 
كانت هذه اطرویات الا في أحاديث منقولة عنه ؟ ومن أين آتی الشافعي بنصوص 
الاحادیث التي تعد بالمئات ‏ إن لم تزد ‏ المبثوثة في کتبه كلها إن لم تكن معروفة قبله 
متد Uo!‏ بين العلماء ؟ وإلا فكيف كانت تقوم له الحجة عليهم في نصرة مذهبه والاستد لال 


على صحته ؟ 


إن من الغني عن البيان أن أحداً لا ينكر فضل الشافعي على علم آصول الفقه › 
ولكن هذا الفضل لا بزيد على كونه عبقرية الصداغة والتنظيم . فالشافعي لم 
يخترع اصولا من عنده . ولم يرفع دليلا شرعياً إل Luya‏ في الحجية لم تكن له 
415 . وإنما جمع بما أتيح له من سعة. العرفة ودقة التتيع . وتنوع الثقافة الفقهية 
الناتجة عن لقاء فقهاء الامصار والسماع منهم ومناظرتهم > وبظروف تکوینه العلمي 
والفكري بوجه عام جمح الذكرية الإسلامية في استنياط الأحكام الشرعية في سياق 
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الأصول لا على آنه موجده من العدم » أو مخترعه من الوهم » وانما باعتباره آول مس 
نسقه ورتبه وبوبه . والغالاه في دور الشافعي عند کولسون - ومن قبله عند 
جولد زیهر وشاخت - يترتب علیها انکار وجود وحدة أصول للاستنباط مسلمة بين 
الفقهاء قبله . ولو صح هذا وهو غير صحیح - لترتب عليه استحالة تفاهم 
هؤلاء الفقهاء وتناظرهم وتبادلهم الرأي في أكثر من موطن . وكل هذا كان واقعاً وهو 
مدون في كتب الفقه والتفسير والتاريخ وغيرها » وهو يشهد شهادة قاطعة أن هؤلاء 
الفقهاء عرفوا هذه الأصول , واجتهدوا على آساسها ء واختلقوا في فهم نصوصها » أو 
أساليب إعمالها » لكنهم لم يغفلوا عنها aly‏ يجهلوا وجودها . 


6 ايع لو 


20 الجدید في بحوث کواسون حول السنة النبوية , قلیل جدأ يتمثل في إقراره 

2 أن بعض أحاديث الأحكام المنسوية إلى النيى صلى الله عليه وسلم لا بد 
أنه قالها في مناسبات تشريعية معينة باعتباره المفسّر الأول للقرآن ‏ وبحکم سلطته 
السياسية والتشريعية في المدينة التي اضطرنه لتناول المشكلات التي واجهها المجتمع . 
وفيما برتبه على ذلك من أن « مادة أحاديث كثيرة ‏ وبخاصة تلك التى تتناول مشكلات 
يتكرر ظهورها وتثيرها التشريعات القرآنية ‏ قد تعبر حقيقة - في أقل تقدیر-عما يقترب 
من حکم النبي الذي حفظه النقل الشفهي العام في أول الأمر , ولئن كانت هذه المقدمة 
الواقعية مقبولة فإنها ستقدم أساساً معقولا للنظر التاريخي التمثل في وجوب قبول 
كل حكم متسوب للنبي بصفة مبدثية على الأساس المقترح إلا إذا أمكن تقديم سبب 
ما يوجب اعتباره منحولا  »‏ ولا تبدو الحِدّة في هذه الآراء إلا إذا قورنت بآراء 
السابقين لكولسون من كبار المستشرقين الذين عبر شاخت عن موقفهم حين قرر أنه 
» لا dare‏ لاي حديث منسوب للنبي صلى الله عليه وسلم وأن آقدم ما بين آیدیدا 
من أحاديث الاحکام لا يرجع إلا إلى سنة ۱۰۰ هجرية ليس إلا , C‏ 


Lads‏ هذه الآراء ‏ الجديدة ‏ عند كولسون حول نسبة السنة إلى النبى صلى الله 
عليه وسلم أنها تفتح للمستشرقين وتلاميذهم ‏ والأجيال القادمة منهم -باب البحث 
فيما صحت نسبته إلى الرسول صلى الله عليه وسلم وما لم تصح نسبته إليه » وعندما 
تبدآ المدرسة الاستشراقية في ولوج هذا الباب فلن تجد منهجا لتحقيق نسبة 
السنة إلى الرسول عليه الصلاة والسلام أوثق ولا أدق من منهج علماء الحديث 
المسلمين 7" وعندئذ لن يجرؤ الباحثون الغربيون على التسليم بما يقوله 
كولسون من أن « القدر الأعظم من المادة التشريعية المنسوبة إلى النبي منحولة 
وناتجة عن نسبة الآراء الفقهية إلى فترة سابقة على ظهورها ۰ ۲ وسوف يتأكد 
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بسلوك هذا السبیل ف البحث أنه لا صحة للمزاعم القائلة بانتحال الأسانيد 
Jussi‏ لواقف فقهدة أو آراء فردية وتأبيداً لها تلك الزاعم التي لم يستطع کولسون 
على الرغم من تسليمه بصحة صدور سنن تشريعية كثيرة عن النبي صلى الله عليه 
وسلم » التخلص من ترديدها وتكرارها . 

وهكذا نتبين أن منهج كولسون في التسليم المبدئي بصحة صدور أحاديث 
تشريعية - أو أحاديث أحكام ‏ عن النبي صى الله عليه وسلم ليس إلا خطوة واحدة 
متقدمة عن منهج سابقيه من المستشرقين . وهو مع ذلك لم يتخلص من تأثير آرائهم 
في الحكم جزافا بتلفيق الأسانيد ووضعها لتأييد الآراء الفقهية .ولا زال العلم المحايد 
في انتظار منهج صحيح يتخذه الاستشراق للنظر في السند والمتن Lae‏ على نحو 
ما فعل منذ قرون علماء مصطلح الحديث ؛ عندئذ تتجرد بحوث المستشرقين في 
السنة من المجازفات غير المقبولة » وتتخلص من النتائج التي لا يدل على صحتها دليل . 


جرد i‏ له 


- کو لسون و النظام الجناني الإسزامي 


في الصفحات السابقة آراء کولسون في الصدرین الاساسیین للنظام 
القانوني الاسلامي : القرآن والسنة U‏ ۰ وبینا ما شاب هذه الآراء من 
تتاقض واضطراب في مواضم كثيرة » وما نضمنته من مواقف تعتبر جديدة في عالم 
الاستشراق بوجه عام والدراسات التصلة منه بالفقه والشريعة الاسلامية بوجه خاص . 





استعر کنا 


وقد رأينا أن a‏ مثالا لآراء کولسون في التشریعات العملية الاسلامية رآیه في 
النظام الجنائي الاسلامي الذى ورد Lig Fo‏ في مواطن متفرقة من كتابه في تاريخ 
التشريع الاسلامي وكتابه عن التعارض والتضاد في الفقه الاسلامي , وهذا الاختيار 
يقوم على أسباب متعددة أهمها أن التهمة الظالمة الموجهة إلى النظام القانوني 
الاسلامي والتي مقتضاها تخلفه في جانب التشريع الجنائي لا تزال تتردد على ألسنة 
كثيرين من المثقفين وأقلامهم وقد رددها دون تدصر کولسون نفسه . وأن عدم 
تطبيق الأحكام الجنائية الإسلامية في أكثربلاد الاسلام قريباً من قرن من الزمان قد 
جعل كثيراً منها يكتنفه ف _ أذها ن الباحثين والمؤلفين - غعموض تحب ازالنه بتحلیة 
حقيقية هذا النظام للناس ء وأن التعقيبات التي جاديها قلم المترجم الدکتور محمد 
أحمد سراج على کل موضع في كتاب كولسون كانت اشد ما تكون اختصاراً في 
المواضع مله تا م الجفائي الإسلامي بحيث لا تكفي الإحالة إليها لتوضيح 
وجهة النظر الاسلامية كما كفت في غيرها من الواضم 


Vt — 


وخلاصة آراء کولسون فيما یتعلق بالنظام الجنائي الاسلامي هي أن الفقه 
الاسلامي لم يتناول من موضوعات القاون الجناتي سوی الحدود « وآن جريمة 
القتل تعالج أحكامها على آنها من موضوعات القانون الخاص . وجرائم الحدود يغلب 
علیها کونها واجبات لله على الناس ۲ " وآن جريمة شرب الخمر لم تنشاً الا بعد العصر 
النبوي » آما في التشريع (SLi‏ فقد عولجت مثل علاج الربا ثم تحول شرب الخمر إلى 
جريمة وبقي الريا fade‏ فاسداً Sig‏ القواعد الخاصة بالقصاص هي قواعد خلقية 
وإن كان لها مضمون قانوني واضح 7 وأن الاثبات في المجال الجنائي كان يمكن أن 
يتم بأي أسلوب يراه الحاكم کفیلا بالكشف عن الجاني , Gig‏ الحاكم حر في غير 
مجال الحدود تماما 9 تحديد التصرف الذي يمثل جريمة ووضع العقوية لكل 
حالة على due‏ ومع ذلك فجمهور الفقهاء يرون أن عقوية التعزير يجب أن تنحصر في 
السجن أو الجلد , ومع أن التعزير يرمي إلى النع من أي تصرف Jos‏ باستقرار نظام 
الدولة فان الحاکم كان يفرض احیانا هذه العقوية في قضايا ذات طابع مدني بحت »۰ 
فقد كان يقضي بتعزیر العتدي بالقتل أو الجرح إذا عفا dic‏ اللجني عليه أو وا لبه ۲۳۲ . 
وتعالح فيما يلى كلا من هذه القضایا على حدة تحديداً لوضوعات البحث وتنظیما 
لهاء مع تنبهنا إلى أن طبيعة الدراسة الحالية لا تحتمل التفصیل التام لاي من 
موضوعات هذه لقضایا ' ولد الاحاطة الکامله بدقائقها . وموضم ذلك هو الکتب 
المتخصصة في النظام الجنائي الاسلامي “ . 
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۷ : شمو J‏ النظام الجنائی الأسلامي 
٠‏ الأستاذكولسون يذهب إل آنالقانون الجنائي .لم ينشا في إطار 
أ الفقه الاسلامي باعتباره نظاما متكاملا إذ أن هذا الفقه قد اقتصر على 
معالجة جرائم الحدود دون غيرهاوهي جرائم تتصل بواجبات لله ( سبحانه وتعالى ) على 
الأفراد . 


وهذا الرآي موضع نظر » ذلك أن النصوص الجنائية في المصدرين الأولين للفقه 
الإاسلامى ‏ بل للشريعة نفسها ‏ القران والسنة قد عالجت أصول النظام الجنائي 
كافة . وكان هذا العلاج » في اتساق مع طريقة القرآن والسنة في التشريع « علاج 
الأصول والكليات . لا علاج الفروع الجزثية ولا الفروض النظرية . ثم حوت أصول 
الشريعة الدلالة على قواعد التفسير التى اتبعت في استنباط الأحكام فأمدت النصوص 
بفيض غير منقطع من القدرة على تلبية الحاجات التشريعية للأمة في المجال الجنائي وفي 


¥ 


غيره من الحا لات 


— ¥VO __ 


ثم إن جرائم الحدود لا تغطي جانباً واحداً من جوانب النشاط الانساني » وإنما 
تفطي جوانب متعددة هي حفظ السال ( بالعقاب على السرقة والحرابة ) ۰ وحفظ 
الأعراض ( بالعقاب على الزنا ) , وحفظ العقل ( عند الجمهور الذين یرون شرب 
الخمر من جرائم الحدود ) ۰ وحفظ الدین ( بالعقاب fe‏ الردة ) ۰ وحفظ الامن في 
الطرق العامة ( بالعقاب على الحرابة ) وحماية السمعة ( بالعقاب على القذف ) , 
وحماية الدولة ( بالعقاب على البغي عند من يرون کف البغاة عقوية وفعلهم جریمه من 
جرائم الحدود ) (e)‏ 

JS‏ هذه الجرائم ورب النص على الفعل الجرم فیها . والعقوية المقدرة له . بل 
وطرق الاثبات في بعضها . في القرآن الکریم والستة ولم يكن للفقه من عمل إلا تحلیل 
النصوص وتفسيرها والدلالة على سلوب تطبیقها ونطاقه ومجالات إعمالها . 

ثم إن القرآن والسنة خارج مجال جرائم الحدود قد عالجا موضوعات جرائم 
الاعتداء على النفس بالقتل أو بما دون القتل من جرح وضرب وما إليه وآتی القران 
الكريم في هذا الجال بمبادیء القصاص والدية ۰ وأكملت السنه تشریع القران بنفصیل 
كثير من الأحكام ء وقام الفقه بدوره بعد ذلك تحلیلا للنصوص وتاصیلا لها . 

والقران الكريم آرسی القاعدة الأصلية التي دقوم عليها نظام التعزير › وهو 
الباب المفتوح لتلبية النظام الجنائي للحاجات التشريعية SU‏ في كل زمان ومكان . 
ودتنت التطبيقات النبوية كيفية إعمال هذا النظام « وكان المجال الفقهي الأرحب 
للاجتهاد في أحكام النظام الجنائي هو مجال التعزیر . I‏ 


فإذا كانت أصول هذه الأحكام Laren‏ ثابتة في القرآن والسنة وکتب الفقه 
والتفسير حافله» بالتنييه عليها وشرحها وتفصيل مجملها وتبيين آسرارها بالتئبیه, فکیف 
يقال إن النظام الجناني الاسلامي لم ينشاً باعتباره نظاما متکاملا » وآنه مثل على 
تخلف النظام القانوني الاسلامي في مجال القانون العام ç‏ " لا شك أن هذه المقولة 
تمشل تجاه لا Local,‏ لأصول النظام الجنائي في القرآن والسنة ‏ ولجهود الفقهاء في 
الجال الجناتی على سواء . 

- کون جرائم الحدود یغلب علیها آنها واجبات على الناس لله سبحانه وتعالی‎ Lil 
یظن الأستاذ کولسون - فهو غير صحیح کذلك وییدو أنه آتی هذا من عبارة‎ LS 
تتکرر في کتب الفقهاء مؤداها أن العقاب على هذه الجرائم يجب حقاً لله تعالى . وقد‎ 
. نص الفقهاء على معنى هذه العبارة وعلى ما يترتب عليها من آثار قانونية‎ 

فمعنى کون العقاب على جرائم الحدود يجب حقاً لله تعالى أن المصلحة في 
توقيعه ترجع إلى مجموع الامة silly)‏ يترتب على ذلك من الناحية الموضوعية 


— YV — 


دسو عدم جواز العفو عن عقوبة هذه الجرائم أو (سقاطها » ومن التاحية الاجرائية أن 
تحريك الدعوى الجنائية في هذه الجرائم يرجع إلى الدولة ( ويعير الفقهاء عن ذلك 
بقولهم إن استيفاء العقوبة فيه إلى الإمام ) وليس للمجنى عليه في هذه الجرائم أن 
يتدخل في مرحلة الدعوى الجنائية لا بتحريكها ولا بالادعاء Yad‏ » وإنما تتولى ذلك 
السلطة المختصة في الدولة دون غيرها ‏ وهذا المعنى لا علاقة له يما فهمه الأستاذ 
كولسون من أن جرائم الحدود تمثل واجبات على الناس لله عز وجل . 
& د د 
sila : ۷‏ الإعتداء على النقس وقواعد القصاص 
ys‏ النظام الجناني الأسلامي : 
من شك في أن جريمة القتل هي آخطر الجرائم التي عرفتها الانسانية على 

حتی الیوم » فلم یخل تنظیم لجماعة إنسانية من تجریم القتل وتحدید العقاب عليه . 

وتعاقب الشريعة الاسلامية على القتل بالقصاص . وهو قتل القاتل . وتقرر 
قواعدها وإجماع فقهائها القصاص أيضاً عقوبة اصلية لجرائم الاعتداء على 
الأشخاص التي لا تصل إلى درجة القتل : کالضرب والجرح . 

وكلمة القصاص ‏ أصل اشتقاقها اللفوي من الفعل Jad)‏ ) تعني القطع 
واتباع t py‏ واطساواه دس جائيي الشيء 5 ومن هنأ ela.‏ استعمالها sll‏ لاله على 
إنزال عقاب بالجاني مساو لجنایته . فان قتل قتل + وان جرح جرح . فهو في الحالتین 
یقتص منه . 

35 استعمال الفقه الاسلامي یغلب لفظ القود على القصاص فیما دون النفس 
آي العقوبه في جرائم الضرب والجرح . 

وقد سبق أن قلنا في موضع آخر إن أهم ما يجب أن تصرف العناية إليه في صدد 
دراسة القصاص في الشريعة الإسلامية هو مدى اعتبار أفعال الاعتداء على 
الأشخاص بالقتل آو بالجرح جرائم بالمعنى الصحيح : أي أفعال ينتج عنها نشوء 
حق للدولة في العقاب الذي توقعه السلطات العامة فيها بقضد منم الجريمة المستقبلية . 
آو اصلاح الجانی أو زحره : أو اعشارها آفعا لا ضاره بمفهوم القعل الضار في القانون 
يلتزم بأد ائه له مرتكب الفعل الضار آو السئول OD Ge‏ 

وتبدوآهمية هذه السالة إذا عرفنا أن الشريعة الاسلامية تجعل لارادة المجني 


— ۲۱۷۷ — 


- او أوليائه -دورا ساسیا في منع توقيع العقاب على الجاني , وذلك بتقريرها 
قبل أوليائه ‏ في جرائم القتل - مقایل ميلغ معين من امال يطلق عليه اصطلاحاً افظا 
الدية . 


اد + * 

۷ : حق الحولة في العقاب وارادة المجني 
العقاى بإرادة مجني عليه في نطاق القاتون الجنائی آمر مخالف للاصل 

8 في الاقعال العتبرة جرائم » إذ الأصل Yad‏ نشوء حق الدولة في العقاب 
بمجرد ارتكاب الجريمة » سواء أرضي الجني عليه بنتيجتها آم لم يرض ء عفا عن 
الجاني ام لم يعف . وإذا كانت النظم الجنائية الحديثة تجعل لارادة المجني عليه 
- أو من هو ف حکم الجني عليه -دورا معيناً في طلب توقيع العقاب أو منع تنفیذه 
في نطاق محدود eaten yal ee eee‏ 


العقاب . 








آما الفعل الضار- أو الخطاً الدنی -فإن الرجع فيه إلى إرادة الضرور : إن شاء 
طالب بتعویض عن الضرر الذي آصابه » وإن شاء ترك استیفاء حقه في التعویض 
ولا معقب عليه في ذلك من سلطات الدولة ء ولیس لها التدخل فیما آراد من استیفاء حقه 
أو النزول عنه . 


فإلى أي من نوعي السلوك - الجريمة أو الفعل الضار -تنتمی آفعال الاعتداء على 
shall‏ بالقتل أو الاعتداء على الأشخاص بالجرح أو الضرب ؟ 


إن الأثر الترتب على جرائم الاعتداء على الاشخاص ف الشريعة الاسلامية قد 
یکون صدور الحکم بالقصاص ؛ أو بدفع الدية إلى الجني عليه أو أوليائه . والقصاص 
بدوره ينقسم إلى قصاص في النفس ( قتل القاتل ) وقصاص فيما دون النفس ( إحداث 
جرح أو ألم بالجاني مساولا أحدثه بالجني عليه ) آما الدية فهي مبلغ معين من السال 
یدفع إلى أولياء القتيل مقابل نزولهم عن Gall‏ في القصاص . أو یدفع للمجني عليه 
مقابل نزوله عن gall‏ في القصاص لا آصابه من اعتداء . 

کل ذلك في القتل والجرح العمدیان . آما القتل الخطأ والاصابة الخطاً فجزاژهما 
في الشريعة الاسلامية Gall‏ والكفارة Lally‏ واحدة في النوعين من القتل من حيث 
-قدارها » ومن حيث القواعد الشرعية والفقهية التي تحکمها بصفة عامة . 

— ۲۱/۸ — 


وقد آورد القرآن الکریم النص على القتل العمد . وعلی عقوبة القتل الخطأ . 
فيقول الله عز وجل في شأن عقوية القتل العمد : ( يا آبها الذين آمنوا کتب علیکم 
القصاص ف القنلی الحر بالحر . والعید بالعید . والادتی بالانتی . فمن عفي له 
من آخیه شيء فاتباع بامعروف وأداء إليه بإحسان , ذلك تخفيف من ربكم و رحمة 
فمن اعتدی بعد ذلك قله عذاب أليم . ولکم في القصاص حياة يا أولى الالیاب 
لعلکم تتقون ) [ سورة البقرة : ۱۷۹۰-۱۷۸ ] . 

ویقول الله تعالى في شأن القتل خطاً : ( وما كان لمؤمن أن دقتل مؤمناً الا خطاً , 
ومن قتل مؤمناً Und‏ فتحریر رقبة مؤمنة , ding‏ مسلمة إلى آهله إلا أن يصدّقوا , 
OB‏ كان من قوم عدو لکم وهو مؤمن فتحریر رقبة مومنه . ون كان من قوم بینکم 
وبينهم میتاق فدية مسلمة إلى آهله ونحریر رقبة مؤمنة . فمن لم sos‏ فصیام 
شهرین متتابعين . توبة من الله . وکان الله علیما حکیما ) | سور 
النساء : AY‏ | . 

وقد جمم الفقهاء بين هذين النصين لیخلصوا إلى أنه لا قصاص ف القتل Uns‏ . 
وانما تجب فيه Gall‏ والکفارة . آما القتل العمد فانه بنشاً die‏ حق في القصاص . وهو 
يعني هنا قتل القاتل . أو بتعبير آخر توقیم عقوية الاعدام - قصاصا ‏ على مرتکپ 
جريمة القتل 


ولا تجب Gall‏ في القتل العمد الا في حالة واحدة هی Ula‏ نزول آولیاء الجنی 
عليه عن حقهم في طلب اقتضاء القصاص مقابل حصولهم Je‏ الدية . وفي القتل الخطا 
تجب Gall‏ والکفارة على النحو الذي نص عليه القرآن الكريم في قوله تعالی : ( وما كان 
لمؤمن أن بقتل مؤمناً الا Und‏ ... الآية ) [ سورة النساء : ٩۲‏ ] . 

ولم تحدد نصوص القرآن الکریم مقد ار الدية » وإنما تکفلت بذلك السنة النبوية 
حيث قال ربسول الله صلی الله عليه وسلم : « آلا إن في قتیل الخطأ شبه العمد »ما كان 
بالسوط والعصا . مائة من الابل : منها آربعون في بطونها أولادها » ۳۱ . 

by‏ حدیث آخرعن رسول الله صلی الله عليه وسلم أنه کتب إلى أهل اليمن « في 
النفس الدية مائة من الابل ۰ وهذا النص يحدد دية القتيل العمد إذا رضي الأولياء 
بالعفوعن القصاص وقبلوا الدية . 


جواز أدائها بمبلغ من JUN‏ يساوي قيمة هذا العدد من الابل؛ آوباية سلعة يتعامل بها 
الناس في مجتمع معين . 


ا ۷۹ — 


by‏ الاعند اء على النفس يما دون القتل تجب الدية کاملة في يعض أعضاء الجسد 
كالعينين والشفتین والأنف 0 ویجب مقدار محدد منها في أعضاء آخری » اما استناداً 
إلى نص الخطاب الذي کتبه الرسول صل الله عليه وسلم لاهل الیمن حين بعث إليهم 
عمرو بن حزم ly‏ بالاجتهاد إذا لم يكن ثمة نص مأثور عن النبى صلى الله عليه 
وسلم (A)‏ ) 
دح * 
۷ : ااعتدا. على الأشخاص لیس مجرد خطا مدني : 
.| سبق الاستان کولسون آخرون من الستشرقین في الذهاب إلى أن 
ود النظرة إلى كيفية معالجة القصاص والدية واحکامهما ‏ کتب الفقه 
الإسلامي توحي بان القتل يعالج في نظر هذا الفقه باعتباره عملا ضاراً gh‏ خطا 
مدئيا Tort‏ أكثر مما یعالح باعتباره جريمة أو فعلا مستوجياً للعقاب OY crime‏ 


والتمییز بين الجريمة والفعل الضار يبدو - بصفة اساسية - في الهدف الذی 
يرمي إليه اتخاذ الاجراءات القضائية : فکلما كان الهدف من الاجراءات القضائة 
تعويض من آصابه الضرر نتيجة خطأ ارتکبه آخر US‏ بصدد مسئولية مدنية عن الفعل 
الضار , وکلما US‏ بصدد إجراء قضائي يرمي إلى أن تقتضي الدولة حقها في العقاب , 
من شخص خالف القانون دون نظر إلى من أصابه الفعل الخالف للقانون بالضرر - كنا 
بصدد فعل يعده القانون جريمة والسئولية dic‏ مسئولية جنائية . 

ويس من شأن للمچني عليه بتنفيذ الحکم الصادر بالعقوية في حالة المسئولية ' 
الجنائية » وهو لا يفيد منه فائدة مادية . على حين يتم لصلحته تنفیذ الحکم الصادر 
بالتعويض في حالة السئولية الدنية , فيفيد من ذلك إصلاحاً للضرر الذی آلحقه به 
الخطأ الدني . 


وقد یتضمن الحکم الجنائي الحکم بتعویض مدني للمجني عليه في الجريمة . 
ومع ذلك فإنه يتعين أن نميز بين التعویض الدني هنا « والتعویض الدنی في حالة الفعل 
الضار : فالتعویض الدني الذي یقضی به لمن آصابته الجريمة بضرر ما يقضى به دائماً 
بالاضافة إلى العقوبة الجنائية » ولا يجوز في حالة الضرر الناشیء عن الجريمة أن يكون 
هدف الاجراءات القضائية هو تعويض المجني عليه فحسب » وإنما يكون ذلك ف حالة 
المسئولية المدنية عن الفعل الضار . 

فإذا نظرنا إلى أحكام القصاص Lally‏ - على ضوء ما تقدم - فإننا نجد أن 
المجني عليه في جرائم القصاص والدية ‏ أو أولياءه في حالة القتل ‏ تثبت له ثلاثة 


— ۲۸۱ سب 


حقوق : أن يطلب توقیع القصاص على الجاني ٠‏ أو أن ینزل عن الحق في طلب توقیع 
القتصاص وبطلب الدیه © أو أن یعفو عن القصاص والدیه ( إذا صح أن نسمی هذا 
ال#خبر lis‏ باللعنی الفني ) . 

وفيما یتعلق بالحق في طلب القصاص يذهب الرأي السائد في الفقه الاسلامي إلى 
أن ذلك لأولياءالمجتى عليه في جريمة لقتل « وللمجني عليه نفسه في جرادم الچر ح . وآن 
يحال بينه وبين ذلك . 


ويستند هذا الرأى إلى تفسير قوله تعالى : ( ومن قتل مظلوماً فقد جعلنا لوليه 
سلطاناً فلا يسرف في القتل إنه كان منصورا ) [ سورة الاسراء : ۳۲ ] ففسر جمهور 
الفقهاء كلمة « السلطان » التى وردت في نص هذه الآية الكريمة على أنها تعنى حق 
المجني عليه أو وليه في تنفيذ القصاص .ولا شك أن هذا التفسير پجعل نظام القصاص 
اقرب إلى نظام الانتقام الفردي والعقوبة الخاصة التى عرفتها الشرائع القديمة Ga‏ 
إلى نظام الجريمة والعقوبة الذي آقرته الشريعة الاسلامية والمستقر في النظم الجنائية 
المعاصرة . 

ولكن هذا التفسير المشار إليه ليس هو التفسير الوحيد » فضلا عن أنه ليس 
- في نظرنا - التفسير السديد : فقد ذهب القرطبي والرازي إلى أن السلطان المشار 
إليه في هذه الآية هو حق « طلب » تنفيذ القصاص , وليس حق تنفيذ القصاص : 
ورأوا أن تنفيذ القصاص من سلطة الحاكم أو القاضي وليس من سلطة المجني عليه أو 
ولیه ۳۷ . 


بل لقد ذهب بعض الفسرین إلى أن قوله تعالى : « فلا يسرف في القتل » موجه إلى 
ولي القتول لیمنعه من قتل القاتل الذي هو من اختصاص الحاکم OY)‏ 


فإذا أضفنا إلى ذلك أن الأمر بالقصاص موجه إلى الأمة كلها : ( يا آیها الذین 
آمنوا كتب عليكم القصاص 9 القتلى ... ) ly‏ الواجبات في النظام القانوني 
الاسلامي : منها الفردي الذي يمكن كل إنسان وحده أن يقوم به كفروض العبادات وما 
إليها « ومنها الجماعي الذي يجب أن يقوم به ممثلون عن الجماعة كتنفيذ العقويات 
وحماية الثغور , وأن القصاص من هذا القسم ۲ . يتبين لنا أن القول بحق المجني 
عليه أو وليه قي تنفيذ القصاص بنفسه قول غير صحيح . وأخذا بما قدمنا فإن 
الباحثين المعاصرين يؤيدون القول بأن تنفيذ أحكام القصاص إنما هو من شأن 
السلطة المختئصة يتنفين الأحكام الجنائية بوجه عام : فشأن القصاص « شان 
العقويات الأخرى يصدر بها حكم القضاء ؛ ثم تتولى سلطات التنفيذ تنفيذها 7 . 


— ۸۱ 


وفیما یتعلق بحق الجني عليه أو وليه في النزول عن القصاص مقابل حصولهم 
على Gull‏ من الجاني » فإنه هذا تبدو فكرة التعویض المدني بصورة واضحة : ذلك أن 
Lull‏ في حقیقتها - تعویض یدفعه الجاني إلى الجني عليه أو أوليائه مقابل ما نتج عن 
إعتدائه من ضرر . ولیس أدل على صحة ذلك من جواز الاتفاق على الدية خارج مجلس 
القضاء » وعلى مبلغ من المال أكبر من المبلغ القرر أصلا دية للنفس أو للجرح . 


اما فیما يتعلق بحق الجني عليه أو أوليائه - في العفو عن القصاص بغير 
مقايل - دون طلب الدية - فان الفعل هذا الاعتداء على النفس آو الجسم يبدو کانه 
ذو طبيعة مدنية Gas‏ إذ يقرر الرأي الغالب في الفقه الإسلامي أنه لا يجوز توقيع 
عقوبة ما على الجاني قي هذه الحالة . غير أن مذهب الامام مالك يجيز توقيع عقوية 
تعزيرية على الجاني جزاء تعدیه ‏ وليس ذلك في حالة العفو فقط + بل في كل حالة امتنع 
فيها القصاص . وعندنا أن هذا هو الرأي الجدير بالتأييد لاتفاقه مع طبيعة الاعتداء 
باعتباره جريمة توجب عقاب مرتكبها « وباعتبار عفو المجنى عليه آو وليه عن الجاني 
لا ينصرف إلا إلى ما يعود نفعه إليه من التعويض ( الدية  )‏ آما العقوبة فلا يؤثر العفو 
فيها ( من حيث المبدأ ) وان آثر العفو في إبدالها من حيث نوعها ٠‏ فتوقع عقوية تعزيرية 
بدلا من عقوية القصاص . 


ومن هنا نستطيع أن نقول : إن أحكام القصاص والدية في الفقه الجنائي 
الإسلامي آحکام ذات طبيعة مزدوجة , تبدو في بعض أجزائها فكرة المسئولية الجنائية 
Gaul‏ » ويظهر التصاص كعقوبة واجبة جزاء لجريمة مرتكبة . وتبدو في بعضها الآخر 
فكرة المسئولية المدنية يما تستوجب من تعويض المضرور عن الضرر الذي ألحقه به Und‏ 
الغير آوفعله الضار . وليس صحيحساً ‏ في نظرنا - الراي الذي يذهب إلى اعتبار الدية 
عقوبة في كل حالة بالاضافة إلى كونها تعويضاً للمجني عليه تأسنيساً على تحديدها 
بنصوص الشريعة » لأن من التفق عليه أن الجنی عليه أو أولياءه يمكنهم التصالح مع 
الجاني بغيرتقاضء ولوبعد رفع الدعوی» على أكثرمن الدية أو أقل منها -کما قدمنا - 
GY,‏ العقوية المالية - الغرامة أو الصادرة -تعود المصلحة في توقيعها إلى الدولة التى 
يؤول إليها الال المحكوم به على سبيل الغرامة أو المصادرة وذلك غير قائم في خصوص 
الدیه . + *# لد 
۱ التشریعات الحديثة وتعو يض المجنی 
علیهم في جرانم الأشخاص : 
الجدیر بالذکر آن بعض النظم الجنائنة المعاصرة قد آخذت نحو الاتجاه 
إلى تقریر تعويض للمصابین في جرائم الأشخاص . ولأسر الجني 
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علیهم فى جرائم القتل . ويعدّ هذا التطور احدث ما قررته النظم الجنائية 
المعاصرة فى شأن معالجة جرائم الاعتداء على الأشخاص ۲۱ . 

وقد انشيء في إنجلترا مجلس لتعویض الجني علیهم في جرائم العنف منذ 
سنة ۱۹۲۱ a‏ ويدفع الجلس تعویضات محددة إلى الجنی علیهم في هذه الچرانم بناء 
على lb‏ يقدمه الجني عليه . والجلس مکون من ثمانیه من القانونیین ذوی الخبرة ني 
تقدیر التعویض . وتتولی الدولة دفم التعویضات التي یقررها الجلس . وقد آنشأت هذا 
الجلس وزارة الد اخلية في [نجلترا في بونیه ۱۹۱۱ م . 

dy‏ سنة VATE‏ م آصدرت حکومة نيوزيلندة قانوناً لتعويض الجني علیهم في 
جرائم العنف » وصدرت قوانين ممائلة في عدد من الولایات المتحدة الأمريكية ۲۷ . 

وهكذا فان ما بدا غريباً من مسلك الشريعة الاسلامية لبعض الباحثین الغربیین 
أصبح الآن هو مقصد الشرعین الغربیین آنفسهم , بل آصبح -بصورة فیها بعض 
الاختلاف مقررا في النظم الجنائية الغربية ذاتها , فهل بقولون إن هذه.القوانین 
أصبحت تعالج جرائم الاعتداء على الأشخاص باعتبارها Una‏ مدنيا ؟ وهل يصح 
قول قائل عن عقوبات جرائم العنف إنها توقع في قضایا ذات طابع مدني بحت › كما 
یقول کولسون عن عقوبة التعزیر في حالة العفو عن القصاص I š‏ 

وبهذا البیان اموجز کل الایجار يتبين للقاریء أن الاسناد کولسون قد وفع في 
خطأ حين قرر أن جريمة القتل تعد من قبیل الخطأ المدني . وأنها تعالج في إطار القواعد 
المدنية. وحن قرر أيضا أن قواعد القصاص قواعد ذات مضمون خلقي . 
فالضمون القانوني واضح كل الوضوح قيما أوجزناه انفا . 


مډ کې 32 


۷ : جريمة شرب الخمر وعقو بتها في القران والسنة : 


القرآن الخمر - كما قدمنا - تحریماً قاطعا . ولکن هذا التحریم لم ینزل 

OP‏ رفعة واحدة Lily.‏ ذكرت الخمر آول ما ذکرت في القرآن في سورة مكية 
مفرّقا بینها وبين الطیب من الرزق » فقال الله تعالى : ( ومن ثمرات النخیل والاعداب 
تتخذون منه سکرا ورزقا حسنا , إن قي ذلك LY‏ لقوم یعقلون ) [ سورة النحل : 
۷ ] . والسکر الخمر » وفي النص لاح إلى الفرق بين الخمر وبين الرزق الحسن وال 
آنها لیست رزقا حسنا s.‏ ذلك توطة لا نزل بعد هذه الآية من OLY‏ تدرجا في طريق 
التشریم حتی وصلت إلى النص القاطم فيه . فقد تلت هذه الآية » آية سورة البقرة وفیها 


— YAY — 


یقول الله تعالى : ( يسالونك عن الخمر والیسر قل فیهما إثم كبير ومنافع للناس 
وإثمهما أكبر من نفعهما ) 1 سورة البقرة : ۲۱٩‏ ] ۰ ثم آعقب هذه الآية قول الله 
تعالى : ( يا أيها الذین آمنوا لا تقربوا الصلاة وأنتم سکاری حتى تعلموا 
ما تقولون ) | سورة النساء : ٤١‏ ] فتأول قوم هاتین الآيتين ٠‏ وترکها بعضهم في 
حالة الصلاة ؛ واقلع عنها آخرون لغلبة الضرر فيها على النفع Uy.‏ هد أت نفوس القوم , 
واطمانت قلوپهم بالایمان › ومهد الطریق بهذه الایات الثلاث للحکم الأخير » حتی 
روي أن عمر بن الخطاب رضى الله عنه كان يقول فى دعائه : « اللهم بين لنا في الخمر 
بيانا شافيا » . نزل قول الله تعالى : ( فاجتنبوه لعلکم تفلحون . نما يريد الشيطان 
أن يوقع بینکم العداوة والبغضاء في الخمر والميسر ويصدكم عن ذكر الله وعن 
الصلاة فهل آنتم منتهون ) [ سورة المائدة : ٩۱-۹۰‏ ] فكان جواب الصحابة رضي 
الله عنهم : انتهينا يا رب . انتهينا يا رب . وكان أحدهم تبلغه الآية وقد شرب 
نصف کاس بيده فيريق النصف الآخر امتثالا لأمر الله عز وجل . 


فهذه هي الآيات الأربع في القرآن الكريم » عن شرب الخمر , وواضح من ' 
نصوصها أنها ليس فيها أية إشارة ‏ فضلا عن تقرير آوتقدیر للعقوية الدنيوية ‏ على 
شرب الخمر . 

وقد تظاهرت على التحريم + مع هذه الآيات القرآنية » أحاديث نبوية شريفة ,وق 
بعض هذه الأحاديث جاء ذكر توقیع رسول الله صلى الله عليه وسلم عقوية على شارب 
الخمر » وجاء في بعضها الآخر أمره بهذه العقوية . 


فيروي البخاري وأحمد وآبود اود عن آبي هريرة رضي الله عنه أن ررسول الله 
صلى الله عليه وسلم أتي برجل قد شرب الخمر . فقال اضربوه . قال بو هريرة : فمنا 
الضارب بيده « والضارب بنعله . والضارب بثويه , فلما انصرف قال بعض القوم 
آخزاك الله . قال رسول الله صلی الله عليه وسلم لا تقولوا هکذا , لا تعینوا dale‏ 
الشيطان 7" , فالرسول صلى الله عليه وسلم هذا ینهی عن لوم شارب الخمر بعد 
نوقيع العقوبة عليه وعن الدعاء عليه بالخزي لئلا يشعر باحتقار المجتمع المسلم 
له فيتمادى من ثم باغواء الشيطان ‏ في عصيان الله ورسوله . 

وی رواية أخرى صحيحة أن رسول الله صلى الله عليه وسلم قال لأصحابه 
بعد أن ضربوا شارب الخمر ( بكّتوه ) . ويبدو -والله أعلم ‏ أن هذه الحادثة غير 
الحادثة الأولى » وأن اختلاف الحكم جاء نتيجة اختلاف آحوال الجناة « وما 
يحتاج إلى ردع كل جان به من أنواع العقاب . وفي حديث آخرعن أبي داود أن 
رسول الله حثا في وجه شارب الخمر بعد ضربه - التراب ۲٩‏ . 
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- في هذه الحالة  فيما يبدو‎ cla التراب - على سبيل العقوبه - إنما‎ ging 
من باب اختلاف العقوبة باختلاف أحوال الجناة . وكذلك سار الحال في زمن رسول‎ 
. الله صلى الله عليه وسلم . يأمر بضرب شارب الخمر . فيضرب بما حضر من نعال‎ 
في وجه شارب الخمر التراب » وطورا‎ gins وجريد » وبأيدى الحاضرين . وطورا‎ ٠ وثياب‎ 
. يأمر بتبکینه‎ 

ومن هذه النصوص يثبت أن الرسول صلى الله عليه وسلم نفسه هو أول من 
عاقب على شرب الخمر » وآن اعتبار هذا الفعل جریمه لم يكن تطورا قد حدث في عصر 
متأخر كما بعتقد الأستاذ كولسون . 


ونضيف إلى ذلك هنا , أنه في كل الأمور التي نص القران على تحريمها يجوز 
فرض عقوية تعزيرية وتوقيعها متى رآت السلطات المختصة ق الدولة ملاءمة 
القائوسة الوضعية Crs‏ التجرنم والتحريم غير معروف L‏ الشريعة الإسلامية . 
القانون 5 أي حين یجرم القانون فعلا حرمه الدين « فان العقاب c dale‏ وا لامر بالکف 
عنه لا يأتيان نتيجة لحكم الدين فيه . وإنما ینفذان باعتبارهما حکم القانون . وقد 
يكون هذا الاتفاق من as‏ التوافق الذي تولد ه المصادفة اليحنة . وقد يكون ‏ في بعض 
الحالات ‏ نتيجة SU‏ القانون بالدین واستمداده يعض أحكامه من مصدر دینی . 

أما 9 ظل الشريعة الإسلامية , فان كل فعل أو نترك محرم د بعندر حردمة لمحرد 
هد | ١‏ لنحریم . فان اقنرن | لتحریم بتحدید عقوية لهذا الفعل أو الترك الحرم » فذحن 
بصدد جريمة من جرائم الحدود التى قدرها الشارع . وان أغفل تحدید العقویه على 
عقوباتها [gil‏ عقوبات غير مقدرة لكل معصیه لیس فیها حد مقدر ولا كفارة ولا حق 

Sa,‏ | فقد wile‏ التوفیق الاستاذ کولسون فيما قرره بشان شرب الخمر , كما 
جانيه في شأن أحكام القتل والقتصاص . 


ان 
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۱ : طلبيعة قواعد الإثبات الجنانی کي 
النظام القانونی ا(اسزامی 
الوقت الذی بقرر فيه الأستاذ كولسون ما نقلناه عنه انفا من أن الاثبات 
© = في الجال الجنائي كان يتم باي آسلوب يراه الحاکم کفیلا بالکشف عن 
الجانی , فاننا نجده يقرر في موضع آخر آن قواعد obey‏ في النظام القانوني بوجه 
عام قد اتسمت بأنها تهدف إلى إتبات صحة الادعاءات في صورها المختلفة بدرجة 
عبيرة من اليقين ۲۳ . 
وطرق الاثبات في النظام القانوني الاسلامي واحدة في الواد الجنائية وغير 
الجنائية آهمها الشهادة والاقرار وعلم القاضي ( على خلاف فيه ) والقرائن بانواعها 
l|‏ ة ۱ 


والوسيلة المقررة لاثبات معظم الجرائم في الفقه الجنائي الاسلامي هي شهادة 
شاهدین عدلين dy.‏ جرائم الحدود تطبق هذه القاعدة في إثبات جرائم القذف والحرابة 
والسرقة » ويشترط لاثبات الزنا بالشهادة أن يشهد عليه أربعة رجال عدول . ویشترط 
ثبوت جرائم التعزیر الخطبرة بشهادة رجلین كذلك . وبشهادة رجلین عدلین یثبت حق 
القصاص ‏ النفس ( جريمة القتل ) وفيما دون النفس ( جريمة الجرح أو الضرپ ) . 
هذا هو الوقف الفقهی بوچه عام . 

وقد اهتم الفقهاء في شأن الشهادة بالبحث في شروطها ونصابها وتحملها 
وأدائها ٠‏ ومتی تقدبل . ومنی ترد . على أن آهم البحوث التعلقه بالشهادة ‏ في نظرنا 
- هو بحث اشتراط العدالة في الشهود . إن لا يقبل في النظام القضائي الاسلامي إلا 
شهادة ( العدل ) . ورد شهادة من لم يثبت له هذا الوصف . أو من ثبت له خلافه . 

والأصل في اشتراط العدالة في الشهود هو قول الله تعالى : ( وأشهدوا ذوي 
Jae‏ منكم ) [ سورة الطلاق : ۲ ] . وقوله عز وجل : ( يا أبها الذين آمنوا شهادة 
بينكم إذا حضر أحدكم الموت حين الوصية اثنان ذوا عدل منكم أو آخران من 
غيركم ) [ سورة المائدة : ٠١5‏ ] . 

ويعدٌ المسلم عدلا ‏ عند الأحناف والمالكية والشافعية - إذا عرف عنه إتيان 
المأمورات واحتناب النهیات » ويضيف الحنابلة وبعض الشافعية إلى ذلك ما يسمونه 
» استعمال المروءة » وهو تجنب كل سلوك Jos‏ باحترام الإنسان ووقاره وتقدير الناس 
له . ونازع ف هذا الشرط جمهور الفقهاء ورده بشدته المعروفة ابن حزم في المحلى U)‏ . 
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ون القرآن الکریم كما اشترط العدالة في الشهود » وصفهم في آية آخری بأنهم 
امرضیون لدی المؤمئين دون آن یشترط فیهم العد ال . وذلك في قوله تعالی : ( فان لم 
دكونا رجلين فرجل وامرآتان ممن ترضون من الشهداء ) [ سورة البقرة : YAY‏ ] . 
والجمع بين الابات بقتضي أن نقول : إن الشاهد العدل هو من ارتضیت شهادته 
وفق الاعراف والعادات السائدة في المكان والزمان الذي تتم فيه الشهادة . 

ولا شك أن هناك أمورا أساسية لا بقبلها المجتمع السلم , ولا برتضی 
شهادة من یفعلها Li‏ ما كانت ظروف الواقع والزمان والمكان وهناك من الشروط التی 
اشترطها الفقهاء لنبوت عد اله الشاهد ما قد يختلف النطر إليه باختلاف الزمان والکان 
آو العرف السائد فیهما ولعل قول الله تعالى : ( ممن ترضون من الشهداء ) يشير إلى 
هذه العانی . فالفقهاء - في بعض الذ اهب - متلا یشترطون لقبول الشهاد: ألا یکون 
الشاهد ممن JSU‏ في الطریق العام + ولا ممن يسير عاری الراس . ومثل ذلك مما 
تختلف فيه عادات الن اس agi ely‏ ومن ثم تحکم فيه قاعدة «الرضا بالشهادة». 
ویمکننا لذلك أن نقول : انه فیما عدا ay gle‏ فيه نص خاص برد الشهادة فان العدل من 
المسلمين هو من قبل جمهور المسلمین في مجتمعه شهادته . 

وإذا شهد لدی القاضی بائبات شىء آونفیه شاهد آن عدلان كان على القاضی - 
بحسب الاصل - أن یحکم به ا شهدا به . وسواء في ذلك أن يكون الشهود عليه عقوبة 
وجبت لارتک اب جريمة من جرائم الحدود آو التعزیر أو القصاص , یکون حقاً ثبت 
لشخص من الأشخاص . الهم الا أن يكون الشهود عليه هوجريمة الزنا , فعندئذ 
لا یثبت الفعل المجرّم -وفق الرأي السائد ‏ إلا بشهادة أربعة شهود عدول . وذلك 
تضييقاً من الشارع سبحانه لتطاق إثبات هذه الجريمة ومبالغة في الاحتياط في هذا 
الاثبات للأسباب المبينة في موضعها من كتب الفقه وكتب أحكام القضاء . 


ولیس هنا موضع تفصيل باقي أحكام الشهادة وأحكام الاقرار وأحكام القضاء 
بناء على ple‏ القاضى والحكم بالقرائن , فإن ذلك يخرج بنا من نطاق البحث » ولكن 
الناظر المحقق في مواضع هذه البحوث من كتب الفقه الاسلامي بتبين بيقين أن 
القاضي أو الحاكم ليس مطلق اليد في اختيار وسيلة الإثبات التي يريد » وإنما عليه 
أن cuts‏ من نسبة الجريمة إلى امتهم بارتكابهابالطرق المشروعة لهذا التثيت › 
ولا يجوز له أن يقضي بالإدانة ما لم تثبت نسبة الجريمة إلى المتهم » ولا يجوز له متى 
ثبتت هذه النسبة أن يقضى بالبراءة » فقواعد الإثبات الجنائي الإسلامية كما ترمي إلى 
اثبات براءة البریء ترمی ú‏ الوقت نفسه إلى إثنات ادانه المجرم .ولا فرق Crs‏ الموقفين 
اذ المطلوي فيهما هو الحق الذي تتبته الأدلة لا سواه . وإذ البينة ( وهو المصطلح 
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الفقهي لدليل الاثبات ) اسم لما یبین الحق ویظهره ,13 تبين الحق وظهر للقاضي لم 
يكن له الا أن یقضی به . 

وهكذا لا نستطيع أن نقبل مقولة الأستاذ كولسون إن الحاكم يتخذهفي الواد 
الحنائية أبة طريقة براها من طرق الاثيات , فالصحیح شرعاً أنه يقضي بما تثبته 
اليدنات التي أحازها الشرع لا Ly‏ يشاء هو أن يقضي به ۰ 

*# * # 
۷ قاعدة وجوب النص على الجرانم والعقو بات 
في النظام الجناني الاسلامي : 

آولاهما قضية مدی التزام النظام الجنائي الاسلامي بقاعدة أنه لاجريمة 
ولا عقوبة بغبرنص, وثانیتهما قضية مدی حرية السلطة المختصة في الدولة في 
إنشاء الجرائم التعزيرية وتحديد العقوبة المناسبة لها . 





ونناقش فيما يلى كل واحدة من هاتين القضيتين : 
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۷ : قاعدة وجوب النص على الجر انم و العقو بات کي 
النظام الجناني الاسلامي 


ليس ف نصوص القرآن أو السنة نص واش الدلالة على العمل بهذه القاعدة في 
مجال التشريع الجنائي . وبعبارة أخرى فإنه ليس هناك نص بعينه يفيد GAY)‏ بهذه 
القاعدة في التشريع الجنائي الاسلامی . ومع ذلك فان استنتاج القاعدة من يعض 
نصوص القرآن والسنة + ومن بعض القواعد الأصولية . استنتاجا سائفا , أمر غير 
عسير . 

فأما آيات القرآن الكريم فمنها قوله تعالى : ( وما كنا معذيين حتى نبعث 
رسولا ) [ سورة الإسراء : ٠١‏ ] وقوله تعالى ( وما كان ربك مهلك القرى حتى يبعث 
في أمها رسولا يتلو عليهم اباتنا ) [ سورة القصص : ٩٩‏ ] وقوله تعالى : ( قل للذين 
كفروا إن ينتهوا يغفر لهم ما قد سلف ( [ سورة الأنفال : ۳۸ ] وقوله تعالى بعد 
تحريم بعض صور السلوك ( الا ما قد سلف ) [ سورة النساء : YY YY‏ [ وقوله 
تعالى : ( عفا الله عما سلف ومن عاد فينتقم الله منه ) [ سورة المائدة : 16 ] . 


Lol‏ أحاديث الرسول صلى الله عليه وسلم التى تقرر تطبيقات لهذه القاعدة 
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نسنها قوله في حجة الوداع ( ألا وإن دم الجاهلية موضوع وأول دم أبدأ به دم 
الحارث بن عبد الطلب ون ربا الجاهلية موضوع وآول ربا آبدا به ربا عمي 
العب اس من عبد الطلب ) وهذا الحدیث النبوي » مع الآيات القرآنية التي قدمنا 
بعضها تفید بمجموعها أن الأصل في الشريعة الاسلامية هو أن استحقاق العقاب 
متوقف على سيق الانذار به . وأن من برتکب Wad‏ ما آو يسلك سلوكا ما لا يعاقب على 
هذا الفعل أو السلوك إلا إذا كان قد سبقه نص تشريعى يوجب ذلك العقاب . 

ومن هذه الآيات والأحاديث استخرج الفقهاء القاعدتين الأصوليتين اللتين 
تفيدان مضمون قاعدة ( لا جريمة ولا عقوية بغير نص ) : قاعدة أنه لا تكليف قبل 
ورود الشرع . وقاعدة أن الأصل في الأشياء الاباحة وتطبيق هاتين القاعدتين في مجال 
الفقه الجنائي يعني حظر العقاب على صور السلوك التى لم يرد نص بتجريمها . وقصر 
العقاب على صور السلوك المجرمة على حالات ارتکابها التي تقع بعد ورود النص القاضى 
بالتجريم . 

ولا شك في أن جرائم الحدود والقصاص قد تقررت كلها في التشريع الجناني 
بتصوص خاصة بكل جريمة » ومحددة للعقاب عليها في القرآن والسنة . 


اما جرائم التعزير ( وهی المعاصى التي لا حد فيها ولا كفارة ) فان الأصل فيها 
أن ينص على الجريمة دون العقوية , التى يترك أمرها للسلطة المختصة في الدولة 
تفرضها إن كانت هی السلطة التشريعية » وتوقعها إن كانت السلطة القضائية » في 
إطار العقوبات المسموح بتوقيعها في الشريعة الاسلامية . 

ومن هنا يتبين أن تطبيق قاعدة لا جريمة ولا عقوية بغير نص يتم في الفقه 
الجنائي الإسلامي في أحد إطارين : إطار ثابت في جرائم الحدود والقصاص ۰ حيث 
يآتي النص محددا للفعل المجرّم وللعقوبة المقررة له . وإطار مرن في جرائم التعزیر حیث 
تبين النصوص الأفعال التي تعتبر - آو يمكن أن تعتبر - جرائم تعزيرية وتترك تحديد 
العقاب فيها للسلطة المختصة بذلك في الدولة الاسلامية تراعى في تقريره وتوقيعه ظروف 
الزمان والمكان وشخص الجاني . 

وإذا صح ذلك كله وهو صحيح - فإنه يتبين مدى مجانبه الصواب في 
الراي القائل : إن قاعدة لا جريمة ولا عقوبة بغير نص قاعدة لا تعرفها الشريعة 
الإسلاية . وإن الحاکم Sa‏ في إطار التع زیر في إنشاء الجرائم والعقوپات » وذلك 
ما تزيده تفصيلا الفقرة التالية . 
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۸۱ : سلطة التجریم فى ظل نظام التعزير 

Li‏ فيما سبق نظام التعزيربأنه نظام عقابي يوفرعقاباً لكل معصية لا حد فيها 
ولا كفارة . سواء أكانت هذه المعصية اعتداء على حق لله تعالى ‏ أي من الحقوق العامة 
— آم اعتداء على حق لأحد الأفراد . وبعض هذه المعاصي منصوص عليها في القرآن 
والسنة » وعلى الرغم من أن هذه المعاصى المنصوص عليها غير مجموعه وما كان لها أن 
تجمع — في مكان واحد من كتاب الله of‏ سنة نبيه فإن استقراءها وحصرها من نصوص 
oll‏ الأحكام وأحاديتها yal‏ غير عسير . 


غير أنه حنى لو اسفشردت د هذه m‏ ؛ ودونت asiy‏ محدد ۵ , 
المصالح متغيرة بتغير الزمان والمكان ؛ ومن المقرر في أصول الفقه وجوب تغيير الأحكام 
التی تبنی على مصالح معينة كلما تغيرت هذه المصالح . 

والمصالح الأساسية التى تقررها الشريعة الاسلامية . والتي لاجلها أنزلت 
. الأحكام أصلا » متعلقة بالأمور الخمسة الآتية : 


حفظ الدین , والنفس . والعقل , والنسل » والمال . ويعتبر ذلك هو الهدف 
النهائی للأحكام الشرعية كافة ء لذلك كان برغم عدم ورود نص صريح مقررله ‏ محل 
اتفاق الفقهاء على اختلاف مدارسهم الفقهية والفكرية . 

والتكليف الأساسي الذي تدورحوله واجبات الحاكم المسلم؛ والجماعة 
المسلمة ‏ والفرد المسلم » هوحفظ هذه الأمور الخمسة » ولذلك قرر الفقهاء لمن ولى أمر 
المسلمين سلطة العقاب على آي اعتداء على واحد أو آکترمنها . بهدف توقير الحماية 
الكاملة لها . وقد يكون العقاب محدداً , لفعل معي L<,‏ في حالات الجرائم التى تعرف 
بجرائم الحدود والقتصاص فيقتصردور الحاكم ؛ أو السلطة المختصة » على توقيع 
العقاب . وقد يكون نم نص على تحريم الفعل دون تحديد عقوية له كما ق جرانم 
التعزير التي هي معاصي لا حد فيها ولا كفارة ‏ فيكون دور السلطة الختصة في العقاب 
عليها مقصوراً على تحديد العقاب وتوقيعه . وقد يكون ‏ أخيراً لأفعال ضاراً بمصلحة 
الجماعة في صورة تعارضه مع حفظ آحد الأمور الخمسة المذكورة آنفاً » فيقتضى ذلك 
من أولي الأمرتحديد الفعل المعاقب عليه أي تجريمه ثم تحديد عقوبته وتحديد 
اجراءات إنزال العقاب على فاعله ء والعقاب يحدد على أساس lasa‏ الملاءمة بين الجريمة 
والعقويه Jeg.‏ الحاكم ‏ أي الفاضي - أو السلطة المختصة في الدولة أن تجنهد - 
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إجرائيا وموضوعيا_في تحري ما هو أصلح للمسلمین .و الا کان التصرف يخر 
ذلك - Las‏ يقول القراق - فسوقاً ومخالفاً للاجماع ۳٩‏ . 


ویجمع هذه الواجبات كلها امس الله تعال للمؤمنين : ( ولتكن منکم dal‏ 

یدعون إلى الخير » ویآمرون بالعروف وینهون عن النکر ) ووصفه pals]‏ ( کنتم 
خبر dof‏ آخرجت للناس تآمرون بالعروف » وتنهون عن آلنکر ) . وهذا الامر والوصف 
Ó‏ عمومه وشموله يوجب على السلطات في الجماعة السلمة توجیه جهودما لتنفیذه . 
فليس الأمر آمر اچتهاد فحسپ , بل هو تنفیذ لأمر صریح في القرآن الکریم لا تبقی 
بغبره للامة السلمة صفتها هذه , ولا يستحق ‏ إن اهمله - حاکم مسلم مکان 
Ly olf‏ على السلمین وتحت هذه القاعدة العامة » تدخل آفعال الناس وتصرفاتهم : 
فتصنف بحسبها ویقرر للمسيء عقابه وللمحسن ثوایه . والحاکم - أو سلطه الدولة ‏ 
هي التي تقرر - في تشریعاتها ما يباح آوما CLAY‏ تطبيقاً لهذه القاعدة » خارج نطاق 
النصوص الحددة لذلك في القرآن والسنة . وحین یقرر الحاکم عقوبة على قعل معين 1 
آی حين يمنع من إتيان آمر فيأتيه بعض الناس فیعاقبون ٠‏ فانهم حینئذ یعأقبون 
باعتبارهم ( جناة ) أو ( عصاة ) . ولا يصح في حقهم القول بأن الحاکم « حر تماماً » 
في عقابهم . 


وقد بيدو أن ثمة تعارضاً بين هذه السلطة التشريعية - التي بعطاها 
الحاكم أو سلطات الدولة المختصة ‏ وبين القاعدة الاسلامية التي تقرر أن سلطة 
التحريم والإباحة من السلطات التي ترجع إلى اله سبحانه وتعالى وحده وهذا غير 
صحیح . ذلك أنه لا القرآن ولا السنة تضمنا -ولیس متصورا فيهما أن يتضمنا 
تشريعات تفصيلية تنظم كل نواحي الحياة الانسانية في كل العصور والظروف . 


وإنما اقتصرت التشريعات القرآنية » وتلك الواردة في السنة على التنظيم التفصيلي 
لمسائل ¿L‏ يتغير حكمها بتغير الظروف والأزمنة . وجاءت فيما عدا هذه 
الأحكام المحدودة بقواعد عامة . وأصول كلية تبنى عليها الأحكام التفصيلية 
الملائمة للأحوال والأزمان التى تعبش فيها الجماعات المسلمة . ولم يكن بد - 
والحال كذلك ‏ من إعطاء المسلمين حق تقرير ما يشاءون خارج نطاق النصوص 
الواردة في القرآن والسنة بسا يحفظ لهم مصالحهم في جوانبها المختلفة , وبما 
لا بتعارض مع نصوص الشريعة العامة وقواعدها الكلية . وهذه التشريعات تكون في 
واقع الامر مؤسسة على النصوص التي توجب على الجماعة تحقيق المعروف وكف 
المنكر » والنصوص التي تقرر حق الاجتهاد . 
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وقد عرف الفقهاء هذا الحق للامة - أو السلطة الختصة في الدولة - تحت عنوان 
» السياسة الشرعية » وفیها یقول ابن قيم الجوزية السياسة نوعان : سياسة ظالة 
فالشريعة تحرمها . وسياسة عادلة تخرج الحق من الظالم الفاجر » فهي من الشريعة . 
علمها من علمها. وجهلها من جهلها». ویقول نقلا عن ابن عقيل آحد آعلام الحنابلة _ 
إن العمل بالسياسة الشرعية هو gall‏ ولایخلومنه إمام؛ فقال شافعی : 
« لا سياسة إلا ما وافق الشرع ç‏ . فقال ابن عقيل : « السياسة ما كان فعلا بكرن 
لناس معه آقرب إلى الصلاح » وآبعد عن الفساد . وإن لم یضعه الرسول ولا نزل به 
وحي . فإن آردت بقولك ( إلا ما وافق الشرع ) أي لم یخالف ما نطق به الشرء 
فصحیح . وان آردت لا سياسة الا ما نطق به الشرع : فغلط وتغليط للصحادة » 
ویعقب ابن قيم الجورية على کلام أبن عقيل فیقول : « وهذا موضع مزلة آقدام . 
ومضله آفهام وهو مقام ضنك ومعترك صعب . فرط فيه طائفة فعطلوا الحدود . 
وضیعوا الحقوق . وجرءوا Jal‏ الفجور على الفساد . وجعلوا الشريعة قاصرة 
لا تقوم بمصالح العباد فلما ری ولاة الامور ذلك ٠‏ وآن الناس لا يستقيم لهم آمر 
إلا بامر وراء ما فهمه هو لاء من الشريعة آحدئوا من أوضاع سیاستهم شرا طویلا . 
وفسادا عريضاً : , فتفاقم الأمر وتعذر استدراکه co.‏ على العالمين يحقائق ى الشرع 
تحليص النفوس من ذلك و استنقاذ‌ها من تلك المهالك » . 

« وآفرطت طائفة آخری قابلت هذه الطائفة , فسوغت من ذلك ما يناف حکم 
الله ورسوله . وكلتا الطائفتين اتيت من تقصيرها في معرفة ما بعث الله يه رسوله 
وأنزل به كتابه . فان الله سیحانه أرسل رسله وأنزل كتبه ليقوم الناس بالقسط , 
وهو العدل الذي قامت به السماوات والارض .ء فإذا ظهرت أمارات العدل وأسفر 
وجهه باي طريق كان : فثم شرع الله ودینه » 7" . 


ليس من معنى لهذه ( السياسة الشرعية ) التي آفاض في بيان جوازها ابن قي 
الجوزبة - وأقره على رأيه فقهاء المذاهب الأخرى -إلا جواز إصدار التشريعات اللازمة 
لتحقيق مصالح الامة فيما لم يأت به نص كتاب ولا سنة . فإذا كانت هذه التشريعات 
في المجال الجنائي - تجریماً لأفعال وعقاباً عليها ‏ فإنها تدخل ف نطاق التعزير » وتقرر 
على آساس میادئه وقواعد ه العامة التي آرساها القرأن الكريم والسنة الصحيحة . 
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وان نظام التعزير كما معرضه الفقه الجناتي | لاسلامي > هو آقو ی 
| لاد له على مرونة أحكام هذا الفقه في الناحية الجنائية Jeg.‏ قدرنها 
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على استيعاب مصالح الناس المتجددة . و آوضاعهم الاجتماعية المتطورة . فيغير 
هذا النظام كانت آحکام الفقه الجنانی ستغدو بلا ریب قاصرة عن تحقیق الصالح 
الاجتماعیه التي ترمی Gall‏ السياسة الجنائيه في هذا الفقه . ويعبارة آخری فان 
التصوص الواردة في القران والسنة تعاقب على sae‏ محدود جداً من الجرانم » ومن غير 
العقول آن یقوم نظام جنائي لا یتضمن إلا نصوصاً خاصة ببضع جرائم فحسب ویظن 
له النجاح » بل يطلب له الاستمرار والخلود ۰ خصوصاً Jal‏ عرفنا أنه من غير العقول 
أن يوضع نظام جنائي - أو على العموم أي نظام متعلق بالحياة الاجتماعية في أي جانب 
من جوانیها - ویکون هذا النظام شاملا التفصیلات الدقيقة , ثم یتوقم منه - gl‏ - أن 
بیقی أيد! معمولا به . ومطبقا مهما اختلفت الاماکن أو الازمان . 


وقد عبر عن هذه الفکرة أحد کبار القضاة ف انجلترا فقال : « إن jaa]‏ 
لا يمكنه أن ales‏ مسيقا كل الوسائل التي سوف بیتکرها الشر المغروس قي الانسان 
للإخلال بنظام الجتمع + ۲۳۱ . فلم يكن من سبیل آقضل من إقامة نظام عقابي ترسي 
قواعد ده العامة وأصوله نتصوص القران والسن4 í‏ وتترك تفصدلاته ودقائقه — YI‏ 3 
مواضم قليلة جدا ‏ لتصاغ وفق متطلبات الحياة في كل عصر من العصور . وقد سلکت 
وتركت کل ما عداها لنظام التعازير بما يوفره من مرونه ويسر واستجابه للمتغيرات 
الاجتماعية, والاقتصادية . فاعطت الحاکم. أوالسلطة المختصة في الدولة» حق اصدار 
آفراده bs)‏ آیها الذين آمنوا أطيعوا الله وأطيعوا الرسول وأولى الأمر منکم › 
| سورة النساء : ۵٩‏ ا 


وإذ انتهینا بذلك من التعلیق على آراء الأستاذ کولسون الخاصة بالنظام الجناني 
الإسلامي > ویینا مدى بعد هذه الآراء عن حقائق 3 هذا النظام , Lists‏ ننتقل إلى مسألة 
ó j‏ أثارها 3 كتاب4 الآخن : Conflicts and Tensions in Islamic Jurispundence,‏ تلك هي 
الخاصة بمدى استمرار العمل دالنظم الحتائية | لاسلامیه > وصلاحیتها للتطییق ف 
ظروف التطور الحالية للمجتمعات الاسلامية » وقد أشار إلى هذا الامر إشارة عابرة في 
¿ÚS‏ عن تاريخ التشریم الاسلامي 1 . 
إلى أن تطبيق النظام الجنائي الإسلامي قد ule‏ إلى كثير من البلاد | لاسلامیه 
بأسرع مما كان دمتصور أكثرالناس نفاؤلا . فبالإضافة إلى المملكة العربية السعودية 


— ۲٩۲ — 


التي لم ينقطع فیها تطبیق الذهب هب الحنبلی باعتباره القانون المعمول به في الجالات كافة 
dis‏ نشاة الدوله السعودٍ یه حتى COV‏ تصم قائمة الدول التي تطبق النظام الجداني 
الاسلامي كلياً أو جرئیا الآن كلا من : ليبيا والسودان وباکستان و إيران والامارات 
dss yal‏ المتحدة ء فقي کل هذه البلاد يطبق جانب أو أكثرمن جوانب النظام الجنائي 
الاسلامي » و في كل من مصر والكويت دراسات جادة لمشروعات قوانين نان أعدت 
بالفعل لتطبيق التشريع الحناني الإسلامي في اطار Sage‏ ترد اد المطالية بها Logs‏ بعل 
يوم » إلى تطبیق الشريعة الاسلامية. بوجه عام . ولعل هذا الواقع الجديد الذي يعيشه 
العالم الاسلامي ۱ بدعوالأستاذ کولسون وغيره من ال احتین 3 النظام القانوني 
الاسلامي إلى اعادة النظر في ارائهم حول مدی احساس السلمین - في ظل التطور الذی 
تشهده مجتمعاتهم - بصلاحية التشريع الاسلامي للتطبيق . 

ویذلك نأني إلى ختام دراستنا لنهج الأستاذ کولسون في digas‏ الخاصة بالنظام 
القانونی الاسلامي « راجسن أن تکون هذه الدراسه مفيدة لطلاب الحق ولطلاب 
العلم , ونافعة للمهتمین بجهود الاستشراق والمستشرقين . 

واخردعوانا أن الحمد لله رب العالمين cee‏ 

وکنبه : 


محمد سلیم العوا 


5154 


اااحااات والتعليقات 


. بيدى ذلك واضحا في مؤلفات كل من : آندرسون » وشاخت > وجولد ربهر‎ - ١ 


۲ - انظر مقدمة الدكتور محمد أحمد سراج للترجمة الجيدة التى نشرها لكتاب 
كولسون . وخاتمة الكتاب لكولسون نفسه . ونود أن نقرر هنا آننا آفدنا إفادة 
كبيرة من ترجمة الدکتور سراج الني راجعها صديقنا الدکتور حسن 
الشافهي , وإلى هذه النشرة العربية إحالتنا في هذا اليحث إلى مؤلف كولسون 
في تاريخ التشريع الاسلامي lee‏ لم نذكر صراحة غير ذلك . 

Y‏ _ بیان ادوارد سعيد في کنابه Orientalism‏ هذه الدوافع والاتجاهات Lands‏ ء والواقم 
أن هذ هذا الکتاب قد احتل die‏ صدوره مكانة الرجم الذي لا غنی عنه في دراسة 
الاستشراق . ويجب التنيه إلى أن الترجمة العريية له لا تغنی بحال عن 
لاطلا على الأصل الانجلیری . 


£ - صفحه (۱) من کتایه Conflicts and Tensions in Islamic Jurisprudence, Chicago,‏ 
9 وسوف نشب ر إلى هذا الكتاب بعد ذلك باسم « التعارض » اختصارا لعنوانه 
السذی ترجمته « التعارض والتضاد في الفقه الاسلامي a‏ كما سنشیر إلى کنابه 
« في تاريخ التشریع الاسلامي » باسم « التاریخ » اختصاراً أيضاً » وننبه هنا 
إلى أن كل ما بين قوسين كبيرين ( )و التن هوإضافة منالتوضيح 
المعنى » أولأنها لازمة لسياق الکلام كما في حالتى الثناء على الله عزوجل 
والصلاة على رسوله . أولتحديد الآيات القرآنية متبوعة بالسورة ورقم الآية . 

65 انظرصفحه (V+)‏ من مقدمة الدکتورسراج لترجمته لكتاب كولسون 
9 التاريخ » » Lal‏ النهج الآخرفهو الذى ید افع dic‏ شاخت في مقاله : 

Moderism and Traditionalism in A History of Islamic Law, Middle East Studies, Vol.4, June 1965 


1 - مقشدم4 ترجه d‏ 0 التاريخ 1 الموضع السايق « وتلاحظ أن السنوات العشرین 
التی مضت منذ صدور الطبعة الأولى للکتاب حتی الآن قد شهدت LAGS‏ غزيرا 


وتطوراً متصلا 3 الدراسات التخصصية ف الجالات كافة . 
V‏ انظر تعقیب ۸.۱۵۷5 على كتاب « التار يخ » 3 : Asian and African Studies, Vol.8.‏ 


1-2 .هلا وانظر الفصل العنون ۱۷60-120 کتاب کولسون > التاریخ » . 
A‏ - صقحه (YY)‏ من « التاریخ » نم بوضوح أكثر في صفحة ١15-111‏ ( 


۲۹۵] 


_ انظر الفصل الرايع من « التاریخ ۰ وعلی وجه الخصوص الصفحات 


. ) ۱۷ - ۱۲ ( 


- انظرمقدمة کتابنا : في صول النظام الجنائي الاسلامي طبعة ۱۹۷۹ م , 


ones 

التورة العسكرية سنة ۲ ^ و آففانستان التي كان gig‏ هو ey‏ 
المذهب الحنفي حتی الانق لاب الشيب وعي والعزو الروسی لهاسنة 
۰ م ء وإيران التي تطبق منذ انتصار الثورة فیها المذهب الجعفری . 
محاولات في مصر‌والکویت لتطبیق الشريعة الاسلامية تطبیقاً كاملا . 

انظر لاستیفاء هذا الموضوع: الفقه الاسلامي بين المثالية والواقعية 
لأستاذنا العلامة الشیخ محمد مصطفی شلبي , الطبعة الثانية » بيروت 
V AAY‏ م . 

صفحه (VA)‏ من « التاریخ » . 

مقدمة كتابه « التعارض » . 

صفحة ) YA‏ ۲۹ ) من « التاريخ « . 

صفحة )°( من« التعارض » . 

* التاريخ « الموضع السایق : 

» التاريخ « 


« التاريخ , صفحه (۵۱) . ویعنبنا قبل أن نمضی ف مناقشة الوّلف أن نحیل 
القاریء إلى کتابی » المدخل في التعريف بالفقه الاسلامي « » و«أصول الفقه 
الأسلامي » لأستانزنا الشيح محمد مصطفی شلبي للاحاطة بدور القرآن 
الكريم في التشريع وأسلوي بيانه الأحكام . 


841 


8 


۱۱ 


۱" 


۱۳ 
۱ 


۱ ۵ 


۱۷ 


۱۸ 


۳۱ 


YY 


— التاریخ » صفحه ( 55 55 ) . 

— شلبی « أصول }45.55 الاسلامی »> دروب ë ١‏ , صفحه ) ۱۰۲۹۵ ( . 
المصدر السابق . صفحة (۱۰۲ ) . 

_ المصدر السايق . 

_ شلبي » المدخل ط بيروت ۱۹۸۱ م » صفحة (Ab)‏ 


_ انظر نيل الأوطار شرح منتفی الأخبار للشوكاني ‘ الجزء السادس صفحة 
( ۱۲۷ ) وما بعدها والحدیث متفق عليه » انظر اليخارى مع فتح الباری الجزء 
السايع صفحة ( ١١‏ ( , ومسلم مع النووی الجزء الرابع صفحه ) ۱۳6 ( 
- شلبى » صول الفقه ء صفحة ( 111-١١5‏ ) » وانظر alge‏ صديقنا العالم 


الجليل الدكتور محمد الصباغ » الحديث النبوى » الطبعة الرابعة » المكتب 
الاسلامی ببيروت ۱۹۸۲ م ۰ صفحة ( ۲۷-۱۹ ) . 


* É 
. باختصار‎ 


. Ga 


- « التاريخ » صفحه ( YA‏ ) . 
« التاریخ » صفحه ( ۶۰ ) . 
_ « التاریخ » صفحه ( ٤١‏ ) . 


الخمر في الطبعة الثانية , دار العارف ۰ ۱۹۸۳ م . 


- الصدر السایق » صفحة ( ۲۷۱ ۲۷۲۰ ) . وانظر كذلك لذا : 


Punishment in islamic Law, Indianapolis, 1982,P.112-113. 


— ۹۷ 


—{ 


۳۱ 


۳۷ 


YA 


« التاریخ » š‏ صفحه ) ۱۱ ) . 
« التاریخ » صفحة ( ۱۲ AYO‏ ) وتلاحظ هنا عبارة ( مبادیء القرآن 
الأخلاقية ) وقد بینا مأخذنا على هذه العبارة فيما سبق . 
« التاريخ e‏ صفحه ( ۹٩۶‏ ). 
« التاريخ » صفحة ( ٩۱‏ ). 
« التاریخ » صفحة ( ۱۰۰-۹۹ ) . 
« الثاریخ » صفحه ) ۱۰۰ ۱۰۱ ) . 
« التاریخ » صفحة ( ۱۲۵-۱۲۶ ) . 
شلیی ۰ اصول الفقه. صفحة ( ۱۱٩‏ ) وما بعدها » وانظر : الصباغ . 
الحدیث النبوی > صفحه ) ۲۱ - ۲۷ ) . 
الفاضل الدکتور محمد مصطفی الاعظمي : دراسات في الحدیث النبوی 
وتاریخ ندوینه . فهو أوثق مرجع حنی الآن في هذا احوضو ع . 
انظر رای شاخت تفصیلا ‏ کتابه . 

The Origins of Muhammadan Jurisprudence. 
النارسح لدى : الصباع > الحديث الندوی »صفحه ( ۱۸ ( . ومن الهم في‎ 
ط الریاض,‎ ¿Las النقد عند المحدثين وتحقیقه لکتاب التمییز للامام‎ 
. هه‎ ۲ 


« التاریخ » صفحة ( ۱۳۸ ) . 


ونحيل القاريء إلى تعلیقات الدکتور سراج وتعقیباته الكثيرة Je‏ کتاب کولسون 
« التاریخ » فیما یخص الاجماع والقیاس والاجتهاد dy‏ شأن كثير من الأحكاه 
الفقهية , وأكثر هذه التعلیقات لا غنی عنه للباحث الذي ينظر فى کلام 
کولسون . 


- « التاریخ » صفحه ( ۲۶۱ ) . 


— ۲۱۸ — 


YA 


۶۱ 
¿Y 
1 


¿ š 


۶ ۱ 


¿£ V 
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¿A 


oN 
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« التاریخ » صفحه ) ۱۰-۶۰ ) . 

» التاریخ » صفحه ( ۰۲ ) . 

« التاریخ » صفحة ( ۲۵۸ ۲۱۰ ) . 

من آهم هذه الکتب : 

- عبد القادر عودة . التشریع الجنائی الاسلامي مقارنا بالقانون الوضعي , 
وقد طبع Ó‏ جزئین آکثر من عشر طبعات . 

— محمد gal‏ زهرة . الجريمة » والعقوية « وکلاهما مطبوع في القاهرة مرات 


مكذ ةذ . 

— أحمد محمد aa) ys!‏ £ القصاص É‏ الشريعة الاسلامیه ⸗ — دکتوراه ¢ 
القاهرة ۱۹۶۶ , ومما يوّسف له أن هذا الکتاب البالغ الأهمية آصبح OF)‏ 
في عداد الخطوطات لندرة نسخه إذ لم یطبع بعد الرة الأولى على الرغم من 
أهميته . 

_ عوض محمد عوض . دراسات في الفقه الجناني الاسلامي HE‏ سکندربه › 

۲ م . 
=“ £ = 

انظر في تفصیل ذلك کتاینا : تفسير النصوص الجنائية » دار عكاظ : 

في تفصيل ذلك وتأصيله . ولعرفة j,‏ الخاص في جرادم البغی وشرب الخمر 

wean 

« التاریخ » صفحه ) ۲۶۱ ) . 

الکاسانی . بداشم الصنائم ۰ الجزء السابع > صفحة YY)‏ و ٩٩‏ ) . 

والشاطبی » الوافقات , الجزء الثانی ۰ صفحة ( ۳۱۹ ) . 

اصول النظام الجنائی ٠‏ صفحة VV)‏ و ۸۱-۸۰ ) . 


ov 
o £ 
۵ ۵ 


1 


o V 


OA 


05 


1١ 


۲ - الصدر السابق صفحة ( ۲۱۹ ) وما بعدها dings‏ لخصنا علاجنا لهذه السالة 


. Ga 


— ۲ — 


۲ _ رواه النساتی dala Cpls‏ والد أرمي وأبو د أود 4 أنظر مشكاة المصابيح الجزء 


الثانی , صفحة ( 518 ) daub)‏ الکتب الاسلامي بدمشق بتحقیق الحدّث 

لصدر السایق ٤‏ والموطاً یتحقیق محمد 98 اد AAC‏ الباقى ‘ طیعه دار الشعب 

بالقاهرة » صفحة ( ٩۳۰‏ ) . 

الوطاً . صفحه ( ۵۲۵ ) . 

Anderson, J.N.D., Homicide in Islamic Law BSOAS, 1951, pp. 811-818, and His, 
Islamic Law in Africa, London, 1970, pp. 198-218. 


الشیخ شلتوت , الاسلام عقيدة وشريعة , القاهرة ۱۹۱۶ ۰ صفحة ( ۳۸۰ _ 

۸ ) حيث يشير إلى أن هذا هو ish‏ الرازي والامام محمد dic‏ . 

ابن الجوزي . زاد المسير في علم التفسبر C‏ دمشق ۱۹۱۵ م » الجزء الخامس 

صفحة ( YY‏ ) » حيث نسب هذا القول إلى الزجاج . 

محموب شلتوت , المصدر السايق > صفحة ( ۲۸۱ ) . 

۸ ) عبد القادر عودة , الجزء الثاني صفحة ( ۱۰۵ ) » آحمد الشرياصي , 

القصاص 3 الفقه الاسلامي , القاهرة , ۱۹۵۶ م صفحة ( ۱۳۶ ) وما 

بعدها » سيد سابق » فقه السنة » الجزء العاشر صفحة ( 57-71١‏ ) ( طبعة 

انظر رسالة قيمة في هذا الموضوع للدكتوريعقوب محمد حیاتی > قدمها إلى QK‏ 

الحقوق بحامعه الاسکندربه لنیل درجه الدکتوراه في الفانون » ونشرت في 
E‏ 

الشارقة سنة ۱٩۷۸‏ م . 

Hall Williams, The English Penal system in Transition, London, 1970 p. 296. . ۲ 

« التاریخ » صفحة ( ٠١١‏ ) ( من الطبعة الثانية الانجليزية . ۱۹۷۱ م ) . 

الاثبات بوجه ale‏ . وانظر في أن العدل هو المرضية شهادته في مجتمعه : منهج 


— Va سے‎ 


_ ۶ 


_ ۵ 


_ ٩ 


_ ۸ 


_ ٩ 


_ Vš 


القرافي » الفروق . طبعة القاهرة ۱٩۳۹‏ م » الجزء الثالث . صفحة ( ٠١‏ _ 
۰ ) والجزء الرایم , صفحه ) VAY‏ ( ۱ 

ابن فيم الجوزیه . الطرق الحكمية في السياسة الشرعية » صفحة ( ه و AY‏ - 
Yo‏ ( وقارب : ابن فرحون . التبصرة » الجزء SEM‏ » صفجة ( ٠١5‏ ) ؛ 


Lord Simond, quoted ın H.L A Hart, Liberty and Morality, London, 1969, p. 9 


إن جل التفصیلات التي ذکرناها في هذا البحث مما یتصل بالنظام الجنائی 
الإسلامي Signals‏ أصسلا من كتابينا ١‏ في آصول النظام الجنائی 
الاسلامي « و “Punishment in Islamic Law”‏ السايق الاشار Lagat! ó‏ . 


ومن إقامة الشهادة لله أن أذكر أن [Ads‏ من هذه الآراء تضمنته رسالتنا 
للدكتو ر The Therory of Punishment in Islamic Law, University of London, 1972, ۰ oÍ‏ 
النى أعدت نحت إشراف الأسناد كولسون نفسه . وقد كان بالع الاتصاف 
من نفسه , فلم يطلب إلي تغيير حرف واحد في الرسالة , ولم يعترض على 
راي مما يخالف رايه وينقض نظرياته , وهذه مزية يجب أن تحسب له 3 
ميزان العلم والاشتغال به وبخاصة إذا ما قيس بغره من د ارسي الإسلام 
وحضارنه من المستشرقين وآضرابهم . 


۷۹ 


۷۷ 


۷۸ 


5 - » التعارض » صفحه ( ٩۱‏ و ۱۰۰ و ۱۰۲ - ۱۰ ) ge‏ التاریخ » صفحة 


. ) ۲۹۹-۲۹۸ ) 


— w. ` — 












































كلية الآداب ‏ الر باط 





الرئؤية اااستشر اقية فى الفلسفة الأسلامية 
طبیعتها ومكوناتها الايديو لوجية و المنهجية 





w‏ كان من المفيد قبل تحليل الرؤية الاستشراقية للفلسفة في الاسلام» ونحن 
1 في الثمانينات من القرن العشرین. التذكير بالحاولات التي سيق أن قام 
نها أسانذة عرب في الموضوع . وهذا لیس فقط من أجل الاعتراف بفضل السایقین» 
كما بقال LS,‏ هو واجب دوماء بل أيضاً من أجل التعرف على القضايا التي رکزوا عليها 
والحدود التي وقفوا عندهاء وبالتالي إبراز الجوانب التي سكتوا عنهاء LJ‏ لأنها لم تكن 
قد تبلورت بعد بصورة تثير حساسية المفكر العربي وردود فعله, وإما GY‏ هذا الأخير 
كان هو نفسه واقعاً تحت تأثيرها يفكر بواسطتها أو داخل الاشكالية العامة التي 
أملتهاء هذا بالإضافة إلى التعرف من خلال ردودهم على بعض مظاهر الرؤية 
الاستشراقية ومكوناتهاء والخارجية منها على الأقل. وهذا سیجنبنا إعادة القول فيما 
سيق فيه القول . 
ویما Lal‏ سنقتصر في هذا البحث على تحليل الرؤية الاستشراقية للفكر الفلسفي 
في الاسلام دون غيره من فروع الثقافة العربية الاسلامية وفنونهاء فاننا لن نتعرض هنا 
لا لظاهرة الاستشراق ككل ولا للردود العربية الاسلامية عليهاء حتى ولو كانت هذه 
تتضمن بصورة صريحة أو ضمنية ردو | ee‏ الفلسفي في الاسلام آو بجانب 
من حوانيه. بل سنقتصی فقط على «الاستشراق الفلسفي» إن صح هذا التعبيرء من 
جهه. وعلی ردود lis een‏ 0 ل العرب من جهة 4G‏ . وفي هذا الجانب 
الثاني لن نتعرض لجميع ماکتب في الوضوع بل سنقتصر على محاولتین نعتبرهما من 
آهم الحاولات» ان لم تکونا آهمها على الاطلاق, ليس فقط لأنهما محاولتان رائدتان» بل 
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أيضاًء وهذا هو الهم عندنا هناء لانهما تتناولان الوضوع بهدوءء ولأن كلا منهما -وهذ | 

pal‏ - آرادت أن تجعل من نقد بعض الطاعن الاستشراقية للفلسفة الاسلامية مقدمة 
لطرح بدیل عنها والتبشیر بمنهج جدید في التاریخ للفکر الفلسفي ف الاسلام. ودون شك 
فانه سیکون من المفيد النعرف على مدی تحرر البداثل القترحة من هدمنة الرؤية 
الاستشراقية : اتجاورتها فعلا وصفت الحساب معها نهائياء أم نها وقعت هي 
نقسها من حیث لاتشعر تحت تأثير تلك الروّبة فصدرت عن توجیهها أو انخرطت في 
إشكالاتها وبالتالي أعادت انتاجها بصورة تختلف, قلیلا أو كثيراء عنها مضمونا 

ومنهجاً. هاتان ابلحاولتان الرائدتان والطموحتان هما: محاولة الشيخ مصطفی عبد 

الرازق من جهة ومحاولة الدکتور ابراهیم مدکور من جهة ثانية» وهما من الأساتذة 
الذين ساهموا مساهمة كبيرة في Sale]‏ بعث وإحياء الفلسفة في الفکر العربی الحديث 

بعد أن بقیت مخنوقة مقموعة Usb‏ عصر الانحطاط بل منذ وفاة ابن رشد. وبطبيعة 

الحال فلن یکون تحلیلنا لهاتين المحاولتين سوی مدخل, لانرید أن نؤسس عليه بحثناء 

بل نطمح إلى العكس من ذلك إلى تجاوزه والقيام بتحليل نقدي أكثر جذرية للرؤية 

الاستشراقية للفلسفة الاسلامية. وذلك بربطها بمكوناتها الأيديولوجية وا منهجية داخل 

الفكر الأوربي من جهة, ويتحليل ثلاثة نماذج تمثل الاتجاهات الرئيسية في الاستشراق 

الفلسفي تحلیلا Lads‏ يتوخى «فضح» الرؤية الاستشراقية من داخلها. آما خاتمة 

اليحث فستكون قصيرة» لأن النتائج سنعرضها مع خطوات البحث . 
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ظهر کتاب الشيخ مصطفی عبد الرازق «تمهید لتاریخ الفلسفة 
الاسلامية» لأول مرة عام ٤ ٤‏ ١٠ء‏ وهو عبارة عن دروس آلقاها ف الجامعة 
الصرية في آواخر الثلائینات من هذا gual‏ كانت الدراسات الاستشراقية التي تهتم 

بالفلسفة الاسلامية وقضایاها قد بلغت أوجهاء بحیث یمکن القول |جمالا - ومع 
استثناء‌ات قليلة - إن أهم عطاء‌ات الستشرقین في مجال الفکر الفلسفي في الاسلام 
«قلسفة, ple‏ الکلام» التصوف» قد أنجزت ونشرت قبل ذلك التاریخ!) ومع أن صاحب 
«التمهید» يصرح بأنه يريد أن یتتبم «جملة نظر الغربيين إلى الفلسفة الاسلامية 
وحکمهم Yule‏ منذ استقرت معالم النهضة الحديثة لتاریخ الفلسفة إلى أيامنا هذه, أي 
منذ صدر القرن التاسع عشره «إلى آواخر الثلائینات من القرن العشرین» فإن اهتمامه 
بقي مرک زا بل محصورا؛ ي عرض وتفنید الآراء التي تطعن في قدرة الصرب على 
التفلسف والتي تنكر بالتالي وجود آية اصالة في الفلسفة الاسلامية. أو العربية؛ على 
اختلافهم في التسمية - وهذا موضوع شغل به صاحب «التمهيد » وحاول الفصل فيه 
وجمیع تلك الآراء تنتمي إلى القرن التاسع عشی Shy‏ بقي بعضها رائجاً في العقود الأولى 


عندما 
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من هد | القرن . Lol‏ آهم الطاعن التي اهتم بها صاحب «التمهید » وعرضها بتصوص 
أصحايها فهى ماادعاه تنيمان 07 الألماني المتوق سنة 65 أحد رواد تاريخ 
الفلسفةء بالفهوم الحديث في أورويا؛ من أن العرب قد أعاقهم عن التفلسف عدة عقبات 
هي ۰ 


۱ كتابهم القدس الذي یعوق النظر العقلى الحر. 
۲ — حزب Jal‏ السنة» وهو حزب متمسك بالنصوص. 

- إنهم لم lal.‏ أن جعلوا لارسطو سلطاناً مستبداً على عقولهه .. 
٤‏ ماقي طبيعتهم القومية من ميل إلى التأثر بالأوهام من جهة,بالاضافة إلى ماروج له 
رينان Renan‏ الفیلسوف الفرنسی gall‏ 3( سنه ۱۸۹۲ من تصنیف البشر إلى ساميين 
وآريين , وتقریر تفوق الجنس الآري في مجال الفلسقة كما في مجالات أخرىء إذ بقول: 
«مایکون لنا أن نلتمس عند الجنس السامي دروساً فلسفية. ومن عجائب القدر أن 
هذا الجنس الذی استطاع أن يطبع ماابتدعه من الأديان بطابع القوة في آسمی درجاتها 
لم يثەر آدنی دحث فلسفي حاص, Ley‏ كانت الفلسقة قط عند السامیین الا اقتیاسأ 
Line‏ جديباً وتقليداً للفلسفة اليونانية», ومن هنا Shp‏ أنه «من الخطاً وسوء الدلالة 
بالالفاظ على المعاني أن نطلق على فلسفة اليونان المنقولة إلى العربية لفظ «فلسفة Aas ye‏ 
مع أنه لم يظهر لهذه الفلسفة في شبه جزيرة العرب مبادیء ولا مقدمات, فكل ماف الأمر 
أنها مكتوبة بحروف عربية ثم هي لم تزدهر إلا في النواحى النائية عن بلاد العرب مثل 
أسبانيا ومراكش وسمرقند, وكان معظم آهلها من غير الساميين» . 


تلك هي المطاعن التي عرضها صاحب «التمهيد» وتصدى للرد عليها معتمداً آراء 
وأحكاما آخری للغربيين آنقسهم مفضلا أسلوب «وشهد شاهد من أهلهاء لينتهي في 
الأخير إلى أن تلك المطاعن والاتهامات قد أصيحت غير زات موضوع بعد أن تخبی 
عنها أو تراجع عن pis‏ منها المؤلفون الغرييون أنفسهم وهكذا نجده ينتهي من 
مناقشة «مقالات المؤلفين الغربیین» في الفلسفة الاسلامية وقضایاها إلى النتيجة التالية, 
یقول: «ونعود إلى تقرير موقف الفلسفة الاسلامية عند الغربيين في القرن العشرین. 
مستندين إلى أقوال المؤلفين العاصرین. فنجمل هذا الموقف في الوجوه التالية : 
(1) تلاشي القول ob‏ الفلسفة العربية أو الاسلامية ليست إلا صورة مشوهة من 
مذهب أرسطو ومفسریه أو كاد يتلاشى .. 
(ب) تلاشي القول بأن الاسلام وكتابه القدس کانا بطبيعتهما سجناً لحرية العقل, 
وعقبة في سبيل نهوض الفلسفة أو كاد يتلاشى .. 
(ج) أصبح bal‏ الفلسفة الاسلامية آو العربية شاملاء كما بيّنه الأستاذ هرتن لما 


۳۹۹ 


یسمی قلسقة أو حكمة ولیاحث ale‏ الکلام» وقد اشتد الیل إلى اعتبار التصوف 
أيضاً من شعب هذه الفلسفة ‏ 9) 


واضح من هذا آن صاحب «التمهيد» لم يتطرق للاستشراق في الفلسفة لا كرؤية 
ولا کمتهج, وإنما اقتصر على إبراز thd‏ بعض الآراء والأحكام الصادرة عن بعض 
«الفریین» لا «یلابسها من التسرع في الحكم على القيمة الذاتية لأصل التفكير 
الاسلامي وعلى مبلغ انفعال هذا التفكير بالعوامل الخارجية من غير اعتبار لا يمكن أن 
يكون له من عمل فیها»!. إن ماکان dogs‏ هو ols]‏ أصالة الفلسفة الاسلامیه. 
لابوصفها «فلسفة» بالمعنى اليوناني للكلمة وحسبء بل أيضاً وبالدرجة الأولى 
بوصفها القدرة على ممارسة «التفكير العقلي» في آي ميد ان من ميادين العرفه » وبعبارة 
أخرى إن ماكان يحرك الشيخ مصطفى عبد الرازق ليس هو «عقدة الاستشراق» حسب 
تعدير يعض أسساتذة الفلسفة العاصرین(" بل «عقدة الأصالة» إن صح التعبير. إنه لم 
يقف موقفاً سلبياً من المستشرقين dole‏ بل العكس لقد نوه بهم تنويهاً كبيراً فكتب في 
خاتمة الفصل الذي خصصه ل «مقالاتهم» «الفصل الأول» يقول: أما بعد فإن الناظر 
فيما بذله الغرييون من چهود في دراسة الفلسفة الاسلامية وتاريخها لايسعه إلا 
الاعجاب بصبرهم ونشاطهم وسعة اطلاعهم وحسن طريقتهم. وإذا كنا GAR‏ إلى 
نزوات من الضعف الإنساني تشو ب أحداناً جهودهم في خدمة العلم. فإنا نرجو أن 
يكون في BES‏ عواطف الخير في البشر وانسیاقها إلى دعوة السلم العام والنزاهة الخالصة 
وا لانصاف والتسامح مدعاة للتعاون بين الناس جمیعا على خدمة العلم باعتباره نورا 
لاينبفي آن یخالط صفاءه كدر»7 


لم يكن مصطفی عبد الرازق إذن بعاني من «عقده الاستشراق». بل يمكن 
القول لم يكن يعي تمام الوعي طبیعه dag Ji‏ الاستشراقية ودوافعها ومکونانها 
وتوجهاتها. بل لعل مفهوم «الاستشراق» LS‏ یتحدد مضمونه الیوم في الفکر العربي 
العاصر لم يكن Lla‏ في ذهنه فهو لایستعمل هذا الفهوم ولم یستعمل كلمة 
«الستشرقین»» هکذ | معرقة محددةء بل استعمل بدلا منها عبارة «المؤلفين الغربیین» أو 
«الباحشین الغربیین» ولم ترد كلمة «مستشرقبن» Gal‏ الا في العبارة التالیه: «فریق 
الغربيين من مستشرقین ومشتغلین بتاریخ الفلسفة...»(۲ الشیء الذي يوحي بأنه كان 
يفصل في ذهنه بين «المستشرقين» الذين تخصصوا ف شوون الشرق, ثقافته وتاریخه 
الخ... وبين «الشتغلین بتاريخ الفلسفة» الذين لایهمهم من التراث العربي الاسلامی 
الا «نصيب الفلسفة الاسلامية من التراث الفلسفي: في العالم») وما يؤاخذه على 
هؤلاء هو بالضبط عدم اعترافهم بهذا «النصيب» أو التقلیل من آهمیته الى أقصى 
حد. فهم في دراستهم للفلسفة الاسلامية وتاريخهاء «كأنما يقصدون إلى استخلاص 


— ۳ | ٩ س‎ 


عناصر أجنبية في هذه القلسفة لد وها إلى مصدر غير عربی ولا (سلامي. ولیکتشفوا على 
آترها في توجيه الفكر الاسلامی» 4 


من أجل هذا كان البدیل الذي یقترحه صاحب «التمهید ۰ هوسلوك «منهج» » ددرن 
š 543‏ المفكرين المسلمين على ممارسة التفکیر العقلي المستقل و Cons‏ أسيقية البحت 
العقلى في الاسلام قبل تدخل «العوامل الأحندية, التي لم ینتقل مفعولها J!‏ الفکر 
الاسلامي إلامع الترجمة؛ وبالتالي ف «هي أحداث طارئة عليه صادفته شيئاً قائماً 
بنفسه فاتصلت به ولم تخلقه من عدم. وكان بينهما تمازج أوتدافع: لكنها على كل حال 
لم تمع جوهره Lal lyase‏ المنهج ‏ البديل» الذی يقترحه صاحبنا فهومنهج الغربيين 
ذاته في التأريخ للفلسفة كما تعرف عليه من خلال كتاب أميل برهية والذي يقوم على بناء 
هذا التاريخ: تأريخ «الفلسفة» على «الوحدة والاطراد»! ۱ انه المنهج ذاته منقولا إلى 
التراث العربي الاسلامي , ومدادین التفکبر العقلي فيه بصورة خاصةء والهدف: ابراز 
«الوحدة والاطراد» في هذا التفكبر. نقول: دمن أجل هذا رأينا أن البحث في تاريخ 
الفلسقة الاسلاميةيكون أدنى إلى المسلك الطبیعی وأفدى إلى الغأية حان نيدأ 
باستكشاف الجراثيه الأول للنظر العقلي الاسلامي في سلامتها وخلوصهاء as‏ 
نسایر خطاها 3 أدوارها المختلفة من قبل أن تدخل في نطاق البحث العلمى ومن بعد أن 
صارت تفكيراً فلسفیا»(۲) . 


اما أن یکون ظاهر هذه العبارات صريحاً 4 الدعوة الى التحرر في مجال تاريخ 
الفلسفة مما ندعوه اليوم: «المركزية الأوربية»: فهذا مالاغبار علیه» وإما أن تكون هذه 
العبارات قد صدرت عن وعي صحيح وعميق بابعاد هذه الظاهرخ» ظاهرة «المركزية 
الأورسدة» سواء في مجال «التأريخ» الفلسفه آو في الجالات الأخرى, فهذا مانشك فيه 
ليس فقط لان الوعي تايعاد هذه الظاهرة داخل الفكر العربي الحديث لم يبدا تبلوره ! إلا 
بعد المرحلة التي يننمي الیها مصطفی عبد الرازق» بل أيضاً oY‏ مایقترحه صاحب 
«التمهید» ف واقم الأمر لیس أكثر من تطبیق منهج الأوربیین في التاریخ للفلسفة 
الاورويية» على التفکبر العقلي في الاسلام . إن الامر یتعلق ب «استنساخ» منهج ولیس 
بتقدیم «بديل» وعلى كل حال فالهدف هو محاولة إبراز آصاله الفلسفة الاسلامية . 


هل نجح الشيخ مصطفى عبد الرازق في تطبيق منهجه هذا al‏ هل استطاع 
إقامة «مركربة das yo‏ } اسلامیه» فى تاريخ الفکر العربي الاسلامي بصورة تحقق لهء ء آو 
49 ماحققة الأوروبيون 3 تاريخ الفلسفة لدیهم من لاو حل ۵ š‏ واطراد ٩»‏ 

لانعثقد . لقد انطلق صاحننا من «الجدل الديني» الذي yc‏ 449 الساحة الفکریه 
عند عرب الجزيرة قبل ظهور الاسلام وعند ظهوره معتبراً ذلك أولى المراحل في تطور 


- 1١١ 


التفكير العقلي عند العرب. آما الرحلة الثانية فقوامها ماظهر في صدر الاسلام من 
«الاجتهاد بالرأي في الأحكام الشرعية» وکان ذلك «آول ما نبت من النظر العقلي عند 
السلمین». وتستمر هذه الرحلة «في رعاية القرآن ویسبب من الدین» إلى أن «نشأت dio‏ 
المذاهب الفقهية وآینم في جنباته ale‏ فلسفي هو ple‏ أصول الفقه... وذلك قبل أن تفعل 
الفلسفة اليونانية فعلها ف توجیه النظر عند السلمین إلى البحث قیما وراء الطبيعة 
والالهیات على آنحاء خاصة». غير أن صاحب «التمهید» لم یستطع أن يربط بعد ذلك 
بين هذا المسار المستقل لتاريخ التفكير العقلي في الاسلام» وبين المسار الآخر الذي تمثله 
الفلسفة الإسلامية بالعنی الاصطلاحي للكلمة. فلسفة الكندي والفارابي... الخ وذلك 
على الرغم من إضفائه الطابع «الفلسفی» على أصول الفقه. إنه لم يستطعء أو على الأقل 
لم یحاول, الربطبين علم أصول الفقه وبين علم الكلام على الرغم من أن هذا الأخير 
قد نشا ضمن مسار إسلامي مستقل عن مسار الفلسفة هو المسار ذاته الذي نشا فيه 
ale‏ أصول الفقه» بل اکتفی بإضافة «ضعيفة في علم الكلام وتاريخه» كملحق للكتاب . 

أما «الفلسفة الإسلامية» فلسفة الكندي والفارابي.. إلخ وما يرتبط بها من 
تصوف (شراقي فهو لم يتعرض لها إلا ضمن عرضه ل «مقالات المؤلفين الإسلاميين» 
في الفلسفة الاسلامية. هذه القالات التي ركز البحث فیها على بیان «وجهة نظرهم الى 
القلسفة الاسلامیة»: مصادرها وسلطان القلسفة اليونانية فیهاء وتعریفها وتصنیفها, ‏ 
من جهة Jeg‏ «الصلة بين الدین والفلسفة عند الاسلاميين» من جهة ثانية.. وتلك كما 
هو واضصح مسائل مستقلة بنفسهاء وقد عرضها الوّلف نفسه بوصفها «مقالات» في 
الفلسفة الاسلامیة صدرت من مفکرین اسلامیین. وذلك في مقابل «مقالات الغربیین» 
فیها . 

هكذا نجد آنفسنا في نهاية الأمر آمام ميادين ثلاثة من «النظر العقلی» في الاسلام 
«اصول الفقه. ale‏ الکلام» الفلسفة والتصوف» میادین. بل قطاعات أو جزر فكريةء 
لاتريط بینها رابطه لاعلى المستوى الأفقى: البنیوی ولا على الستوی العمودی» التاریخ. 
وبالتالي فلا «وحدة» ولا «اطراد». 


ید * * 
ثلاث سنوات فقط من ظهور «التمهید» نشر للدکتور ابراهیم مدکور LUGS‏ 
. بعنوان: «الفلسفة الاسلامیة: منهج وتطبیق»." "وکما هو واضح من 
العنوان فالکتاب یقترح منهجاً ل «التاریخ» للفلسفة الاسلامية ویقدم تطبيقاً له. فما 
نوع هذا المنهجم؟ 


س ۳۱۲ سس 


ینطلق هذا الشروع الجدید کسابقه من النطلق ذاته: الرد على منكري الأصالة 
E‏ الفلسفة الاسلامیة. اولتك الذین بنوا آراءهم فیها على «مجموعة فروض لیس بینها 
وبين ——— فروض «وضعت الفلسقة الإسلامية موضع الشك زمناء فانکرها 
قوم وسلم بها اخرون. وكانت درجة الشك فيها طاقية طوال القرن التاسع عشر فظن 
في تحامل ظاهر ‏ أن تعاليم الإسلام تتناف مع البحث والنظر الطلیق. وآنها تبعأ 
لهذا لم تأخذ بيد العلم ولم تنهض بالفلسفة ولم تنتج إلا إنحلالا موغلا واستبد ادا ليس 
له مدی» في حين أن المسيحية كانت مهد الحرية ومنبت النظم النيابية وقد صانت JAS‏ 
الفنون والآداب وبعثت العلوم بعثاً قوياً ومهدت الفلسفة الحديثة وغذتهاء!'') وقد وجدت 
مثل هذه الفروض سندها في نظرية رينان7” '' وما بناه عليها جوتييه من إدعاءات في أوائل 
هذا القرن. مدل اد عانه «آن العقل السامي لأطاقة له الا على ادراك الجرییات والفرد ات 
منفصلا بعضها عن بعض. أو مجتمعة في غير تناسب ولا انسجام ولا تناسق ولا ارتباط 
فهو عقل مىاعدة وتفريق لاجمع وتأليف. آما العقل الآري فعلى عكس ذلك يؤلف بين 
الأشياء بوسائط تدريجية, لايتخطى واحداً منها إلى غيره إلا على سلم متداني الدرج 
لايكاد يحس التنقل فيه فهو عقل جمع ومزج»( ۲ وهكذا فلما كان العرب ینتمون إلى 
الجنس السامي المفطور على ادراك الجزئيات وحدها فإنه من «العيث أن نلتمس 
لديهم آراء علمية أو دروساً فلسفية, خصوصاً وقد ضيق الاسلام آفاقهم وانتزع 
من بينهم كل بحث نظري. وأضحى الطفل المسلم يحتقر العلم والفلسفة!» 

كيف يصنف المؤلف هوّلاء المتحاملين على العقل العربي والاسلامي Shan‏ الواقع 
أنه يكتفي بذكر آسمائهم في الهوامش دون أن يدخلهم تحت مقولة معينة, GJ‏ لايطلق 
علیهم y‏ اسم «الغرییین» ولا اسم «المستشرفين» بل بتحدث عنهم ببتاء الفعل للمجهول 
فیقول: «بل تاريخ الحياة العقلية في الاسلام..» و«قيل..» و e.o‏ و a. chy‏ و 
«ورضفت القلسفة الاسلامية موضم الشك فانکرها قوم..»۱ * الخ 


مانرید ابرازه هذا هو أن كلمة «استشراق» أو «مستشرق, لم تستعمل في هذا 
السباقء سياق الرد على الطاعنين في الفلسفة الإسلامية... الخ وإنما استعمات 
اللفظتان معاً في سياق آخر وبصورة بارزة, هو السياق الذي تناول فيه المؤلف حظها من 
الدراسة في العصر الحديث لیلاحظ أن معرفة الغربيين بالثقافة العربية قبل النصف 
الأخير من القرن الماضى كانت هزيلة ناقصة ومستمدة By‏ الغالب من المصادر اللاتينيةء 
وأما الشرقيون آنفسهم فلم يكن في وسعهم, وقد كانوا مغلوبين على آمرهم أن يحيو 
معالمهم ولا آن ينهضوا بتراثهم»( . أما خلال النصف الأخير من القرن الماضي فقد 
بدأ الوقف يتغير مع اتجاه المستشرقين ‏ وهنا يذكر هذا الاسم لاول مرة - «في عناية 
نحو الدراسات الاسلامية... فاليهم يرجع الفضل في اختراق هذا الطريق وتوجيه النظر 
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الى هذه الغاية؛ وقد نشطت حركة الاستشراق في الربع الأول من هذا القرن نشاطاً 
Leslee‏ .»(۲) ف «لم يقف المستشرقون عند الطبع والنشرء بل حاولوا أن يكشفوا معالم 
الحياة العقلية في الاسلام وأرخوا لها جملة وتفصيلاء فكتبوا عن الفلسفة والفلاسفة 
والكلام والمتكلمين والتصوف والمتصوفين يشرحون الآراء والمذاهب آو يترجمون 
للأشخاص والد ارس...2!'') ثم يضيف: «ولو لم يقيض الله لفلاسفة الاسلام جماعة من 
المستشرقين وقفوا عليهم بعض بحوثهم ودراساتهم» لأصبحنا اليوم ونحن لانعلم من 
أمرهم شيئاً OY Sy‏ 

«الاستشراق» هنا ليس موضوعاً في قفص الاتهام. بل العكس إن التنويه 
بجهود dia,‏ يتعدى agua‏ «الموضوعية» و «الاعتراف بالجميل». وإذن فما 
الداعي إلى اقتراح منهج جديد ومحاولة تطبيقه؟ 


ويأتى الجواب ليقرر من جهة أن الفلسفة الاسلامية» برغم كل جهود المستشرقين 
ah‏ تدرس بعد الدراسة اللائقة بهاء لا من ناحية تاريخها ولانظرياتها ولا رجالهاء ولا تزال 
الحلقة الفقودة في تاريخ الفکر الانساني.. ۰ ولیلاحظ من جهة آخری أن دراسات 
المستشرقين على أهميتها هي : في جملتها قد طال علیها العهد clogs‏ واضحت ف حاجة إلى 
التعديل والتجدید ...»7 "ا 


ولكن كيف؟ هل نتابع طريق المستشرقين ام نشق لانفسنا طريقاً آخر؟.. ويأتي 
الجواب صريحاً وواضحا: : «نحن في dala‏ ماسة إلى متابعة السير و إتمام كشف تلك 
الحلقة المفقودة في ناریح الفكر الإنساني Jorg‏ الجهد في وضعها في مكانها 
الطبيعي. وإذا كان المستشرقون قد اضطلعوا من ذلك بالعبء الاعظم حتى اليوم: 
فواجبنا أن نقف إلى جانبهم. إن لم نتقدمهم»7"ا 


لايتعلق الأمر إذن بالخروج عن سبيل المستشرقين ولا بالطموح إلى تجاوزهم» بل 
يتعلق الأمر أولا وأخيرا ب «متابعة السير». سيرهم سواء على صعيد تحقيق المخطوطات 
ونشرهاء أو على صعيد التاريخ للفلسفة الاسلامية ورجالهاء ولكن مع هذا الفارق, إذا 
كان علينا أن نقلدهم في توخي Gull‏ العلمية على الصعيد الأول. فإنه علينا أن تعتمد: 
على الصعيد الثاني كلا من «المنهج التاريخي» و «المنهج المقارن»: «المنهج التاريخي 
الذي يصعد بنا إلى الأصول الأولى. ... ويواسطته يمكن استعادة الماضى وتكوين أجزائه 
البالية وعرض صوره منه تطایق الواقم ما آمکن» . و«المنهج القارن الذی يسمح بمقابله 
الأشخاص والآراء وجهاً لوجه ويعين على كشف مابينها من شبه U aY gf‏ والهدف 
هو ماسیقت الاشارة إليه قبل. إنه إعادة بناء تاريخ الفلسفة الاسلامية بصورة تمكن 
من «إتمام کشف تلك الحلقة المفقودة في تاريخ الفکر الانساني» حلقه «القرون الوسطی» 


۳۱۵ — 


وذلك بإيراز مكانة الفلسفة الإسلامية و «وضعها في مکانها الطبيعي من تلك الحلقة» 
وحينئذ ستصیح «الفلسفة العربية الإسلامية في الشرق تقايل الفلسفة اللاتينية في 
الغرب (....) ومن هاتين الفلسفتين -مضافاً Legal!‏ الدراسات اليهوبية ‏ يتكون البحث 
النظري في القرون الوسطى». هذا من جهة. ومن جهة أخرى «لابد أن نريط الفلسفة 
الاسلامية بالفلسفات القديمة والتوسطة والحديثة كي تبرز في مكانها اللائق وتكتمل 
مراحل تاريخ الفكر الإنساني». 

لیس ثمة شك, إطلاقاً في حسن نوایا موّلف «الفلسفة الاسلامية: منهج وتطبيق» 
إزاء هذه الفلسفة. ولكن مع ذلك فان حسن النية لايكفي في هذا المجال بل لابد من نقد 
كل المفاهيم والتصورات التي جعلت تاريخ الفلسفة الحديث يحرم القلسفة الإسلامية 
من «مكانها اللائق»» وعلى رأس تلك المفاهيم والتصورات مفهوم «الفكر الانساني». ذلك 
لأن هذا المفهوم الحدیث. الذى صاغه الفكر الغربي تحكمه «المركزية الأوروبية» إذ 
المقصود في الحقيقة هو الفکر الآوروبي منظورا إليه كفكر للانسانية جمعاء 
وبالتالي فوضع الفلسفة الإسلامية في «مكانها SUI‏ ثق في تاريخ الفکر الانسانی» بهذا 
المفهوم, يعني جعلها ترمّم وتكمّل تاريخ الفكر الأوروبي. 

تلك هی النتيجة المنطقية» والعملية ایضاء لشروع صاحبنا. ذلك أن وضع 
الفلسفة العرییه في الشرق في مقابله الفلسفه اللاتینیه في الغرب لنشکل معهاء ومع 
الدراسات اليهوديةء ماسماه صاحینا «البحث النظري في القرون الوسطی» معناه 
توظیفها لتقوية خط الاستمرارية في ناریح الفکر الغربي. معناه تدعیم الحلقة 
الأضعف في هذا الخطء حلقة القرون الوسطی. وهذا كله على حساب تاريخية الفلسفة 
العربية الاسلامية. على حساب خصوصيتها وأصالتهاء بل Jes‏ حساب تفوقها الكبير 
على الفلسفة اللاتينية في الغرب» التي لم تكن شيئاً مذكوراً بالقياس إليها ٠".‏ 

هكذا ينتهي بنا الأمر هذا كما انتهى بنا قبل مع مشروع صاحب «التمهيد» 
الى عکس المطلوب ... أما السبب فيرجع في نظرنا إلى أن المؤلفين المحترمين لم يكونا 
قد تحررا من هيمنة الروية الاستشراقية بل ريما لم يكونا على وعي كاف بطبيعتها 
ومکوناتها... إنهما لم ینطلقا من نقد الاستشراق» رژیه ومناهج. بل انطلقا من ردود 
فعل.. من الرد على بعض المطاعنء وهذا إن كان واجداً من الناحية الوطنية والقومیه فهو 
لايكفى من الناحية العلمية . 


ذا 4۶ ب 


اذا كانت الرذوب التى استعد تاها هنا سواء من صاحب «التمهيد» أو من 
Gale 5‏ «النهج وتطبيقه» قد مكنتنا من تجنب الإنشغال المباشر بدعاوى 
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ومطاعن آصیحت OV)‏ في dod‏ التاریخ» فانها قد حعلتنا نتبین من جهه آخری لیس فقط 
هاجس البح عن الاصالة الذي حرك تلك الردود. بل أيضاً الموقف الذي وقفه 
أصحابها من الاستشراق والمستشرقين . 


لقد حرص رواد الدرس الفلسفي في الفكر العربي المحاصر على التمييز بين «بعض 
الباحثين الفربيين» الذين طعنوا صراحة في الفكر العربى ولم يروا في الفلسفة 
الاسلامية سوى الفلسفة اليونانية مكتوية بحروف عربیه» من جهة وبين «المستشرقين» 
الذين «خدمواء التراث العربي بمانشروه من مخطوطات وما کتبوه من أبحاث 
ودراسات. إن هذا يعني أن رواد الدرس الفلسفي في الفكر العربي الحديث لم يكن قد 
تكون لديهم وعي كامل وصحيح عن طبيعة الرؤية الإستشراقية ولا عن مكوناتها 
الأيديولوجية والنهجية» بل العكس من ذلك لقد كان النموذج الذي كانوا يطمحون إلى 
تحقيقه» من خلال مايقترحونه من «مناهج» هو النموذج الاستشراقي ذ اته» هذا النموذج 
الذی لم y S‏ | يرون فده الا s silly‏ التاريخية» و «المنهج العلمي», ويعبارة أخرى لقد 
تعاملوا مع الرؤية الاستشراقية من «الخارج» aly‏ يهتموا بمحددات هذه الرؤية 
ومكوناتها الداخلية. 

ولسنا نقصد هنذا تلك العلاقة الصريحة Lise‏ والخفية Gus‏ آخرء بان 
الظاهرة الاستشراقية والظاهرة الاستعمارية. ولا تلك الرواسب الدفينة التي كانت 
تؤسس بصورة آو بأخرى تلك المطاعن التي وجهت للاسلام والقكر العربي من طرف 
«بعض الباحثين الغربيين» والتي يعوب أصلها إلى الصراع التاريخي بين المسيحية 
والإسلام خلال القرون الوسطىء وإنما نقصد الشروط الموضوعية: التاريخية 
والنهچية, التي كانت توجه من الداخل نظرة الاوروبیین إلى تاريخ الفلسفة “خلال القرن 
الماضي وبداية هذا القرن. وهي الحقبة ذاتها التي نشطت فيها الحركة الاستشر 
وبهمنا هنا أن ab‏ إلمامة سريعة بتلك الشروط قبل تحليل ثلاثة نماذج مر ve‏ لوي 
الاستشراقي للفلسفة الاسلامية يعكس كل منها منهجاً معيناً من المناهج الرئيسية 
السائدة في الأدبيات الاستشراقية . 


وحتی لانذهب بعيداًء في مقالة محدودة الحجم والدی, سنكتفي بالرجوع إلى 
کناب واحد كان المرجع الأساسى والرئيسي الذي استلهم منه  Lord‏ یبدو - کل من 
صاحب » التمهيد» وصاحب «المنهج وتطبيقه» مشروعهما. إنه GUS‏ «تاريخ الفلسفة, 
لأميل برهية, استاذ الفلسفة الشهير في جامعة السوربون بباريس في الثلاثينات 
والأريعيئات من هذاالقرن . 
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خصص أميل برهية مدخل کتابه الذي یقع في سبعة مجلدات لتحلیل الظروف 

الفكرية العامة التى نشا فیها ذلك النوع من البحث الذي يسمى الآن ب «تاريخ 

الفلسفة» والتي عرفتها آوروبا في القرن الاضي خاصة. لقد حصر برهية القضايا 

المنهجية والمشاكل الفكرية التي أثيرت خلال القرن الماضي ‏ في أورويا حول موضوع 

التاريخ للفلسفة. في ثلاث نقاط رئيسية  :‏ 

doit! ©‏ : تتعلق بتعيين البدايات والحدوب: بدايات التفكير الفلسفى وحدود موطنه: 
«أبدآت الفلسفة ف القرن السادس_قيل الميلاد في المدن الأيونية كما هومسام 
به die‏ أرسطى al‏ أن لها أصولا آوغل في القدمء سواء في بلاد اليونان آو في البلدان 
الشرقية. ثم آینبغی على مؤرخ الفلسفة ‏ أيمكنه ويجب عليه في الوقت ذاته ‏ 
الوقوف عند تتبع تطور الفلسفة في اليونان وی البلدان التي ترجع حضارتها إلى 
أصول يونانية -رومانیه» آم أن عليه أن يوسع نظرته لتشمل الحضارات الشرقية». 

© أما النقطة الثانية : فتتعلق بمدى ماللفلسفة من استقلال عن بقية العلوم 
الأخرى: «إلى أي مدى ويأي مقدار يتوفر الفكر الفلسفي على تطور ذاتي مستقل 
يكفي ليجعل منه موضوعاً لتاريخ متميز عن تاريخ الفنون الفكرية الأخرى؟ أليس 
مرتيطاً UL‏ وثيقاً يكل من العلوم والفن والدين والحياة السياسية يصورة يصعب 
معها اتخان النظريات الفلسفية موضوعاً لبحث مستقل؟ 

© وأما النقطة الثالثة والأخيرة : فتتعلق بمساألة «التقدم» في الفلسفة: «هل يمكن 
الحديث عن نمو مطرد أي عن تقدم في الفلسفةء أم أن الفكر البشری يمتلك منذ 
البداية. جميع الحلول الممكنة للمشاكل التى يطرحهاء Gly‏ بالتاليء لايعمل إلا على 
تکرارنفسه بصورة أبدية وأن المنظومات الفلسفية من جهة آخری يحل بعضها 
محل بعض بصورة ترجع إلى مجرد الصدفة والاتقان»! ١‏ 


مايهمنا نحن الآن من هذه الأسئلة التي كان يطرحها عل أنفسهم أولئك الذين 
المفكرين الأوروبيدن خلال لقرن ll‏ وبدايات هذا القرن ٠‏ ليس جانبها العلمي» أو 
«المنهجى» بل مايهمنا اساساً هو الخلفيات التى كانت تحركهم والإطار العام الذي كانوا 
يفكرون د dll‏ تقصد بذلك رعینهم 3 | eli ble‏ الفکر الفلسفی الأوروبي بصورة 
تحقق له «الوحدة والاستمراریه» من جهه وتجعل منه من حهه أخرى «التاريخ العام» 
للفلسفة کلها. وهذا وذاك ماحاول الأستاذ برهية نفسه أن يحققه في كتابه . 

وهكذا فعلى الرغم من اعترافه في مدخل كتابه باسبقية بلدان الشرق الأدنى 
«مصی و نلاد ماين النهردن» في مجالات التفكير الدينی والعلمی وحتى all‏ افلسفی, فانه 


۲۱۷ — 


بنطلق في الفصل الأول من کتابه من فلاسفة البونان الأولين «فلاسفه ماقيل سقراط» 
باعتبار أن الفلسفة كما يقول oul‏ في القرن السادس - قبل الیلاد - في بلدان أيونية, 
dy‏ الدن الساحلية التی كانت حینذاك Das‏ تجارية edad‏ . ومن هناء من الدن 
الأيونية اليونانية «نبع» نهر الفلسفة لیشق طریقه إلى أثينا ثم منها إلى رومة لينتشر بعد 
ذلك في آوروبا المسيحية خلال القرون الوسطى 35 آوروبا الحديثة إلى Gags‏ هذا . 
وخلال هذه المسيرة «التاريخية» الطويلة يحرص الأستاذ برهية على ابراز «الوحدة 
والاستمرارية» في تاريخ الفكر الفلسفي في أوروياء متوجاً بذلك جهود الذين سبقوه في 
هذا الميدان منذ القرن الثامن عشر. وکما يقول هونفسه: «لقد عمل مفکرو القرن الثامن 
عشرء إذنء على إدخال الوحدة والاستمرارية في تاريخ الفلسفة. ۰ ومن ثم فان کل القسم 
الأول من القرن التاسم عشرکان مسرحا لمجهود استهدف تشد البناء الذي لم يكن 
قد تعدى العمل فيه من قبل مرحلة رسم المعالم العامةه(۳. إنه «بناء» تاريخ الفلسفة في 
آوروبا الذي هدف برهية إلى تقديم صورة عنه ASI‏ تماسكاً وانسجاماً . 


هذا من جهة ومن جهة أخرى فان «تاريخ الفلسفة» هذا الذي «تحققت فيه» أو 
«حققت له» الوحدة والاستمرارية هو وحده التاريخ «العام» والرسمي للفلسفة. آما 
ماعد اه فهوامش إن حظيت بیعض الاعتراف فليس بوصفها جزءاً مقوماً لهذا التاريخ 
«العام» بل بوصفها lS}‏ أشبه ب «البحر الميت» معزولة ومفصولة عن «النهر الخالد» 
التدفق من بلاد الیوثان, ولذلك لم تجد مكاناً لها في الجلدات السبعة التى خصصها 
برهية لهذا «النهر الخالد» نهر الفلسفة اليونانية - الأوروبية» وإنما أضيف بعضها 
کملاحق صدر منها فیما نعلم ملحقان: واحد خاص ب «الفلسفة في الشرق» کتبه بول 
ماسون آورسیل! " وا AV‏ خاص ب «الفلسفة البيزنطية» کتبه بازیل طاطالیس (t).‏ ما 
القلسفة 3 الاسلام فلم تحظ في مشروع gatas dad ps‏ خاص و إنما وردت الاشارة 
الیها ‏ سياق الکلام عن انتقال الفلسفة اليونانية إلى آورودا. واذا كانت هناك 
إشارة خاصة إلى «الرشدية اللاتينية» فان ادن رشد العربي الاسلامي لایحظی بأي 
اهنمام يستحق الذکر. 


يتعلق الامر اذن بتاریخ للفلسفة مبنی جملة وتفصیلا على الركزية الأوروبية في 
أضيق صورهاء إنه تاريخ للفلسفة في آورویا من العصر الهيليني إلى العصر الحدیث 
ينصب تنصیباً على أنه التاريخ «العام» للفلسفة متجاهلا ليس فقط الفلسفة في الإسلام 
التي احتلت لمدة اردعة قرون Job (also‏ في الثقافة العريية الإسلامية التي كانت 
ثقافة العالم في عصرهاء بل ومتجاهلا کذلك الفلسفة التي ازدهرت قبل الاسلام Q‏ 
البلدان التي ستصیح عربية اسلامدة کمصی وسورية والعراق (مدرسة 
الإسكندرية والمدارس السريانية... إلخ) . 


— ۲۱/۸ — 


في إطار هذه المركزية الأوروبية الفرطة تمتء إذنء عملية إعادة بناء تاريخ 
الفلسفة الأوروبية الذی آصبح يقدم على أنه تاريخ الفلسفة «العام» أو التاريخ العالمي 
للفلسفة. نعم لم يكن مؤرحو الفلسفة في أوروباء سواء في القرنين الماضيين آو في القرن 
الحالي يصدرون عن فلسفة واحدة في التفكير أو يستندون إلى منهج واحد . ولكن تنوع 
رؤاهم الفلسفية ومتاهجهم واختلافها لم يكن أبداً خارج الاطار الذي كانوا يتحركون 
داخله والذي كانوا يعملون جمیعاً على 5 تقويته وتعزيزه» إطار المركزية الأوروبية . 

lisa,‏ فإذا كان المنهج التاریخی الذي كان هدفه الأساسى هو clas‏ «الوحدة 
والاستمرارية» في تاريخ الفكر الأوروبي dole‏ صادراً في ذلك بصورة صريحة أو ضمنية 
عن فكرة «التقدم» التي بلغت أوجها عند هيجل الذي لم يتردد في التأكيد على أن «تاريخ 
الفلسفة بکشف بجلاء من خلال مختلف الفلسفات التى تظهرء أنه ليست هناك إلا 
فلسفة واحدة على درجات متفاوتة من النمو وآن البادیء الخاصة التى ترتكز عليها 
منظومة فلسفية معينة ليست هي الأخرى سوى فروع للكيان الواحد نفسه. والقلسفة 
التى تكون آخرمن وصل (في کل عصر) هي نتيجة لكل الفلسفات التي سبقتها ويجب 
أن تحتوي على المبادىء التي قامت عليها هذه الفلسفات»(" , اذا كان هذا المنهج 
التاريحي بمارس بصراحة إمنريالية على التاریح. بدرز مايريد ودقمع مالایرید. فإن 
الناهج الاخری التي تختلف معه, أو قامت کرد قعل ضده, لم تكن تمس Vash‏ الاطار 
الذي قام هذا النهج من أجل تشييده وتقویته. إطار الركزية الاوروبية بوصفها مرجعاً 
لكل شيء بقع خارج آورویا . 


Ji cag‏ فالنهج الفبلولوجي الذي نشط آصحابه نشاطاً كبيراً في النصف 
الثاني من القرن الماضيء في مجال تحقبق النصوص ونقدها والکشف عما كان 
مغموراً منها - سواء النصوص اليونانية واللاتينية أو غيرها ‏ مما كانت نتيجة ظهور 
معطيات جديدة تفرض تعديل الرؤى «الشمولية» أو التخلي عنها نهائياً وتبنى النظرة 
الفيلولوجية التجزيئية التي تجتهد في رد كل فكرة إلى «أصل» سابق, إن هذا المنهج لم 
يكن هو الآخر يبحث عن أصول للنظريات الفلسفية الأوروبية خارج إطار المركزية 
الأوروبية. لقد كان المجال الوحيد الذي كان يبحث فيه الفيلولوجيون عن أصول للافکار 
التى یقول بها فلاسفة آوروبا هو المجال الأوروبي ذاته. ولم يحدث قط أن اعترفوا 
باصل غير آوروبی GY‏ فلسفة أو فكرة بها فيلسوف آوروبي . 
آما النهج «الفردي» أو «الذاتي» الذي يرفض أصحابه في آن واحد «الشمولیة» 
التي بقررها المنهج التاريخي والنظرة التجزيئية التي یکرسها المنهج الفيلولوجي. 
وبدعون إلى التعامل مع كل فيلسوف على Saa‏ بوصفه مفكراً مبدعاً خلاقاً. > ولیس تعيبرا 
عن وسط اجتماعی ولا عن لحظة تاری U, z‏ فانهم لم یکونوا بفکرون إلا في الفلاسفة 


— ۱ ۳ مت 


الذین ينتظمهم تاريخ الفلسفة الأوروبی النزعة آمثال آفلاطون ودیکارت وباسکال 
وکانط. . إلخ . 
هذه الناهج الثلاثة التی تقاسمت موّرخي الفلسقة في آوروبا طوال القرن الماضي 

والعقود الأولى من هذا القرن هی ذاتها الناهج التي تقاسمت الستشرقین: قکان منهم 
صاحب النظرة «الشمولية» الذی یعتمد التهج التاریخی. وکان منهم صاحب النظرة 
التجزيئية التحمس للمنهج الفیلولوجی, وکان منهم صاحب النظرة الذاتية الذي 
«یته اطف» مع الفیلسوف وتجربته الفلسفية. ولکنهم ظلوا في جميع الاحوال مرتبطین 
بالاطارذاته الذی کانوا بعملون د اخله هم وزملاژهم مورخو القلسفه, یفکرون يوحي 
من معطیاته. من حاجاته وانجازاته. وبالتالي يريطون کل شيء به. وهكذا فالستشرق 
صاحب النهج التاریخی يفكر «شمولیا» في القلسفة الاسلاميةء لابوصفها جزءا من 
كيان ثقافي عام هو الثقافة العربية الاسلامية, بل بوصفها امتداداً محرفاً أو مشوهاً 

«الفلسقة اليوتائية». آما المستشرق المغره بالمنهجح الفبلولوجي فهو على الرغم من 
اختلافه مع زميله «الشمولي» النظرة. داخل الإطار الأوروبي, فهو يتفق معه 
خارجه. 459 عندما يتجه إلى القلسفة الإسلامية بنظرته التجزيئية لايعمل على رد 
أجزائها إلى أصول تقع داخلها. أو على الاقل مقروءة بتوحيه من همومها الخاصة. 
بل هو يجتهد كل الاجتهاد إلى رد تلك الأجزاء إلى «أصول» یونانیه» آي أوروبية 
الشيء الذي بعني الساهمة, ولوبطريقة غير مباشرة, في العملية نفسهاء عملية 
خدمة «النهر الخالد» بتعمیق مجراه وصیانه ضفافه» نهر الفکر الاوربي الذی نبع آول 
مرة في بلاد البونان وظل بشق طريقه غرياً إلى أورويا الحديثة Lely.‏ المستشرق صاحب 
المنهج الذاتی فإنه على الرغم من إعلان تمرده على التاريخ المبنى على فكرة التقدم. 
وادعائه تعاطفه مع الأشخاص وتجاريهم حتى ولو كانوا يقعون خارج الثقافة 
الأوروبيةء کالحلاج مثلا الذى حاول ماسينيون تقمص تجريته الصوفيةء فانه يظل مع 
ذلك موجهاً من داخل ذات الاطار مشدوداً إليه غير قادر ولا راغب أبداً في الخروج منه 
أو القطیعه معه. انه إذ یتمرد على حاضر هذا الاطار - الاورویی — chucks‏ يماضيه 
فيعيشه روماتسیا عبر تجربة هذه الشخصية أو تلك من الشخصيات الروحانية في 
الثقافة العربية الإسلامية التي يجد فيها تعويضاً عن الروحانية التى افتقدتها الثقافة 
الأوروبية المعاصرة. وقد يذهب إلى أبعد من ذلك فيطالب باستعادة روحاتية الغرب مما 
لدى الشرق . 

لنقدم نموذجاً عن كل daly‏ من هذه الأصناف الثلاثة. 


— و — 


کتاب الستشرق GUY)‏ دیبور T.J De Bor‏ «تاریخ الفلسقة في Ma Meal‏ 
ت اول کتاب بورغ للفلسفة الاسلامية JSS‏ یکتبه مستشرق. وقد أشار مؤلفه 
إلى ذلك في مستهل مقدمة الكتاب حيث یقول : «هذه آول محاولة لبیان تاريخ الفلسفة 
الاسلامية 3 جملتها, بعد أن وضع الاستاذ مونك في ذلك مختصره الجيد. فيمكن أن 
يعد كتابي هذا lea‏ جدیدا * إتماماً لا سبقه من موّلفات». بالفعل» فکتاب مونك .5 
Munk‏ «أمشاج في الفلسفة اليهودية والعرییة»" الصادر بباريس عام ۰۱۸۰۹ هو 
كما Jus‏ عليه عنوانه مجموعة من الأبحاث تتناول اراء الفلاسفه الیهود الأندلسيين 
وبعض الفلاسفة المسلمين. وعلى الرغم من أهمية هذا الکتاب. إذ مازال من المراجع 
الأساسية في موضوعه, فإنه لايقدم تاريخاً للفلسفة في الإسلام JSS‏ بل يبقى مثله» مثل 
دراسات المستشرقين السابقين لديبور. مجموعة أبحاث مستقلة. Lary‏ أن كتاب ديبور 
صدر في أول هذا القرن قبل أن يبدأ التأليف العربي الحديث في الفلسفة الإسلامية 
فإنه دون منازع» أول كتاب يوّرخ لهذه الفلسفة على الطريقة Ball‏ . ومن هنا 
الأهمية الخاصة التي يكتسبها هذا الكتاب بالنسبة للمؤلفين العرب, خاصة بعد ترجمته 
الى العربية. إذ سیغدو لیس فقط آحد الراجم الأساسية العتمد عليها بل ایضاء وهذا 
«pal‏ سیصبح النموذج والقدوة. وإذا أضفنا إلى ذلك محاولته تتبع منازع التفكير 
الفاسفي والعلمي في الاسلام منذ نشاته إلى ابن خلدون. ثم اعتماده الطريقة 
التركيبية القائمة على التركيز وتقديم تصورات dale alSaly‏ آدرکنا سر الشهرة التي 
نالها هذا الكتاب» ومازال يحظى بها إلى الیوم. لدى المشتغلين بالفلسفة في الساحة 
الفكرية العربية المعاصرة... GLI)‏ نظرة موجزة, ولكن فاحصة ونقدية على هذا الكتاب 
القديم الذى مازال «جدیدا» la]‏ ببنيته العامة. 
دتألف الكتاب من سيعة أيواب : الأول عبارة عن مدخل من ثلاث فقرات 
رئيسية" تناول فيها المؤلف مايمكن اعتباره بمثابة المكونات الرئيسية للتفكير الفلسفی 
والعلمي في الاسلام : ۱ 
۱ - مسرح الحوادث: الدولة العربية الاسلامية منذ قیامها حتی سقوط الخلافة. 
۲ - الحکمة الشرقیة: النظر العقلى عند السامیین, الديانة الفارسية, الحكمة 


الهندية. 
Y‏ _ العلم اليوناني: المد ارس السریانیه التراجم العربية. الكتب المنحولة على 
أرسطو. . 


زبیسیه تتناول : علوم اللخه والفقه. وعلم الكلام: وا لادت والتاريخ. 
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يأتى بعد ذلك الباب الخالث بعنوان «الفلسفة الفیثاغورية» ويتألف من فقرتين 
احوان الصفا. 
بالافلاطونية الجديدة بالشرق» ويشتمل على خمس فقرات رئيسية تتناول على التوالي 
فلسفة الکندی والفارابى وابن مسكويه وابن سينا وابن الهيثم . 

أمأ الياب الحامس وعنوانه «نهایه الفلسفة بالمشرق» فيتالف من فقربين 
ربدسنتن خصصت الأول للغزالي والثانية ل «أصحاب المختصرات الجامعة». 


ويآتي الباب السابع خاصا ب «الفلسفة في المغرب» ويضم أربع فقرات رئيسية 
تتناول الأولى بواكر الفلسفة في الأندلس والثلات الباقيات تتناول بالترتيب ابن باحة 
واد طقيل وابن رشن . وأخرا يأتى الباب السابع عبارة عن LALA‏ من فقرتين رئيسيتين'؛ 
الأولى خاصة بابن خلدون والثانية بعنوان «العرب والفلسفة النصرانية في القرون 
الوسطی»» ويذلك ينتهي الکتاب. 

لاشك أن الاتطياع الأول الذي يتركه ف نفس القاریء هذا المظهر الخارجي 
لبنية الكتاب سيكون إتطباعاً Luba‏ تماماً: فالكتاب ينطلق من «مصادر» الفكر 
الفلسفي والعلمي 3 الاسلام, الذاتية منها والأجنبيةء ليتناول بعد ذلك فروعه ومساراته 
داخل التقافة العربية الاسلامية إلى سقوط الأندلس وانتقال الفلسفة والعلوم العربية 
إلى أوروياء فهو من هذه dal!‏ بیدو وکانه يريد بناء تاريخ «خاص» للفلسفة في الإسلام 
على غرار تاريخ الفلسفة «العام» كما شيده مؤرخق الفلسفة في أوروبا في النصف الثاني 
من القرن الماضيء مطبقاً «المنهج التاریخی» ذاتهء إن لم يكن بصورة «تامة» فيمكن 
القول انه فعل ذلك ب «قدر الامکان» ۱ 


غير أن هذا الانطباع الايجابى سيصيبه كثير من التشویش؛ وقد ينقلى إلى 
عكسة تماماً, عندما بيدا القارىء في فحص مضمون الكتاب ويذيته الد اخلية على ضوء 
ماقلناه قبل عن طبيعة الرؤية الاستشراقية ومكوناتها الخاصة . بل Gal‏ تصطدم. أكثر 
من cll‏ بذات المطاعن والاتهامات التي وجهها «بعض الباحثين الغرييين» — حسب 
تعیبر الشيخ مصطفى عبد الرازق ‏ من أمثال رينان وجوتييه إلى العقل العريي 
والفلسفة الاسلامية . 


لنذكر هذه المطاعن والاتهامات كما سحلها gasd‏ » بقلمه لنرى بعل ذلك مايترتب 
عليها من نتائج تكشف عن حقيقة تفكيره واتجاه رؤيته. 


۳۲۲ — 


یقول دیبور في الدخل الذي خصصه ل «مصادر» الفکر الفلسفی في الاسلام: 
«لم تكن للعقل السامي قبل اتصاله بالفلسفة اليونانية ثمرات فى الفلسفة وراء 
الأحاجي والأآمثال الحكمية. وکان هذا التفكير السامی بقوم على نظرات في شوّون 
الطبيعة متفرقة لارابط بينها ويقوم بوجه خاص على النظر في حياة الانسان ومصيره. وإذا 
عرض للعقل السامي مايعجز عن إدراكه عليه آن درده إلى إرادة الله coll‏ 
لايعجزها شيء والتي لاندرك مد اها ولا أسرارها.... (ص (X Y‏ . یتبنی دیبور إذن؛ من 
دون تردد ولا مواربة نظرية رينان بكل ماتحمله من مضامين عنصرية. وبالتالي فالحکم 
على الفلسفه العريية الاسلامیه حكم مسبق: ذلك لأنه مادامت تنتمي إلى شعب من 
«الجنس السامي» فهی لایمکن أن تكون أصيلة ولا أن تشتمل على عناصر جدیدة. 
لان «الأصالة» و «الجدة» في الفکر والفلسفة مقصورتان على «الجنس الآرى» وحده. 

هذا الحکم السبق الذي تتضمنه الفقرة السابقة يأتى loupe‏ واضحا عندما 
ینصرف الحدیث مباشرة إلى «الفلسفة في الاسلام» حیث نقرا «وظلت الفلسقة الإسلامية 
على الدوام فلسفة انتخابية عمادها الاقتباس مما ترجم من کتب الاغریق» ومچری 
تاریخها آدنی أن يكون فهماً وتشرباً لعارف السابقین, لا ابتكاراً ولم تتمیز تمیزا يذكر 
عن الفلسفة التى سبقتهاء لایافتتاح مشکلات جديدة. ولا هي اسنقلت بجدید Las‏ 
حاولته من معالجة السائل القديمة, فلا نجد لها في alle‏ الفکر خطوات جديدة 
تستحق أن تسجلها لها . 

1315 كان الأمر كذلك قلماذا الاهتمام بهاء ولاذا کل هذا العناء الذي یتکبده 
«الستشرق» في سبیل الاطلاع Yale‏ ثم الكتابة فیها بلغته ود اخل ثقافته؟ 


ويأتى الجواب صريحاً . يقول دیبور: «ومع هذا فشأن القلسفة الاسلامية, من 
الوجهة التاريخية. آکبر كثيراً من مجرد الوساطة بين الفلسفة القديمة ويين الفلسفة 
المسيحية في القرون الوسطی, وان تتبع دخول آفکار الیونان وامتزاجها في مدنية الشرق 
الكثيرة العناص هو من الناحية التاريخية جدیر أن يشوق الباحتین على نحو خاص به 
ولاسیما اذا تناسینا الفلسفة اليونانية ولم ندقق في مقارنة الفلسفة الاسلامية بها» ثم 
يضيف أيضاً : «ولهذ! البحث شأن عظیم إذ يتيع لنا فرصةلمقارنة المدنية 
الاسلامية دغبرها من المدنيات. والفلسفة ظاهرة فريدة مستقلة نشأت في يلاد اليونان 
حتى لقد يعدها الانسان غير خاضعة للظروف العامة التي نشأت Yad‏ الدنیات وبحيث 
لايمكن تعليل ظهورها بأسباب خارجة عنها». ويضيف كذلك: «ولتاريخ الاسلام شأن 
أيضاء لأنه برینا أول محاولة للنغذی يثمرات الفكر البوناني تغذيا أبعد مدى 
واوسع حرية مما كان عليه الأمر في نشأة علوم العقائد عند النصارى الأولين. وإذا 
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احطنا علما بالظروف التى آتاحت تلك المحاولة استطعنا أن نصل بطریق القیاس إلى 
نتائج متعلقة بدخول العلوم اليونانية من طريق العرب إلى النصاری في القرون الوسطی, 
Gaus‏ أن نكون 3 هذا القياس على حدر ويجب ألا نفرط في آمره الآن على الاقل. ثم إن 
الجمله». رص ۰ )0١-‏ 

واضح إذاً إن الهدف» هدف ديبور وزملائه المستشرقين من دراسة الفلسفة 
الاسلامية» ليس البحث فيها عن عناصر أصيلة ولا عن لون آخرمن الفكر الانساني... 
وااقلی ف4 الاورویبه 3 القرون الویسطی: بل أن مایهم الستشرق منها «أكير کنبرا» 
الفلسفة في آوروبا. وهكذا فالفلسفة الاسلامية تمکن - الباحثین الغربيين ‏ من ثلاثة 
آمور أسباسية بالنسية مشاکلهم الفکربه : 
© هي نمکدهح من «تتبع دحول آفکار الیودان في مدنیه الشرق..» gull‏ الذي يعنى 

مواصلة التاریخ للفلسفة اليونانية. 





© وهي تمکنهم من مقارنة الدنية الاسلامية بالدنية اليونانية, مقارنة ترمي إلى 
بیان أن الفلسفة لم تظهر في الدنية الاسلامية من داخلها وإنما نقلت إليها؛ 
وبالتالي البرهنه fe‏ أن الفلسفة «ظاهرة فریدة» Gols‏ باليونان «لایمکن تعلیل 
ظهورها باسباب خارجة عنها». وبالتالي فهي لاتدین بشيء للحضارات القديمة 
کالحضارة العصرية والحضارة البابلية مثلما آنها لاتدین بشیء للحضارة العربية. 


© ودراسة الفلسفة الاسلامية تمکن الباحث الغربي ثالثاً من التعرف على «أول 
محاولة للنغذي بتمرات الفکر اليوناني...» من جهة ومن الوصول كذلك «بطریق 
القیاس إلى نتائج متعلقه بدخول العلوم اليونانية من طریق العرب إلى النصاری في 
القرون الوسطی» مع التأكيد على ضرورة «التحفظه ‏ هذا «القیاس» وعدم «الإفراط 
فيه» الشيء الذي يعنى بالعربی الفصيح التحفظ حتى من أهمية الدور الذی قد 
تكون الفلسفة الاسلامية قد قامت به ك «واسطة». 
هل نحتاج بعد كل هذا الوضوح إلى تعليق؟ لنكتف بالتذكير يما سيق أن قلناه 
قيل عن طبيعة الرؤية الاستشراقية في الفلسفة وأنها تصدر عن «المركزية 
الأوروبية» وتعمل على تعزيزها وتكريسها. إن الهدف عند ديبور كما عند ane‏ من 
المستشرقين ليس فهم الفلسفة الإسلامية لذاتهاء بل استكمال فهمهم للفلسفة 
اليونائية وللفكر الأوروبي عامة. والنموذجان التاليان يؤكدان هذه الحقيقة من 
جوانب أخرى. 
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لنا کتاب الدکتور بینس Pines‏ 5 «مذهب الذرة عند المسلمين وعلافته 
بمذ اهب اليونان والهنود»!" الذی صدر في الثلاثينات من هذا القرن 
مثالا نموزجياً عن تطبیق المنهج الفيلولوجي في الدراسات الاسلامية من طرف 
المستشرقين. فهو من جهة يعتمد في بناء الموضوع على النصوص التي بحاول جاهدا 
جمعها من جميع المصادر المتوفرة وهو من جهة أخرى يركز على جزبیات الموضوع إذ ا 
وجدها جاهزة أو يعمل على تجزئة الموضوع إلى آجزاء إن كان فيه تركيب» ثم يبحث لكل 
جزء عن «أصل» مقطوع به أو محتمل في هذه الثقافة أو تلك من الثقافات السابقه على 
الاسلام, ثم AST‏ عندما يحين وقت استخلاص النتيجة العامة يتوقف أو يتردد خوقاً 
من أن تكون هناك نصوص لم تكتشف بعد قد لاتؤيد الحكم الذى يمكن اصداره. إن 
صاحب المنهج الفيلولوجي لاينتهي الى نتيجة نهائية صريحة بل يترك الباب مفتوحاً... 

قد Ga‏ من الناحية «العلمية» أن هذا المنهج منهج سليم لأنه «شديد الاحتیاطه 
لايستسلم للتخمينات ولا للفرضيات... ولكن هذه «الزایا» لاتليث أن تتوارى آمام 
المساوىء المترتية عنهاء هذا فضلا عن أن للمنهج الفيلولوجي عند المستشرقين خلفية 
أيديولوجية خاصة. لنؤكد أولا أن النظرة التجزيئية التي يصدر عنها ويعتمدها هذا 
المنهج تمارس عدواناً خطيرا على النصوص وبالتالي على فكر Gale‏ النص وذلك 
عندما تفتته وتقتل الحياة في سياقه وتنتزع منه ماتريد لتلقى بالباقى في سله المهملاتء 
آما حرص هذا المنهج على رد كل فكرة إلى «أصل» سابق عليها فیعنی» كما لاحظنا 
سابقاً. الصدور عن فكرة مسيقة, بل عن حكم عام مسبق قوامه إنكار قدرة المفكر على 
الإبداع والإتيان بجديد GY‏ مادام الابداع لايكون من الصفر فكل مايعتير جدیدا 
يمكن إرجاعه إلى أصول قديمة. وإذا كان المنهج الفيلولوجي يطمس جوانب الإبداع 
والخلق ف المنظومات الفكرية عندما poss‏ نطاق بحثه داخل ثقافة معينة كالثقافة 
الأوروبية متلا فإنه يبقى مع ذلك الابداع قائما داخل هذه التقافة ولدى من یعتبرون 
«أصولا» للأقكار والأنساق المجزأة. ولكن عندما يتعدى الأمر ذلك إلى الخروج بالأفكار 
والأنساق الجزآة من محيط الثقافة التي تنتمي اليها للبحث لها عن اصول خارج هذه 
التقافة فان ذلك يعني إنكار الإبداع ليس فقط على الأشخاصء بل ايضاً على الثقافة 
التي ينتمون إليها. وهكذا ينتهي المنهج الفيلولوجي إلى حكم عام أكثر تعسفاً وعدوانية 
من أي منهج آخر. 

لتنظر الآن على ضوء هذه المعطيات الى GUS‏ بينس الذي GES‏ عنوانه عن 
مضمونه وغايته: «مذهب الذرة عند علماء المسلمين وعلاقته بمذاهب البونان 
والهنود». إن الأمر يتعلق إذن لاببحث يتناول نظرية علماء الكلام المسلمين في الجوهر 
الفرد كما هي داخل الثقافة الاسلامية؛ أي بوصفها نظرية تستقي معناها ود لالتها من 
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الكل الذي تنتمي إليه؛ وهو علم الکلام» في ذات الوقت التي تودي د اخله وظيفة معينة, 
بل يتعلق الأمر ببحث هدفه الأول والأخير «الكشف» عن الأصول اليونانية أو الهندية 
لجملة الآراء التي أدلى بها علماء الكلام والفلاسفة حول موضوع «الذرة». ومعنى هذا 
أن التفكير خلال البحث يتجه إلى خارج الثقافة العربية الاسلامية وليس إلى داخلها. 
وبعبارة أخرى al‏ يريد أن يتعرف على ماهو خارج عنها وليس على ماهود اخل فيها . 


بتالف کتاب بدس من & فقرات رید ever‏ : 


١‏ مذهب الجوهر الفرد في علم الکلام 
Y‏ -مذهب الرازی في الجوهر الفرد ومصادره. 
Y‏ مصادر Gade‏ الجوهر الفرد في (U. SH ale‏ 

لاشك أن الانطباع الأول الذی يتركه GUS‏ بینس في نفس القاریء سیکون 
مشفوعاً بالتقدیر وا لاعجاب لما بذله المؤلف من مجهود كبير لجمع العلومات من مصادر 
متعددة جلها مخطوطات لم تكن قد نشرت قبل, هذا إلى جانب ذلك العدد العدید من 
المقارنات والاحالات والهوامش مما يدل على اطلاع واسع ورغبة في الدقة العلمية. ولکن 
هذا الانطباع سرعان مایآخذ في التبخر بمجرد مايعود القاریء إلى الكتاب لیعید قراءته ' 
بعين فاحصة ناقدة. ولعل آول مایمکن تسجیله في هذا الصدد هو أن ماهو حاضر 3 
ذهن المؤلف ویتکرر باستمرار لیس فقط آسماء المفكرين المسلمين الذین ینقل عنهم. 
بل أيضا وبالدرجة الأو J‏ آسماء المفكرين الدونان والهنود وبعبارة آخری ان آفکار 
المؤلفين السلمین DS‏ هناء لابواسطة معطیات الثقافة العربية الاسلامية وهمومها 
وتطلعاتها؛ دل بواسطة آفکار علماء البوبان والهنود ۰ 

اما الأطروحة الرئيسية. التي يريد الکتاب الدفاع عنها فهي ذات شقین: 
الأول هو التشكيك 9 کون اراء المتكلمين المسلمين 9 الجوهر الفرد ذات آصول 
يونانية أو ترجع إلى مذاهب تشکل امتدادا للفلسفة اليونانية, كما قال دذلك 
بريتزل“ والقول بدلا من ذلك بأنها أقرب إلى آراء الهنود في الذرة وأكثر شبهاً Ags‏ 
ولاثبات هل & الدعوى عرض المؤلف يتفصيل لآراء الهنوب 3 الموضوع. 
أما الشق الثاني من الأطروحة ذاتها فیتعلق بمصادر فلسفة الرازي و بكيفية 
خاصة نظريته في الجزء الذي اینجزا والتي برجعها بینس دون تردد إلى آفلاطون 
وديمقريطس . 

قد يتساءل القارىء وما الفائدة من هذا وذاك؟ ماذا يفيدنا أن يكون هناك شه 
قوی بين | راء التکلمن السلمن في الجوهر الفرد أو الذرة ودين آراء علماء الهنود في 
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الوضوع نفسه» وآن یکون الرازي قد استقی اراءه من آفلاطون ودیمقریطس ؛ 

الواقع أن «الفائدة» هنا يجب أن ينظر إليها لا بالنسبة لنا نحن العرب الذین لم 
يكن خطاب بينس موجهاً لناء بل بالنسبة للفكر الآوروبي الذي كان يفكر بواسطته 
ومن أجله. إن «الفائدة» في هذه الحالة هىء كما رأينا عند opus‏ تتميم تاريخ الفكر 
الأوروبي بالتعرف على تأثير الفکر اليوناني هذا وهناكء وعلى تفوق العقل «الآري» على 
العقل «السامى». وهكذا يقرر بينس أن اراء المتكلمين المسامين في الجوهر الفرد لايمكن 
أن تکون من إنتاج الثقافة الاسلامیه وحدها وأن «استقلال مذهب الاسلامدين عن 
التأثر بغبره JAA yal‏ الاحتمال حد أ». وإذا تقرر هذا وهو مصادرة على الطلوب - 
فان الشبه بين اراء المسلمين وآراء الهنود يرجح أن تكون الثقافة الهندية, ولیس 
الفلسفة اليونانية هی النبع الذي استقی منه السلمون آراء‌هم في هذا الوضوع . ذلك 
- وهد | تعلیل عجيب - لانه Lal gh‏ اعتيرنا هذا المذهب «مذهب الذرة عند المسلمين» كما 
اعتبره بریتزل. استمراراً لذهب يوناني الأصل تطور واتخذ صورة آخری في القرون 
الاخبرة قبل الاسلام» لوجب علینا أيضاً أن نعيد النظر في استدلال علماء الهندیات من 
حيث إنهم یحاولون أن ینبتوا استقلال نشأة مذهب الهنود من غير تأثير آجنبي 
مستندین في ذلك إلى اختلافه عن مذهب الجزء القدیم عند الیونان» «ص AYA‏ معنی 
هذا أن الرؤية الاستشراقية تقبل أن یکون للهنود مذهب مستقل قي الذرة. وی 
Lane‏ ولا تقبل أن یکون للعرب مثل هذا المذهب. هل یمکن أن نجد لهذا النوع من 
التحکم تفسيراً آخر غير التفسير الذي تمله النظرية إلى النظرية التي تصنف البشر إلى 
Crs»)‏ 6 9 » سامیین ۹ 


هذا عن «الفائدة» من إرجاع مذهب الجوهر القرد عند التکلمین المسلمين إلى 
«اصل» هندي - آري. LAT‏ عن «الفائدة» من رجاع آراء الرازي الى اقلاطون, وبالضبط 
الى دیمقریطس فیعبر عنها بينس كما يلي «...وعلی هذا فلقد كان الرازي متمسکا عن 
شعور منه بما آثر عن آفلاطون ویحاول أن يعارض به آراء آرسطو, وکان هو أو سلقه 
بحاول أن يدخل فيه آراء آخری خصوصاً للفلاسفة الذین تقدموا سقراط. على آننا لو 
أردنا أن نقدر القيمة الحقيقية لما بتضمنه مذهب الرازي ونعين مکانه في تاريخ 
العلم. لكان من أهم مايظهر لناء ناحية أخرى وهي أن الرازي يبدو واحداً من 
الذين واصلوا حمل التراث المتصل بمذاهب الجوهر الفرد القديم «...» قيجب أن 
نعتبر الرازى منذ الآن علماً من أكبر الأعلام في تاريخ التراث الديمقريطي خلال مدة 
استمرت مايقرب من آلف عام كاد أن يكون هذا التراث فيها نسياً منسيا» «ص VY‏ - 
۷1 
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محفظ التراث الدیمقریطی» - وهو جزء من التراث اليوناني الأوروبي - تلك هي 
القيمة الحقيقية لذهب الرازی في نظر «الباحث الغربي». وذلك هو «مکانه في تاريخ 
العلم».. الأوروبي طبعاً. 

هل تحتاج بعد هذا الوضوح إلى مزيد بيان؟ 
لننتقل إلى النموذج الثالث والأخير ولننظر كيف سيجتهد هو الآخر في خدمة الفكر 
الأوروبي ... وتأكيد المركزية الأوروبية. 
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۰ الإشارة إلى of‏ دیبور وصف کتابه «تاریخ الفلسفه في الاسلام» دنه «آول 
سبق محاولة لبیان تاريخ الفلسفة الاسلامية في جملتها». وقلنا آنذ اك إن US‏ 
دیبور كان فعلا آول GUS‏ من نوعه ... وعلی الرغم من أن کتاب دیبور قد صدر في 
السنوات الأولى من هذا القرن وعلی الرغم من سلسلة الکتب التي تؤرخ للفلسفة 
الاسلامية ككل آو کاجزاء والتي توالت منذ ذلك التاریخ سواء بأقلام مؤلفين عرب أو 
بأقلام مستشرقین فان هنري کوریان الذي آصدر عام ۱۹۱۶ Lis‏ بعنوان: «تاريخ 
الفلس فة ؛ سای له في استهلال مقدمته بالقول : «لیس لنا سلف يمهد لنا 
الطریق في هذه الدراسة». هكذا يشعر هنری کوربان قاریثه منذ السطر الأول من کتابه 
بان الأمر يتعلق بمشروع جدید للتاریخ ل «الفلسفه الاسلامیه» مشروع حدد 
کوریان نقسه «اسمه وينيانه» في النقاط التالية: 


© فمن جهه يتعلق الأمرب «فلسفة إسلامية» ولیس ب «فلسقة عربية» إن كوريان 
يستعيد مشكلة «التسمية» التى أثارها زملاؤه الستشرقون من hš‏ ليقرر أن عبارة 
«الفلسفة العربية» تقصي فلاسفه إسلاميين إيرانيين «كتبوا بالفارسیه üa.‏ 
وبالعربية الفصحى حيناً آخر». وبما أن هؤلاء قد ساهموا بقسط وافر في بناء 
«العالية الروحية لفهوم الاسلام». حسب تعبير كوربان: وبما أن مشروعه يتناول 
«الفلسفة الإسلامية التي ترتبط نهضتها وانتشارها الأساسي بالواقع الديني 
الروحى والتي إنما وجدت لتشهد على أن الاسلام لايعير عن ذاته بشكل تام وحاسم 
بالفقه وحده كما يشاع ذلك خطا». فإن الفلسفة موضوع البحث فلسفة «إسلامية» 
ليس فقط GY‏ معظم رجالها لم يكونوا عرياً بل أيضاً OY‏ موضوع البحث هو «العالية 
الروحية للاسلام», وسنبين فيما بعد ماتعنية هذه العبارة في تفكير کوربان . 

© ومن ¿Ú dps‏ فان مشروع کوربان «لاسلف له» لأنه لايقتصر على المخطط 
«التقليدي» الذي تتبعه كتب تاريخ الفلسفة الذى لايهتم إلا ببعض الأسماء الكبيرة 
التي عرفتهم آوروبا في العصور الوسطى بواسطة الترجمات اللاتينية والذين تنتهي 
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تائمتهم بابن رشد الذي اعطی لأوروبا «الرشدية اللاتينية» .. بل إن «المشروع» 
يتجاوز هذا المخطط ويتعدى حدوده لينظر إلى «التامل الفلسفي في الاسلام» في 
شموليته وخط تطوره العام الذى لم يتوقف مع موت ابن رشد بل استمر Bo‏ المشرق 
ولاسيما في إيران» إلى أيامنا هذه Ú)‏ 

© ومن جهة ثالثة نان هذا المشروع الجديد لتاريخ «الفلسقة الإسلامية» لايتقيد كما 
يقول صاحبه, بالمفهوم التقليدى الشائم لكلمة «فلسفة» والذي تحدد تاريخيا بذلك 
«التمييز الفيصل الواضح بين الفلسفة واللاهوت في الغرب» الذي يعود إلى القرون 
الوسطی الأوروبية والذي يقوم على الفصل بين ماهو ديني وماهو دنيوي حيث تمثل 
الفلسفة العقل «الدنياء ويمثل اللاهوت «الدين» الشيء الذي يرتبط ارتباطاً عضوياً 
بظاهرة الكنيسة. ويما أن الإسلام لم يعرف الكنيسة ولا هذا الفصل بين الديني 
والدنيوي فإن الفلسفة الإسلامية لم تكن تشكل «المقابل للاهوت» بل كانت فلسفة 
ولاهوتاً في الوقت نفسه . وعلى الرغم من أنها قد عرفت «أكثر من موقف صعب» في 
التوفيق بين العقل والدین» فإنه «حيثما استقر المقام بالتحقيق الفلسفى في الاسلام 
كان التقكير عندها متصباً على آمر أساسي هو النبوة والوحي النبوي وعلی المشاكل 
والمواقف التفسيرية التى يتضمنها هذا الأمر الأساسی, وعندها تأخذ الفلسفة شكل 
فلسفة نبوية أو حكمة لدنية». ومن هنا يعطي هنري كوربان آهمية بالغة لما يسميه 
ب «الفلسفة الندوية عند الشيعة بشكليها الرئيسيين: الامامية الاثني عشرية 
وا لاسماعنلیه». 

إذا نحن آخذنا الأمور بظواهرها آمکن القول دون تردد OÍ‏ هنري کوربان یمزق 
بمشروعه وبصورة علنية آهم الدعائم التي قام علیها تاريخ الفلسفة 9 الفرب كما 
یتسرد بصراحة على مکونات الرؤية الاستشراقية. فهو من جهة یلتمس لفهوم 
الفلسفة في الاسلاح مضمونا) من Jats‏ الاسلام نفسه, وهو من جهة 4G‏ برکز على 
ماتنفرد مه عن الفلسفة في الغرب. بما في ذلك الفلسفة اليوناتيةء كما أنه يجعل 
بدايتها مع قيام الاسلام وبالضبط مع «التأمل الروحي في القرآن» الذي يقول dhe‏ إنه 

«مسترسل إلى يومنا هذا»... 

غر k‏ «أخذ الأسور بظواهرها» منهج يرفضه كوربان نفسه لأنه ؛ لايعبر عن 
التنویه بکون کوربان قد sol‏ مايهمله «تاريخ الفلسفة اللاي «dle‏ نقصد بذلك 


الفكر الشیعی والفلسفة الاشراقیه. لقد أرخ کوربان فعلا لما درج على إهماله تاريخ 
الفلسفة الإسلامية المستنسخ من تاريخ الفلسفة في الغرب. 
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— هذا التنويه المبدنى 3523 لننظر إلى مابوؤسس «باطن » مشروع کوریان 
تتعلق الآولى بالبنية الد اخلية للمشروع بینما تتعلق الثانية بدوافعه وتطلعاته. 

بخصوص النقطة الأولى يميز کوربان بين ثلاث حقب کبری في «الفلسفه 
الاسلامية» كما یتصورها: 


© الاو د تمتد منذ ظهور الاسلام J}‏ وفأة أدبن رشد . 

© والثانية تمتد على مدى القرون التلانه التي تسبق النهضة الصفوية في إيران . 

© نما تمتد الثالثة : ابتداء من القرن السادس عشر مع «تقدم النهضه الصفوية 
تقدماً مدهشاً للفكر والفکرین في ایران ... حتی آیامنا هذه» . 

الحقبة الأولى : معروفه وهي تضم الفرق الکلامیه الاسلامیه والفلاسفه والتصوفة آما 

الحقبتان الثانية والثالثة فتشمل الفلسفه الاشراقیه الايرانية, —E‏ من السهروردي . 


نحن لانطرح هنا هذا النوع من التحقیب للمناقشه. إذ يمكن تسویغه على کل حال» 
ولكن السؤال الذي یفرض نفسه, ویتعلق بمسالة النهج, هو: كيف تأتی لکوربان الربطا 
بين الحقبة الأولى والحقيتين التاليتين ليجعل من الحقب جميعاً خطأ Asal‏ آو على 
الأصح «دائرة واحدة» باعتبار أن صاحینا لايؤمن بالتاريخ الخطي كما سنلاحظ يعد . 


ويأتي الجواب من كوربان نفسه واضحاً إذ يقول: «يعود الفضل في القسم الأول 
من هذه الدراسة «الحقبة الأولى» ... إلى عدد من مفکری الحقبتين الثانية والثالثة», 
ثم يضيف مباشرة: إذ كيف نوضح مابنية جوهر الفكر الشيعي كما تعرضه تعاليم الأئمة 
الشيعة خلال القرون الثلاثة الأولى للهجرة مثلاء دون أن نحسب حساب الفلاسفة 
الذين شرحوا هذه التعاليم فيما بعد»! * ومعنى هذا أن كوربان يقيم مشروعه كله على 
قراءة أو تاویل, تعاليم ائمة الشيعة في الحقبة الأولى بواسطة الفلسفة الإشراقية التي 
تشكل موضوع الحقبتين الثانية والثالثة. هذه القراءة ‏ التأريلء قراءة ماقبل بواسطة 
مابعد - Lyssa‏ جعل نقطة انطلاق الفلسفة الإسلامية ود اثرة تحرکها هو مايسميه 
کوربان ب «الفلسفه النيوية»: هذه الفلسفة التي يعلم الجمیم» Gy‏ مقدمتهم کوریان 
نفسه. آنها لم تتبلور إلا على يد الفلاسفة الاسماعیلیین والتصوفة الاشراقیین, 
وهي فلسفه plas‏ کوربان وغيره من مؤرخي الأديان والفلسفات الدينية آنها ترجم في 
بنیتها واتجاهها ومضمونها العام إلى الفلسفة الدينية الهرمسية, فلسفة «العقل 
المستقيلء في الموروث الذي انتقل إلى الاسلام من العصر الهيلينستي.( إن 
هدري كوربان يفسر اذن بدایات الفكر الشيعي بنهایاته. فيجعل النهاية هي البداية 
ثم يعمم هذه النهاية ‏ البداية على الفكر الفلسفي في الاسلام فيجعله فكراً باطنياً على 
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bol‏ الإسماعيلي خاصة. مما یجعل من «تاريخ الفلسقة الاسلامیة» تاريخاً 
«للعرفان الشيعي». بل تجلیات لهذا العرفان, GY‏ العرفان لايؤمن بالزمن والتاريخ, SY‏ 
له زمنه الخاص. في هذه «التجلیات» العرفانية القروءة آوائلها بواسطة أواخرهاء 
یتقلص بطبيعة lal!‏ إلى درجة الصفر, تاريخ التيارات العقلانية في الإسلام 
يمختلف منازعها ودرجاتها. هكذا يتقلص حجم المعتزلة «عشرصفحات مقابل ست 
وخمسين صفحه للشيعة الائنى عشرية وحجم الآشاعرة «ست عشرة صفحه بد لا من 
سبع وثلاثين صفحة للاسماعيلية» بينما يلخص الكندي في بضع فقرات صغيرة. آما 
الفارابي فيبرز فيه الجانب الإشراقي الصوفي كما يقتصر الحديث يخصوص این 
سينا على مشروع فلسفته المشرقية. Lely‏ ادن ونشيد ig yall‏ برفضه للعرفان وتمسکه 
الشدید بالعقلانية فیژول قوله ب «الباطن» و «الظاهس, تأويلا باطنياًء وتنسب اليه 
Ved tbls‏ خاصة ty‏ ومع ذلك وبسبب من هذه «الخصوصية» یقلص حجمه إلى 
آقصی حد ممکن «تسع صفحات مقابل خمس وعشرین صفحه للسهروردی مثلا. هذا 
ومعروف أن ابن رشد إنما يعني ب «ظاهر» النصوص المعنی النصي فیها بینما يقصد 
بالتأويل رد هذا الظاهر إلى المعنی المجازي حسب ماتقتضیه آسالیب اللفة العربية. 
بعيداً عن کل عرفان باطني» . 

لماذا هذا دا لانقلاب » ل «التأريخ» للفلسفة في الإسلام؟ هل OF‏ هنري كوربان 
يريد أن pices‏ مخطأ شائعاً» وینصف «مظلوماً» ويعيد الاعتبار ‏ «ماآهمله التاریخ» 
الذى خط مساره امثال المستشرق ديبور.. al‏ أن وراء ذلك دوافع وحوافز أخرى آجنبیه 
عن الاسلام Silly‏ الشيعي والفلسفة الاشراقية, دوافع وحوافز تحرکها - مثلا - المركزية 
الأوروبية وتناقضات الفكر الغربی؟ 

الواقع إن مشروع هنري كوربان لهو كذلك بالفعل؛ انه نتاج تناقضات الفكر 
الفلسفي في الغرب وليس نتيجة الرغية في خدمة جانب «مجهول» أو «مظلوم» ي 
الفکر العربي الاسلامي. وهذا لاندعیه عليه إدعاءء بل 451 مایمتط اللتام عنه أحد 
تلامذنه ومريديه من بني جلدنه في كتاب صدر حدقا بالفرنسية pias " ١‏ دالروية 
الغخخوصية لهدری كوربان ویشرح إشكاليته الفكرية والدوافع التي جعلنه بری 
في الفلسفه الإشراقية في الاسلام معیناً له ق خصوماته الفكرية فى دلده. لدقنصی 
نظرا لضدق المجال على إبراز المعطيات التالية: 

إذا كان دیبور ينتمى إلى المفكرين الغربيين الذين آنتجهم النصف الثاني من 
القرن التاسع عشر وهي الفترة التي بلغ فيها العقل الأوروبي أوج طموحاته فغدا يعد 
نفسه قادراً ليس فقط Je‏ السيطرة على الطبيعة بواسطة العلم والصناعة بل أيضاً على 
حل مشاكل الإنسانية كلها وتحقيق النصر النهاني للمعقواية فى كافة المحالات مما 
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كان يشكل آبرز مظاهر المركزية الأوروبية في عالم الفکر والثقافة, فإن هنري كوربان 
ينتمي بالعكس من ذلك إلى فترة مابين الحربين من هذا القرنء الفترة التي تميزت 
بوقوع الفکر الاورويي تحت تأثير نتائج الحرب العالمبة الاو 3 المدمرة وكابوس 
الحرب العالمدة الثانية قبل وقوعها ثم نتانجها الاکثر تدميرا بعد قیامها. . ق هذه آلفترة. 
فترة ماین الحرین. عاشت أورويا أزمات نفسية وقلقاً مصيرياً نتيجة ويلات الحرب 
وكابوس الحرب فقامت فلسفات لاعقلانية تهاجم عقلانية القرنين الثامن عشر والتاسع 
عشر التي أرسى دعائمها كانط وبلغ بها آوجها هیجل. كما اتجه الفكر الأوروبي إلى إبراز 
جوانب أخرى في الانسان غيرجانب العقل وتضخيم دورها على حسابه؛ بل وضد| عليه : 
اللاشعور عند فروسد. معطيات الشعور عند برحسون وجودية ضدجر 
وداسبرز.... إلخ. aly‏ يسلم الاستشراق بدوره من تأثير هذه الظاهرة. ظاهره «الثورة» 
على العقالانية؛ وکیف پمکن أن يسلم منها وهو ابن الحضارة التي آفرزت هذه الظاهرة؟ 
لقد كان ماسينون» المستشرق الفرنسي امعروف. من ابرز من مارسوا ف 
ميدان الاستشراق هذا «الکفران» بالعقلانية والهروب إلى الد ات ورمواجیدها»؛ وقد 
أتاحت له رحلته إلى الشرق  -‏ (طار الدور الاستكشافي الاستعماري, وقد سبق له 
أن مارس الاستعمار مباشرة في الغرب العريي - فرصة مکنته من اکتشاف الحلاج 
التصوف آلشهور فوجد في تصوفه وماساته ماجعله یعانق فیهما آزمته الروحية ویمیش 
داخلهما أزمة الفکر الأوروبي الذي ينتمى الیه ویقراً فیهما ب «تعاطف» رومانسي 
روحانية السيحية الأوروبية في القرون الوسطی. 


وما يهمنا هنا الى hip GIRL‏ وان( کانت تجو الاستشراقية تستحق 
التحلیل النقدي والتعرية الشامله. الشیء الذي لیس هاهنا مجال الخوض فیه... و انما 
یهمنا تلمیذه هدري کوریان. فعلا كان ماسینیون من آبرز الأساتذة الذين آثروا في 
هنري کوربان الشاب ورسموا له خط سيره الثقافيء فهو الذي وجهه إلى دراسة ابن سينا 
والفلسفة الاشراقية في العشرينات من هذا القرن» ولريما في آفق التخصص ٤‏ 
الایرانیات ضمن مشروع استشراقي يصدر كغيره من المشاريع الاستشراقية عن 
حلفيات ودوافع ذات علاقة بالتوسع الاستعماري. انجه هنری كوريان في دراسته 
ذلك الاتجاه فاکتشف شيخ الاشراق شهاب الدین السهروردی الحلبي الذي آغرم به 
وظل ملازماً له طول حياته . وف الوقت ذ اته» وطوال التلاشنات» آضاف هنری کوریان إلى 
اهتماماته الاشراقية «الاسلامية» اهتماماً آخر وروا ولكن من النوع نفسه. اهتم 
بفلسفه هیدجر أبي الوجودية وفیلسوفها الأكير آنذ اك كما اهتم أيضاً دكارل باسيرن: 
أحد أقطاب الوجودية أيضاً؛ فدرسهما pars‏ پعض کتبهما الى الفرنسية . ولم يكن هنري 
كوربان مجرد قارىء ولا مجرد مترجم بل لقد انحرط في الصراعات الفكرية التي 
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عرفتها فرنسا آنذ اك فاتخذ موقفاً معادياً من هیجل صاحب «ظاهریات العقل» و«فلسد 
التاریخ» و«فلسفة الحق»... هیجل قمة العقلانية في آوروبا القرن التاسم phe‏ الذي 
امتد ants‏ إلى العقود الأولى من القرن العشرین. 

ولكي يقاوم هنري کوربان - على الأقل في ذات نفسه - هذا المارد الجبان هیچل. 
اتجه كما يقول تلميذه الشار اليه آنفاً إلى السهروردی و تكدفية dole‏ إلى فلاسفة 
الاشراق في الاسلام «يبحث لديهم عن صور للذاتية غير قابلة للارتداد إلى العام 
الشخص»! " الذي يشكل حجر الزاوية في فلسفة هيجل. وعندما انتقل كو ربان إلى 
تركيا ليتولى هناك في استنبول إدارة المعهد الأركيولوجي الفرنسي «۱۹۰ - 
6 انكب على دراسة مخطوطات فلاسفة الإسماعيلية والمتصوفة الاشراقیین. Lal‏ 
في إيران التي انتقل إليها عام ۱۹٤١‏ لبتولى 9 طهران. ولمدة ثلاثين ستة. إدارة 
قسم الدراسات الإيرانية الذی آنشاه بنفسه Jala‏ المعهد الفرنسي الايراني. فقد 
تمكن من الفوص بعيداً في أعماق الفكر الشيعي والفلسفة الباطنية Sally‏ الإيراني 
جملة قديمه وحديثه... كل ذلك دون أن ينسلخ أو يتحرر من إشكالية الفكر 
الأوروبي وآزمته. بل العكس من ذلك ظل يحتفظ بها في فكره محاولا إيجاد حلول لهما 
cou‏ «المشرقيين» وفلسفتهم «النورانية»» مما جعل «أفكاره ومنحنى حياته وانسجام 
الحقائق التي يؤمن بها تتبلور كلها في مطمح واحد: التوفيق بين فلسفة مشرقيي الشرق 
وفلسفة مشرقيي الغربء والكشف عن الطريق المستقل الخاص بالمذاهب الغنوصية 
العرفانية المرتبطة بالديانات السماوية والعمل من خلال ذلك على جعل الصور الرمزية 
ل«تاريخ آخر» G=‏ في الحاض». ('')«والمقصود : صور عالم الألوهية والملائكة كما رسمه 
وكتب «تاريخه» فلاسفة الاشراق في الاسلام من جهة» وحاضر آوروبا من جهة أخرى» . 

ماذ! يريد هنري کوربان من وراء ذلك؟ ماذا ستستفيده أورويا ‏ الحاض من 
الصور الرمزية التي رسمها فلاسفة الاستشراق في الاسلام عن عالم ماوراء الطبيعة وما 
فوق التاريخ؟ 

يجيب تلميذ هنري کوربان على لسانه قائلا: «إن أورويا لايمكن أن تنقذ فكرها 
الخاص إلا إذا التقت» خارجهاء بمن يكشفون لها ماهو موجوب فيها. انه لاحياة للروح 
إلا في الوحدة اللامحدوبة للحقيقة» إلا في طرح حدود العقل طرحاً فعّالا من طرف العقل 
ذاته. إن تسليط الضوء على المفكرين الإشراقيين ليس الهدف منه إضافة نظرية جديدة 
في «الخيال» إلى النظريات الغربية في العرفة. بل إن الهدف منه هو مساءلة تصورنا 
للعالم «نحن الغربیین» ومناقشة بدهياته ومقدماته: اذا هو واقعي بالنسبة إلينا 
مايبدو لذا أنه الواقع ؟ 
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لماذا نتعقل الضرورة حسب منطق هو منطقنا؟ 
ناذا كان ماهو تاريخي وماهو لاتاريخي لایشکلان وحدة واحدة بل یتمایزان كما یبدوان 
لنا؟» 

يضيف التلميذ المريد الذي ينطق باسم أستاذه فيقول: «إن clas}‏ فلاسفة 
أصفهان عمل يهدف إلى جعل القضايا التي طرحوها تعيش بدورها من جديد 9 قلب 
العقل الأورومي. إن الرحلة إلى المشرق تهییء. حسب هنري كوربان:؛ لعملية تحويل 
وتغيير في الغرب . وللفلسفة دور يجب أن تقوم به في هذا التحول التاريخى»ء بل هذا 
الخلق الجديد: الذي ينتظر أورويا. ذلك لانه $a)‏ كان صحيحاً أن الفلسفة في تاريخ 
الدول تعمل Legs‏ على صبغ «الرمادي بالرمادي» ولا تأتي إلا متأخرة." فإنها تستطيع 
مع ذلك أن تمنح الحاضر«الأوروبي» الوعي بصورعالم مافوق التاريخ, نها تستطيع 
أن تجعل من نفسها البلورة التي ينعكس فيها حاضر أبدي يجد فيه الحاضر التاريخي 
«القائم» أصله ومنبعه. لقد وجد هنري كوربان نفسه أمام مهمة أخذت تتسع لتتخذ 
حجم فينومينولوجيا عامة . وإذن فالامر يتعلق بالكشف عن تمثلات فكر الشرق ده 
moemes de le Orient‏ )°°( من أجل تعميم العقل الذي كان هوسيرل ومن قبله كانط 
ونيتشه» قد بدأ في الکشف فيه عن «القارة الغربية» «العقل الأوروبي». وهنا أيضاً 
كان الطموح - طموح هنري کوریان - هو تطويق fod‏ ليس على مستوى فلسفة 
الحق عنده. التي لايمكن تجاوزها بل على مستوى فلسفة Decal‏ 

من أجل الغرب إذن وبوحي. بل وبضغط من ازمته الفكرية في فترة مابين 
الحربين انصرف هنري کوربان يبحث في «الفلسفة الاسلامية» عن حلول 
لانعكاسات تلك الأزمة ف نفسه. لقد ذهب إلى الشرق يحمل معه أزمة الغرب الروحية 
وصراعاته الفكريةء فراح يبحث في الفكر الاشراقي في الاسلام عن عزاء يقاوم به خصومه 
في الغرب. وبالذات العقلانية الهيجيلية التي وحدت مابين الفكر والتاريخ ونظرت إليهما 
في صيرورتهما على أنهما تجسيد للمطلق. وقد وجد في فلسفة الاشراق. فلسفة 
السهروردي وتلامذتهء الفلسفة النقيض Sil‏ هيجل فتمسك بها وانغمس في خيالاتها 
وشطحاتها. ولو وقف هنری کوربان عند هذه النقطة لكان الأمر يخصه وحده, ولا كان 
يجوز لنا ان نؤاخذه على شيء من ذلك . ولكن هنري كوربان تخطى هذه النقطة وانطلق 
«يؤرخ» للفكر الاسلامي من منظور غنوصي اشراقي وبطريقة تجعل فلسفة الاشراق 
السهروردية الهرمسية الطابع والاصول هي التجلي الأسمى لحقائق النبوة في الإسلام 
مقلداً في ذلك هيجل الذي جعل فلسفته هي التجلى الأسمى لحقائق كل من القلسفة 
والدين في الغرب. وهكذا فإذا كان هيجل قد مارس امبريالية على تاريخ الفكر الغربي 
الذي تعامل معه كفكر للعالم كله فان هنري كوربان قد مارس عدواناً وإمبريالية على 
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النمط الهيجيليء ولکن لا على الفکر الغربي بل على الفکر العربي الاسلامي... وذلك 
هو حقيقة «التعاطف الاستشراقي» مع الروحانية الاشراقية في الاسلام . 


6 * % 


فما هي الخلاصة العامة التى يجب أن نخرج بها من هذه الجولة السريعة 
التي حللنا فيها طبيعة الرؤية الإستشراقية ومكوناتهاء قي ميدان كان ينظر 
إليه لحد الساعة على أنه أقل الميادين تعرضاً للعدوان الاستشراقي. مبدان 
الفلسفة. 


d‏ الكت 


نحن لاننكر مجهودات كثير من المستشرقين الذين ساهموا في نشر وتحقيق عدد 
مهم Ds‏ من كتب التراث العربي الاسلامي والذين سلّطوا كثيراً من الاضواء على 
جوانبه.. ولكن يجب أن نکون واعين في الوقت ذاته بأن اهتمامهم بهذا التراث سواء 
على مستوى التحقيق والنشر آو على مستوى الدراسة والبحث لم يكن في أبة حال من 
الاحوال ولا ق أي وقت من الأوقات. من أجلنا نحن العرب والمسلمين. بل كان دوماً 
من آجلهم هم. واذن فيجب أن نتعامل ages‏ على هذا الأساس. وإذ! شعرنا في وقت من 
الأوقات بضرورة الرد عليهم فيجب أن يكون ذلك لابصب اللعنات عليهم من الخارج يل 
بتحليل فكرهم من داخله والكشف عن دوافعه وأهدافه... يبقى بعد ذلك كله أن 
تاريخ الثقافة das pall‏ بما في ذلك تاريخ الفلسفة في الاسلام. لم یکتب بعد. إن جميع 
ماكتب في هذا الموضوع هو اما تكرار لطريقة مفكرينا القدماء وإما استنساخ لطريقة 
المستشرقين وبالتالي تبني لاواع لأهدافهم وإشكالاتهم. ° 
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هوامش 


۱ — تکفی الاشارة هنا إلى مجموع SLAM‏ والدراسات التي كتبها کبار الستشرقین حول قضایا الفکر الفلسفي في الاسلام 
والتي نقلها إلى العربية الدکتور عبد الرحمن يدوي وأصدرها في کتاب بعنوان ( الثراث اليونايي في الحضارة العربية 
الاسلامية ) وقد ظهرت الطبعة الاول منه عام ۱۹۰ . ۱ 

. ۱۹۵۹ ۰ لجنة التالیف والترجمة والنشر » القاهرة‎ ) YA الملسفة الاسلامية > ص‎ e AJ مصطفی عبد الرارق : تمهيد‎ — Y 
: المؤلف هي بالتوالي‎ UJ هذا والصادر التي جيل‎ 

- G.T. Tennemann : Manuel de l'histoire de la philosophie, traduit de Pallemand par 

V.cousin 2eme 60 T.1 pp 356 - 357, Paris, 1839. 
- E Renan : Averroes et P'Averroeisme pp 7 - 8, 2eme ed 1925. 

- ERenan :Histoire generale et system compare des langues semitiques Paris. 6eme ed. p.10. 

. ۹۸ الصدر تشه ص‎ — Y 

£ — ماجد فخري في مقالته : الدراسات الفلسفية العربية » ضمن کتاب الفکر الفلسفی في مائة سنة . ص Yoo‏ الجامعة 

الأمريكية > بروت + YAY‏ . 

— مصطفي عبد الرازق : المرجع نفسه » ص ۲۷ . 

— الرجم نفسه ç‏ ص ۳ . 

سب AL‏ جم نفسه t‏ ص ۵ . 

س الرجم نفسه مقدمة الکتاب ص : ط . 


D 


— < > فک 


— الرجم نقسه » ص ۹۸ . 
٠‏ ه الرجم نفسه » ص Y‏ . 
۱ — الرجم نفسه » ص ۱۰۱ . 
۲ -- ظهرت الطبعة الأول منه عام ۱۹۶۷ وستحیل هتا إلى الطبعة الثائية » دار المعارف » القاهرق » ۱۹٩۹۸‏ . 
۳ — الرجم نفسه ‏ ص ٩‏ . 
۶ — الرجم نفسه » ص ۱۵ . يحيل على : 
V. Cousin ; Cours de histoire de la philosophie, T., pp 48 - 49, Paris, 1941.‏ 
۵ — الرجم نفسه ص ١١‏ والاحالة إلى : 
E. Renan : Histoire générale et system campare des langues semitiques. Paris, 2eme ed. p.‏ 
.16 - 15 
1 — الرجم والصفحة ذاتهما > الاحالة إلى : 
L. Gauthier : L’esprit semitique et Pesprit aryen pp. 66.67 Paris, 1923‏ 
۷ — الرجم والصفحة ذاتبما » والاحالة إلى : 
E. Renan : L'Islamisme et la science, in. Cours et Conference. 377. Paris, 1887.‏ 
۸ — الرجع نفسه t‏ ص ٩‏ . 
٩‏ — الرجع نقسه ‏ ص ۱۵ . 
Y.‏ — المرجم نفسه ç‏ ص Yo‏ . 
١‏ — الرجع والصفحة ذاتها . 
۲ — الرجع نفسه » ص YV‏ . 
۳ ب المرجع شه t‏ ص ۲۸ . 
۶4 الرجم نفسه » ص ۲۸ . 
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الرحم والصفحة ذاتهما . 
الرحم نفسه » ص ۲۹ . 
المرجع شه » ص .١١ ٠١‏ 
ص YY‏ . 
انظر WL!‏ نقديا Sued‏ لشرو ع صاح المهيد والمتروع الذي يدلك في كتانا : ( الطاب Syl‏ 
المعاصر ) ص ۱۳۷ وما ç late‏ دار الطليعة ۽ بروت c‏ ۱۹۸۲ . 
E. Brehier : L’histoire de la philosophie, T. 1, Fasc, 1, p. 2. Paris, 1960.‏ - 30 
ibid p. 42, |‏ - 31 
لعل ما له دلالة في هدا الصدد أن الشيح مصطفی عد الرارق قد استشهد في أول کتابه ببذه الفقرة ‏ ودلك س أجل 
تبرير اقتصاره على تتبع ( جملة نظر العربیین إلى الملسفة الاسلامية ) سد بداية القرد التاسع عشر وهي العقرة إلى تبلور 
فيا مهج OLS‏ تارج الملسفة في العرت تمهيد ص ۳ . 
Paul Masson-Oursel : La philosophie en Orient P.U.F.‏ - 33 
إلى العربية محمد یوس موسي , دار العارف ‏ القاهرة ١988 ç‏ . 
Bacile Tatakis : La philosophoe byzantine, ۰‏ - 34 
Cite par Brehier ibid. p. 25.‏ - 35 
1bid; p. 30‏ - 36 
نقله إلى العربية وعلق عليه الذکتور محمد عبد اهادي أبو ريدة وظهرت الطبعة الاو منه عام ۰۱۹۳۸ نة التألیف 
والترجمة والىشر القاهرة + وسنعتمد هتا على الطبعة الرابعة الصادرة عام ۱۹۵۷ . 
وال wire!‏ هو . 
S. MUNK : Melanges de philosophie juive et arabe.‏ 
آما أول کتات في الموضوع لمؤلف عرلي قهو كتاف محمد لطفي جمعة : تارج فلاسعة الإسلام في الشرق والعرب وقد 
ظهر اول مرة عام ۰۱۹۲۷ دار العارف »ء القاهرة . 
لابد مس تكرار التنويه ها باجمهود الذي یذله مترحم الکتاب سواء ‏ الترجمة أو التعليق على بعص أحكامه أو تفصير 
يعض القضايا التي يشير إلا . 
يستعمل المترجم كلمة فصل بالنسبة لكل فقرة JU‏ سمي فصول الکتاب بویا . 
ترجمة الدكتور محمد عبد المادي ابو ريدة » مكتية النبصة العصرية »> ١9145‏ . 
یصم الکتاب ملحقاً عنوان ( حهم والمعتزلة ) W‏ تضم الترجمة العربية بالكتاب مقالة الستشرق أوتو برتزل المشار oh‏ 
اعلاه . 
as‏ بربتزل at‏ الشار إليه في الامش قبله بالقول إن نظرية المسلمين في الجوهر الفرد ترجع إلى مذهب فرصي أخذ عر 
الیوبان » وائها ليست من مصدر داخلي إسلامي . نفس المرجع ص ١47‏ . 


Yo 
۳۹ 
YV 
YA 
۳۹ 


YY 


ترجمه 


YV 
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45 - Henri Corbin : Histoire de la philosophe islamiqu Gallimard, Coll. Idee, 1964, Paris. 
هذا وکاد المؤلف قد أنبى العمل في کتامه عام ۱۹۱۲ رهو العام الذي أرخ به مقدمة الکتاب وقد ترجم الکتاب إلى‎ 


العربية کل من السيد rar‏ مروة والسيد حسن grad‏ وراحعه وقدمه وعلق عليه كلل من الامام موسى الصدر والأمير 
عارف تامر . ستورات عويدات + بيروت » الطيعة الأول » ١933‏ . ول هذه الطبعة سحيل في هذه الدراسة . 
شیر إلى أن کتاب هنري کوربان يتألف من جزأين الأول بعنوان ( تارخ الفلسفة الإملامية منذ الأصول إلى š‏ ابن 
رشد ) وهو الدي Lol‏ إليه ول ترجمته في الحامش السابق . أما الجزء التاني فقد ظهر بعنوان ( تارج القلسعة 
الاسلامية سذ ابن رسد إلى أياسا ) ولا نعلم له ترجمة عربية . وقد نشر في الموسوعة الفرنسية لایلیاد » قسم تار 
الفلسفة الحرء الثالت سنة ١319/5‏ ركان قد أعيد نتر الحزء الأول في الموسوعة نفسها عام ۱۹3۹ . 
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انظر تعاصیل في هدا الوضو £ فى کتاسا : تکوین العقل العرتي » دار الطليعة » يروت ۰ ۱۹۸۶ . 

هري YAY  یص OL,‏ — ۳۱۳ العطیات السابقه نفسها . 

يتعلق PM‏ ب ( کریستیان حامییت ) في كتاب صدر له حديثا بعنوان ( منطلق المشرقيين › OL S spa‏ وعلم 
الصور ) والقصود بالعور ها اقتلات الحيالية التي شيدتها الفلسفة الاتراقية عن fle‏ الازلرهية : 


Christian jambet : La logique des Orientaux : Henry 
Corbin et la science des formes ed. du Seuil, Paris, 1983 
. ١5 تقس الرحع ص‎ 
. ۲۰ نفس الرجم ص‎ 
. إشارة إلى فكرة هيجل المعروفة . واللون الرمادي هو لون الفلعة سبة إلى المادة الرمادية في الدماغ‎ 
عير العلسقه العيوميولوحية ( = الضاهرتية ع بی فعل التفكير وس اقثلات الناهه عن فعل التفکر او هي موضو خ‎ 
. التمكير ذاته‎ 
. (Y جامپیت » المرجع شه ۰ ص‎ 
انظر مساهماتتا من أجل إعادة کتاية تاريخ الفکر الفلسفي في الاسلام ی کتایینا نحن والتراث » من جهة وتکوین‎ 
. العقل العرني + من جهة ثانية . دار الطليعة » بروت‎ 
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الدكتور محمد بن عبود 
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الرباط 



































كي 


دراسة التارية الأسلامي* 


۱ مسألة المنهجية التي طبقها الستشرقون في دراساتهم للتاريخ 
g‏ الاسلامي منذ منتصف القسرن التاسم عشر» مسأالة تتسم 


§ 
dials‏ نادره لاس یاب علخ : 


Nd ©‏ : انها مسألة تستحوذ على اهتمام الد ارس الغربي والشرقي کلیهما , الهتمین 


ويجدربنا أن نؤكد أنه على الرغم من آننا نجد الد ارس المستغرب 
pigs‏ بهذه المسألة من زاوية معينة » وهي بالتحدید كيف عالج الفرب قضية 
الشرق وإلى أي مدی یتلاعم الأخير( الشرق ) مع الاطار الايديولوجي 
( العقدی ( الغربي . فالد ارس الشرقي - والد ارس المسلم - يهتم اهتماماً 
أساسياً بالمسالة من أجل هدف آخروهوبالتحدید لماذا نظر الغرب إلى 
الشرق تلك النظرة التي تتسم بالکثبر من التشويه والتحامل ۲۱ L<.‏ 
أن الجوانب الايجابية للعديد من الكتب التي آلفها مستشرقون بارزون في 
مختلف فروع العرفة تشكل عطاء ايجابياً , آما الجوانب السلبية 
للاستشراق ومن هم وراء تلك الحركة , تزید جلاء يوماً بعد يوم 
نتيجة لما تم من دراسات ف الآونة الاخبرة ۲۱ . 
# يفضل استخدام تعبير «التاريخ الاسلامي» على استخد ام تعبير «التاریخ العريي» OY‏ الأول يجب الآخر وهو 
أكثر توالفاً مع مناسية طرح هذا القال الذي تتمثل في مقدم القرن الخامس عشر الهجري . 
وقد كتب هذا البحث باللغة الانجليزية ثم ترجم إلى العربية لنشره في هذا المجلد . 
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© ثانیا : إن مسألة النهجية الغربية في التاریخ الاسلامي آمر مشوق إزاء دخول 
المنهجية في العلوم الاجتماعیه بصفه dole‏ + وف مجال التاریخ بصفه 
خاصة , قالاسئلة الفلسفية مثل ما التاريخ والأسئلة التاريخية من قبیل 
كيف ينيغى أن نکتب التاریخ وما الأغراض التي ينبغي أن نکتبه من آجلها 
مثل هذه الأمثلة وتلك - تقع في صميم دراسة التاریخ الاسلامي بالدرجة 
نفسها التي هي في صلب سائر الدراسات التاريخية . 

© ثالثا: ان منهجية الستشرقین مهمة بالنسبه للتاریخ الاسلامي إذ آنها تمس 
موضوعاً دقبقاً هو طبيعة التاریخ الاسلامي وجوهره ۰ ومن ثم فقد أثرت على 
الطريقة التي کون السلمون بها صورة لانفسهم في سياق ناریخهم . 
والسؤال الذي يثير حساسية أكبر هو كيف حاول المستشرقون أن 
يؤثروا على مجرى التطورات في العالم الإسلامي عن طريق تطوير 
موضوعات ونظريات وفروض عديدة . تتصل بالتاريخ الإسلامي التي 
برغم احتفاظها بالمظهر الأكاديمي تخفي في كثير من الأحيان دواقع 
وأهداف كامنة ترجع إلى الهيمنة على العالم الاسلامی والشرق بعامة عن 
طريق الاعنماد القوى على النشاطات التيشيرية وا لاستعمارية والأمبريالية 


at 


أولا : مشکلات العنهجية الغر بية في الدراسات الاسلامية : 
| _ طبيعة gall‏ ضوع : | 


الدراسة الراهنة للمنهجية والتاريخ الاسلامي بين الستشرقبن مشکلات 
عديدة ؛ فهناك على سبیل المثال . مشكلة الاصطلاحات فلقد pad‏ نمط 
المنهجية الذي طبقه الستشرقون على مجال التاريخ الاسلامي بشکل هائل منذ 
منتصف القرن التاسع عشر لعدد من الأسباب المعقدة . ١‏ 

ويعزى ذلك التغيير الأساسي إلى ذلك التغيير الجذرى الذي Db‏ على نوعية التاريخ 
الإسلامي الذي أخرجه المستشرقون وطبقوا عليه مختلف طرق المعالجة والبحث . ومن 
dal‏ آخری , نجد أن الأخيرقد تطور لآن مستشرقي القرن الماضي کانوا يختلفون 
آساسا - اختلافا غير جذري ‏ عن خلفهم . 

وأخيرا . نجد أن التطور الذي أحدثه الستشرقون - آو ریما الثورة - 
وكتابتهم التاريخية في مجال التاریخ الاسلامی قد تعرضت لتغبرات ثورية GY‏ الخلفية 


و اكت 


— ۳ í — 


البيئية الفکریه التي نشأت فيها قد Db‏ علیها تغيير كبير ولا سیما ابان فترة ما بعد 
الحرب العالية فقد تأثر تطور المستشرقين بالاتجاهات الجديدة التی نشأت في العلوم 
الاجتماعية كما تأثرت بها كذلك كتاياتهم التاريخية » بصورة ملحوظة إلى حد O) pS‏ 
ومهما يكن من آمر » نجد أن الطریق الذي سیتخذه الستشرقون في الستقبل لا یتسم 
بالوضوح التام GY‏ هذه العملية لا تزال تتعرض لسلسلة من التغییرات ۲" وعلی الرغم 
من ذلك فاتنا نجد أن بعض الاتجاهات التي ظهرت في توجیه الاستشراق في الاضي 
Jus saa,‏ فيما يبدو - على ذلك الاتجاه الذي تخبره المستشرقون . ونجد العدید من 
الدراسات التي آجریت عل هذه الظاهرة التي نحظی بنصیب آکبر من الاهمیه ولا سیما 
كتاب Yi»‏ ستشراق » لادوارد سعيد قد حللت عدداً من الملامح البارزة لهذه الحركة 
في الماضى وبذلك آتاحت الفرصة للتنبق بالاتجاهات المستقبلية ‏ . 


وم وضو ع dia gic‏ 4 الاستشراق في التاریخ الاسلامي موضوع معقد للغايه لان 
الاصطلاحات التي نحن بصددها مائعة إلى حد ما من نواح كثيرة نظراً لخضوعها 
لختلف التفسبرات . ومن ثم فلم يكن قصدنا في هذا القال أن نعالج هذا الموضوع 
معالجة مستوفاة . ولنيداً فنقول ان الاستشراق ظاهرة معقدة بالنسية للد ارس نظرا 
التغييرات المختلفة ولا سيما تلك التي حدثت إبان القرنين التاسع عشروالعشرین حيث 
بلغت هذه الظاهرة Jel‏ مراحل تطورها . وبوسعنا أن نرجع سمة التعقيد تلك إلى Sac‏ 
آسب اپ مثل تزايد عدد التقاليد الوطنية التى أسهمت في عملية الاستشراق 
( كالبريطانية والفرنسية والألمانية والايطالية ) والبعد المتنوع التعدد لهذه التقاليد وما 
تدخل في صنع هذه التقاليد من علوم مختنفة , أومختلف القوى الاجتماعية والسياسية 
والعديد من التبارات الفكرية التي مارست ضغوطاً daa lo‏ على أبرز المستشرقين 
عبر فترات زمنية مختلفة ۲ . 
وكذلك تنوعت آسالیب المعالجة _المداخل وطرقها التي طبقها الد ارسون 
الستشرقون على الدراسات الاسلامية من حيث الرمان والکان . ونتيجة لذلك سوف 
درکز على جوانب بعینها من المنهجدة الغربية وتطبيقاتها على التاريح الاسلامي » 
ونحذف جوانب آخری فى الوقت نقسه نظرا لتعدد محالات هذه النهجية وتطبیقها على 
علوم كثيرة بحیث يمكن بط ریق لد ی أن یضمها إطار التاریخ الاسلامي ؛ ونظراً 
اتساع رقعة الاقالیم وامتداد فترة الزمن التي یشملها التاریخ خ الاسلامي كما يدرسه 
المستشرقون . ولذلك نجد أن اا » التاریخ الاسلامي » وهو موضو ع درأاسة 
کثبر من المستشرقين » دكتنفه الغموض . فإذا فحصنا المؤلفات التاريخية التي كتبها 
المستشرقون عن الإسلام والتاريخ م الاسلامي وجدنا آنها تعكس الشمولية التي تنسم 
بها اهتماماتهم » وها ند تتسم به نظرتهم إلى التاريخ الاسلامي من تغير مستمر » ولذلك 
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نجد أن النهجية التي طبقوها على التاريخ الاسلامي تتميزبنوع معين من الاتساق من 
ناحية كما تتمیزبالتنوع الشدید من ناحية آخری . وتبرز الاتساق في جلاء تام على 
المستوى الفني ٠‏ بالنظر إلى تشابه طرق البحث ووسائله في الغرب بالنسبة للملامح 
الرئيسية العامة » وكذلك على المستوى الذى يتعلق بالوضوعات نظرا إلى ما يتسم به 
بحث التاریخ الاسلامي من صفة التكامل نتیجه اتصال المستشرقين يعضهم يبعض 
وتعاونهم ف العمل على الرغم من اختلاف جنسي‌اتهم . ومن ناحية آخری نجد 
الاختلافات La‏ عن اختلاف الفترات والجوانب التاريخية التي شدت اهتمام مختلف 
المستشرقين لأنه من الجلى الواضح استحالة معالجة المناطق الجغرافية المختلفة التي 
يشملها العالم الاسلامي > أوحتى معالجة المناطق نفسها عيرفترات زمنية مختلفة . 
ونمه اختلافات كذلك نشآت عن اختلاف طرق المعالجة والخلفيات الفلسفدة التي تميز 
الستشرق الفرد أومجموعات المستشرقين . فإذا كانت لدينا هذه العوائق فهل من 
سبيل إلى الحديث عن منهجية غربية في التاريخ الاسلامي ؛ 


* * a 


أن الفشل مذذ البداية . 


فالمدى الجغرافي الشاسع الذي يفهم من اصطلاح غربي لا تكاد تغطيه دراسة 
واحدة . أضف إلى ذلك مشكلة اللغات العديدة التى يستخدمها مختلف المستشرقين . 
فالد ارس الذي يعرف العربية والانجليزية والأسبانية والفرنسية يتمتع بميزة كبرى ولكن 
هذه الميزة آمرنسبي إذ أن UI‏ محاولة يقوم بها خارج نطاق هذا المجال اللغوی مكتوي 
عليها الفشل . ولا يمكن أن نغفل مولفات المستشرقين الالمان نظرا لدورهم القبادی 
ق تطوير الدراسات الإسلامية في الغرب . وثمة عقبة أخرى وهي عدم إمكانية تناو 
مؤلفات المستشرقين السروس الامن خلال الترحم 4 ۰ وشم الذين نشطوا ف دراسة 
التاريخ الاسلامي Ls.‏ لقربهم من الامبراطورية العثمانية » ثم البلاد الاسلامية مثل 
تركيا » ویمکن أن نضيف إليهم الايطاليين والجریین والهولنديين وسائر الوْلفات الهامة 
عن التاریخ الاسلامي . ومن الأمور التي تدعولتثبیط الهمة »ما في التراجم من عيوب 
ونقص ]13 ما قارباها بالولفات الأصلبة . 


Tee‏ موی ات ول ييشي ان نكتفي بدراسة منهجية الدارسين 
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أن یرکز Yo‏ الاتجاهات العامة في النهجية الفربية في التاریخ الاسلامي دون ادعاء نفاد 
الوضو ع . 


وبوسعنا أن نحاول البحث عن آسالیب ووسائل فنية مختلفة وکذلك عن طرق 
العالخة الأكثر اتساعاً abst‏ الناطق والمشكلات ف في التاريخ الاسلامي . ونجد أن 
الحوافز التي تدفع مختلف مجموعات المستشرقين تستحق التركيز علیها في كثيرمن 
الأحيان . فطبيعة الأسئلة التي أثارها کل مستشرق على حدة أوكل مجموعة منهه 
تعكس المنهجيات التي تميز مجموعات أومدارس بعینها من مد ارس المستشرقين . 

ومهما يكن من أمرفلن يفحص هذا المقال هذه الأسئلة بحثاً متعمقا . برغم 
أنه سيمس Ludas‏ منها . وبرغم ذلك فنحن نرج و أن ن نحاول اثارة أسئلة تستطیع بعث 
التعمق في التفكير في هذا الموضوع وتشجيع القيام بدراسات أكثرتخصصاً , غرضها 
خلق مواقف نتسم بروح النقد والواقعية بين المتقفين لا المسلمين والعرب فحسب بل 
أنضاً بين الد ارين غير المسلمين كذلك . لقد ظل المستشرقون أمداً طويلاً یکتدون 
لجمهو رهم الفربي فحسب . وینبغی ألا يرد الدارس المسلم والعربي على هذا بان 
يذهب إلى النقيض الاخر » بل عليه بدلا من ذلك أن يتوخى جمهوراً أكثر اتساعا 
وشمولا . 


وأخيرا ثمة عدد من السائل التي تتصل اتصالا غیرمباشربوضوح das gill‏ 
الغربية في الدراسات الاسلامية « ولن ببحثها هذا المقال نظراً لضيق المكان وما تخبرناه 
للبحث من جوانب الموضوع فمتلا قد يكون من المفيد للغاية بالنسبه للوصول إلى فهم 
أفضل للمنهجية الغربية في التاريخ الاسلامي أن نقدم ملخصاً عاماً لأصول طرق 
المعالجة المختلفة وسماتها . وبوسم الرء أن يعثرعليها بالبحث عن الدوافع التاريخية 
والأيديولوجية التي أدت إلى دراسة التاريخ الاسلامي في الغرب . وينبغي أن نتيرهذه 
الأسئلة : 

في أي نوع من الخلفية التاريخية بدأ التاريخ الإسلامي في الغرب يتطور 
بشكل جدي © 

ما العوامل العامة التي كان لها آکبر الآثار مباشرة على تطورها ؟ 

ما طبيعة العلاقة بين المنهجدة الغربية ق التاريح الإسلامي والخلفية 
التاريخية التي تطورت ق إطارها ؟ 

و J!‏ أى مدى شكلت هذه الخلفية الاتجاهات العامة والآساليب والطرائق 
التي استخدمت في معالجة التاريخ الاسلامي ؟ 


— ۲۷ — 


وهل كان من المکن أن تختلف هذه الطرائق في حاله إناحة ظروف آحری 
مختلفة ؟ 

ومهما يكن من أمر . ويدلامن فحص القوی الباعثة على حركة الاستشراق 
ومنهجيتها . يحاول هذا المقال ببساطة أن يقوم ويركز على تطور التاريخ الإسلامي 
باعتباره علماً من العلوم وأن دقدم الطرق المستخدمة 9 اطار هذا العلم أو بعضا 
من ملامحها البارزة في الوقت الحاضر ويركز علیها دما في ذلك بعض الاشارات إلى 
خلفیتها والقوی الباعثة علیها بعامة دون معالجة تلك الأخيرة بتفصیل كثير 
فبینما نشير إلى عدید من الستشرقین على سبیل توضیح النقاط الختلفة فنحن قد عزمنا 
على الترکیز بصفة خاصة على لويس ماسینون ومیجویل اسن بالاسيوس . 


. تصنیف المنهجية الغربية في التاریخ الاسلامي : 


تصنيف النهجي؟ الغربية للقرن التاسم عشروالعشرین في التاريخ 
أن الاسلامي yal‏ عسير ومهمة شاقة قد لا يمكن تحقیقها على نحویمکن قبوله 
عالمماً بسیب ما یتمیزبه كل مستشرق من خواص عديدة وتباين المميزات التي تكون 
المجموعة نفسها من المستشرقين والتناقض الذي يميزها في كثيرمن الأحيان. فعلى سبيل 
التال» بينما نجد اثنين من المستشرقين یعتنقان البادیء نفسها السياسية نجد أحدهما 
يفضل أن يكون مدخله إلى الاسلام والتاریخ الاسلامي مدخلا عاماً فينسج نسيجا 
نظرياً كاملا من tase‏ من الجوانب العقدة بينما نجد elles AV)‏ أمورا بعینها في إطار 
الاسلام بان بتخصص فيها بالذات . فإذا آخذنا مثلا ثلاثة من المستشرقين . وحدنا 
الأول والثاني قد بتفقان على تفسير الفترة الأموية في تاريخ العرب على نحو 
بختلف كلية عن المستشرق الشالث بينما نجد الأول والثالث قد يتفقان على التفسير 
العام مثلا للعصر العباسى على نحوقد لا يقبله الستشرق الثاني وفي هذا المثال نجد أن 
الستشرق الثاني يتفق مع تفسير الأول للعصر الأموى بينما نجد الثاني والثالث 
يختلفان في كلا الموضوعين . 
والشتشرقون الذين نضعهم في تصنيف واحد من Lal‏ العقيدة الدينية . قد 
يقدمون تفسيرات تختلف عن المستشرقين الذين ينتمون إلى اتجاهات أيديولوجية 
مناقضة ؛ اختلافاً يفوق الاختلاف مع بني جلدتهم من أتباع الدين نفسه . ولكى نسوق 
مثالا حياً فإن التفسير السوسيولوجي ( الاجتماعي ) لسيرة النبي ‏ السيرة في 
مؤلف وات « محمد في مكة » و « محمد ف المدينة U),‏ تتفق , من هذه الناحية › 
مع التفسير المادى الذي ساقه ماكسيم رودينسون الماركسي في کتابه » محمد » OY‏ 


—VtA سب‎ 


اتف اقا یفوق ذلك الاتفاق بینه وبين تفسعرات سواه من الستشرقین السیحیین الذين 
رکزوا على عوامل آخری fio‏ سيطرة فكرة يوم القیامة على النبي ( ولا سیما 
كازانوفا  )‏ وسيطرة فکرة الاله الواحد آوسيطرة « مشکلته الرضية » على نحو 
ما فعل دانكان بلاك ماكدونالد ۲۱ . ومن ناحية آخری »نجد أن طريقة معالجة 
ماکدونالد الرضية آمریقبله رودینسون بینما نجد من ينتمي إلى دینه نفسه و. م . وات 
یرفض الفکرة نفسها ومن الناحية السياسية برغم هذا » نجد الأخيريسارياً بینما 
الأولين غير يساريين . 


إن المدى الشاسع لعلم الدراسات الاسلامية وتفريعاته العديدة الراهنه لتسهم 
في جعل مهمة تصنيف المنهجيات التي طبقها المستشرقون إلى مجموعات مختلفة مهمة 
صعبة وعسيرة إذ ان المتخصصين في فروع بعينها قد يتفقون مع مستشرقين بعينهم في 
تفانيهم في بعض الدراسات وقد يتفقون مع مجموعة أخرى من المستشرقين في دراسات 
آخری . فطیعه الدراسات الاسلامية والتاریخ الاسلامي التي تتضمن تد اخل علوم 
كثيرة یعتمد بعضها على بعض » ویستمد بعضها من بعض ٠‏ إلى جانب ضرورة أن 
بتخصص الستشرق في نطاق عدد محدود من الفروع لا ييرحها ( فالدراسات 
الاسلامية ذ ات مدی شاسم وشامل للفایه ) .هذه الطبیعه آدت إلى نماذج 
التخصصات عند مختلف المستشرقين fas.‏ سبيل المثال » إذا افترضنا وجوډ نلاته 
من المستشرقين -نجد أن الأول قد يتفق مع الثاني في كونه متخصصاً في علم اللغة 
( فیلولوجیا ) وکونه فيلسوقاً )وقد یتفق مع الثالث في کونه آیدیولوجا ومؤرخاً , ولكنه قد 
لا کون له ما للثانی من دراية وخبرة في مجال ale‏ الاجتماع والادب آوما للثالث من 
خبرة بالتشریم . ومثال اخر؛ das‏ أن الثاني والثالث قد یتفقان في بعض الجالات دون 
Land‏ . كما نجد بين الستشرقین في علوم متمائله من هم متفوقون على غيرهم في جلاء 
ووضوح في بعض الجالات أو متخصصين Ó‏ جوانب مختلفة لذات التفریع . فلو نظرنا 
إلى الستشرقین اجمالا . واعتبرنا كيف یتفقون في عديد من التخصصات ویختلفون في 
سواها ومستویاتهم واتجاهاتهم الختلفة في مجالات دراستهم. لاتضع لنا أية محاوله 
التصنيف النهاجي الشامل عبث وهراء . 
ما هوإذن مصيرتصنيف المنهجية الغربية في التاریخ الإسلامي ؟ اليس من 
سبيل سوى أن ندرس الطرق التي بتبعها كل مستشرق على حدة ؟ فإذا سلمنا بمدى 
التعقيد الذي يتصف به هذا التصنيف لوجدنا أنه من المکن لنا أن نحدد الخطوط 
العريضة العامة » والملامح السائدة للمنهجية الغربية في الدراسات الاسلامية , 
والخطوة التالية يمكن أن تكون لتوضيح أهميتها عن طريق الاشارة إلى نخبة من 
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الستشرقین ممن ینظر إليهم باعتبارهم ممثلين للحركة الأكثر اتساعاً للاستشرا 
والمنهجية الغربيه . 
وقد تكون دراسة السمات العامة للمنهجية الغربية من العوامل المشجعة » فطرق 

البحث والتحليل التاریخی التي يستخدمها جميع المستشرقين طرق علمية » إلى درجة 

د معينة . ومهما يكن من أمر tsa,‏ نجد أن حياد الطرق العلمية قد يؤدى إلى استخد امها 
أو اساءة استخدامها من قبل المستشرقين على نحويختلف ويتناقض في كثبرمن 
الأحيان . ومن ثم نجد أن ذات الطرق تستخدم للوصول إلى غايات مختلفة وأغراض 
Gols‏ . 


وقد دعتير التحديد الجغرافي . برغم اتساع الرقعة الجغرافية , صفة مشتركة بين 
جميع المستشرقين الذين ينتمون إلى الحضارة نفسها التى تجمع بينهم إلى حد ما بغض 
النظر عن عقبات مثل الاختلاف في اللغة والخلفيات القومية . ويوسعنا أن نضيف صفة 
مشتركة آخری وهي التيارات الفلسفية التي تسود الغرب . وأهم ما في الموضوع » حين 
مناقشه طريقة للمعالجة الشاملة للمنهجية الغربية في الدراسات الاسلامية ۰ أن نذكر 
تلك الصلة الوثيقة التي جمعت المستشرقين وكثيرمن زملائهم بغض النظرعن عقبات 
اللغه . والمسافات » والتخصصات المختلفة أو المتناقضة . 
وينعكس SU‏ المستشرقين بعضهم ببعض في جلاء ووضوح في منهجياتهم بغض 
النظرعن تبيان اتجاهاتهم ومناحيهم . وفي نهاية الأمرنجد أن المستشرقين جمعت 
agin‏ مصالح مشتركة Le]‏ شخصية أو جماعية . 
د % 3 


. خاصية اسلا التنظيمي المتحاخل بين مختلف العلوم 
في مجال الدراسات الأسلامية : مثل التاریخ الاسلامي : 


0 طبيعة التداخل بين مختلف العلوم في مجال الدراسات الاسلامية هي 
Š‏ نتيجة لتباین الخلفیات الثقافية لدی الستشرقین . والیوم تتسم الدراسات 
الاسلامية بسمة عامة وهي التد اخل بين العلوم لختلفه كنتيحة لدرجة التخصص 
المحدودة في فروعها المختلفة المتباينة » ونظراً أن معظم الدراسات التي يجريها 
الستشرقون تميل إلى تداخل العديد من المجالات كما تتسم أعمالهم بالسطحية نسبياً 
على وجه العموم على مستوى كل مجال على حدة . ومهما يكن من pol‏ » فان خاصية 
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التد اخل بين مختلف العلوم تثرى هذا العلم ككل . وتزد اد هذه الاتجاهات قوة نظرا لما 
تستطیعه مختلف الفروع من اسهام وتتشیط بعضها بعضا . 


وطريقة العالجه التي تتسم بالتعمیم هي نتيجة مباشرة لا يضطر إليه 
الستشرقون من جمم للعلوم المتعددة في اطاردراسات شاملة عن الاسلام كان من 
المکن أن تتم على نحومتال لو آنها وزعت على الفروع الستقله التخصصه .كما أن 
المستشرقين ذووملكات تشمل أنظمة مختلفة داخل إطاركفاءتهم المهنية مما يؤدى 
حتماً إلى تفضیلهم وتفوقهم في بعض العلوم التي يدرسونها . ومعنى تفوقهم النسبي هذا 
في بعض الجوانب داخل إطار الدراسات الاسلامية؛ آنهم متخلفون في علوم أخرى برغم 
أنه في كثيرمن الأحيان يصعب إماطة اللثام عنها داخل إطار السياق الذي تداخلت فيه 
العلوم Jes‏ سبيل المثال » نجد أن بعض الدراسات في علوم إسلامية بعينها قد لا يكون 
لها هدف في حد ذاتها » بيد أنها يمكن أن تجرى لاكمال تلك العلوم التي يهتم بها 
الستشرق آکثرمن سواها . فالأولى > أن تكون وسيلة في الوقت الذي كان من الممكن أن 


ويمكننا توضيح تلك الملامع التداخلة في الدراسات الاسلامية بدراسة 
الموضوعات التي تعکس في الوقت نفسه العدید من جوانب نب الاسلام ونسوق نموذجا 
لموضوعات التعددة الشائعة عند المستشرقين الغربیین هو الأصول التاريخية للاسلام 
ونجد أن هذا الموضوع به من المرونة ما يتيح فرصة ة الاختیاربین مجموعة من الد اخل 
المتعددة والتفسيرات ومن ثم یصبح من الحتم اللجوء إلى جوانب مختلفة للأخذ منها على 
سييل الاستعارة . 

ویعد HT‏ الأديان والأفكار والحضارات الختلفة .. الخ على الاسلام موضوعا 
Lay fe‏ في مؤلفات المستشرقين الفربيين التي قاموا بها كي تلائم العديد من 
الافتراضات . واشتقت السوغات من عدید من قرو ع المعرفة بما فیها الفقه « والفکر 
الاسلامي , والادب العربي .. الخ ويشير التأثيرإلى وجود اتصال واننا لنجد أن منشا 
الحدل حول ما قيل عن تأتبرات على الاسلام لیس وجود هذا الاتصال بل هوبالأحرى 
طبيعة ذلك الاتصال فالاسلام هوحقاً ذروة ما وصلت إليه رسالة التوحيد الموحى به إلى 
البشرية من خلال الأنبياء عبر العصور وفق سياق كل فترة من الفترات ٠‏ إلى أن أرسل 
في النهاية خاتم الأنبياء محمد . ومن ثم نجد أن جوهر رسالاتهم ينبع من المصدر نفسه 
على الرغم من تنوع تعليماتهم ولغاتهم وكتبهم والطرق التي اتخذوها لتحقيق تلك 
الرسالة . والاسلام يتطابق مع رسالات الأنبياء الكتابيين ويشاركهم في محاولة رفع 
مستوى الانسان روحيا وباعتباره إنساناً > وکما يتطايق مع روح عقائدهم وينادي GU‏ 
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بستمد الوحی ویواصل الخلاص الدنیوی والدینی للبشر عن طریق التوحید . وهذا على 
ZJ‏ حال هو التصور الذی لدی المسلمين لدينهم على الرغم من أن تصوراتهم تختلف عن 
دينهم اختلافاً كاملا من وجهة نظر كتبرمن الد ارسین والنقفین ذوی الخلفية غير 
الاسلامية . وبتعبيرآخريرى الستشرقون الاسلام - على سبيل النال وق كثيرمن 
الأحبان بطريقة لا يكاد المسلمون يعترفون بها . وا لامنله على ذلك عديدة » ولكن 
معالجتها في تفصيل ستؤدى إلى انصرافنا عن المسائل الأساسية التي يهتم بها هذا 
البحث وتفضي H|,‏ بحث مسائل مثل الدوافع وراء تلك التشويهات ومن المهم في سياق 
نقاشنا أن نعي أن المسلمين لا ينكرون الصلة بين دينهم وسائر الأديان والثقافات 
ولكنهم يختلفون مع المستشرقين إزاء طبيعة هذه الصله » بینمانجد المستشرقين 
يختلفون عن المسلمين في أن لديهم أهدافاً بعينها هی في كثير من الأحيان خارج الاطار 
الأكاديمي , الذي يضعون فيه مؤلفاتهم وتكون فيه المجتمعات الاسلامية في أغلب 
الاحیان هي الضحایا . 


ویحاول الستشرقون الغربیون بوجه ٠ ple‏ أن يروا الصلة بين شبه الجزيرة 
العربية قبل الاسلام وبين الاسلام على شکل علاقة مباشرة بين السبب والنتيچة . أما 
طرق العالجة العلمانية اللادينية وتنوع العناصر التي قابلها النبي فانها تبعث على 
البحث عن تلك التأثيرات في مصادر متنوعة » وعن طريق آلوان متباينة من العلوم . 


ومن ناحية Stall‏ ات على نم والاسلام نجد أن من بين المميزات الشائعة 
للمستشرقین الغريدين انهم یمیلون لدراسة الاسیلدم باعتباره إفرازا لحضارات لست 
إسلامية وبعضهم يجرد الاسلام من أية سمات إبداعية آو أصيلة ویجعل هذه الصفات 
=< | على حضارات قديمة مثل الاغريقية والرومانية والصينية . 


وثمة شذاذ قلائل ( شواذ ) لهذه القاعدة من آمتال جورج سارتون من جامعة 
هارف ارد الذي تبنی الاتجاه العاکس في تفسيره للتأثيرمن زاویته العينة بصفته مؤرخاً 
العلوم العربية . فنجد أن ثمة تباینا أساسيا بين ما انتهی إليه سارتون وما انتهی إليه 
الستشرقول ال ee‏ | عند التجدیدات العربية للریاضیات 
الجديدة وعلم المثلثات الحدىد :5 تقوم اساسا على مصادر سانسکر رتیه 4 61 4455 نجده 
ينحني باللائمة على من يقلل من شان مزا العرب ويكن لهم الضفينة ‏ هؤلاء الشذاذ 
يعودون إلى المعارضة قائلين إن من يأخذ من مصادر كثيرة يكاد لا يفضل من GAL‏ من 
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وخلص سارتون إلى النتيجة التالية : 

» وق الحالنین المذكورتين عاليه فان الریاضیین 

العرب لم دستنسخوا من المصادر الاغريقية والسنسكريتية 

صورة طبق الأصل . فإن ذلك لو حدث لكان ذلك Lire‏ 

وهراء , ولكنهم جمعوا بين الحضارتسين وطعموا الأفكار 

الأغريقية بالافکار الهندية فإن لم تكن هذه ( الانجازات ) 

ابتكارات . فليس ثمة ابتكارات ف العلم إذن . إن الابتكار 

العلمي 9 الحقيقة * ها هو الا نسيج موحد من خوط 

متفرقه » وربط عقد جديدة » فليس ثمة اختراعات تظهر من 

عدم , 

وعلى وجه العموم , برغم ذلك sade‏ أن دراسات الاسلام والتاریخ الاسلامي في 
الغرب تبدا في كثيرمن الأحيان بالافتراض التقليدي أن الاسلام يتكون من آلوان 
مختلفة من التأثيرات الأجنبية التى لودققت فسوف تفسرانا ذلك السر الغامض الذى 
ينسبه الغربيون إلى الاسلام . s‏ | 
ويظهر هذا الاتجاه بدرجة متفاوتة في ثنايا مولفات آغلب الستشرقن » بخض 
النظر عن فروع تخصصهم ومن ثم جاعت الآراء التي تقول بان الفقه مستمد من 
القانون الرومانی (" * .وان الاسلام باعتباره ديناً عریباً ما هو إلا لون جديد يجمع بين 
اليهودية والسيحية OP)‏ أو أن الحضارة الاسلامية في آوج تطورها هي شکل من آشکال 
الحضارة الهيلينية O°)‏ , ان مسالة SGN‏ ثيرات المختلفة على الاسلام من المسائل التي 
أدلى فیها كل مستشرق بدلوه فجاءت الآراء كثيرة . فإذ! ما قارنا بين جولد )43 2549 
جرونجي وكيف أن كلا منهما كان يسعى لتدقيق مختلف التأثيرات التاريخية على 
الاسلام فإن ذلك سوف يلقي بعض الضوء على هذه الاختلافات ولقد بحث جولد زيهر 
عن العلاقة بين الاسلام وسائر التيارات وخلص إلى : أن الاسلام قد تأثربالفرس 
والبوذيين ... الخ » واهتم بيكروهورجرونجي ( وغيرهم كثير ) بتبيان التأثيرات المسيحية 
على الاسلام . وامتدت رقعة الدحث من شبه الجزيرة das abl‏ قبل الاسلام إلى التأثيرات 
على الصوفية والأفلاطونية الجديدة Sally‏ الهيلينى . ودون أن نستشهد بأقوال معينه 
لا نجد هذا المنحى ظاهرا الا 3 عناوين الكتب فقط وعلی سبیل JEM‏ : كتاب لويس 
ماسينيون « الدعامات ( الروابط ) السبع في الاسلام والمسيحية » وكتاب دانكان بلاك 
ماكدونالد « الموقف الجديد بين الاسلام والمسيحية » أوكتاب سى اتش بيكره المسيحية 
والاسلام » وقد التزم ماسينون هذا النهج في التفكيرفي دراسته التي استغرقت عمره كله 
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عن الحلاج كما نجد أن میجویل آسن بلاسی وس پوجه دراسته عن « التأثيرات 
السيحية على المفكرين الاندلسیین » 

وهناك بعض الأعمال من قبیل « الاسلام والمسيحية » وهي تبين لنا في جلاء 
الحتوی والاتجاه الذي نجده بالکتاب .ومهما يكن من آمر ؛ يجب أن نؤكد بکل دقة 
ونزاهة أن الدارسين -من أمثال ماسینیون وبلاسی وس - استطاعوا أن يرتفعوا 
باعمالهم فوق آغلب زملائهم العاصرین لهم وأن يمدوا الدراسات الاسلامیه باسهام من 
آکشر الاسهامات التی تنم عن عمق دراسی وأصالة على الرغم من وقوعهم تحت PAG‏ 
ما قد نسميه الروح الاستعمارية ( التي سادت ) في عصرهم » والتحاملات التي درج 
عليها الستشرقون وقد شکلوا جزء! لا بتجزاً منها . واجمالا فمهما يكن من آمرفقد 
صور الاسلام بمتابه كرة من التلج تنحدر عبر العصور فتزد اد بالتدرج نموا وحجما كلما 
زاد ما يعلق بها من التیارات الفكرية الخارجية التي تقابله ا في مختلف آرجاء 
الاميراطورية الاسلامية ۱ 


وثمة موضوع شائق آخر في الاستشراق الغربي وهو« أسباب وأثار التوسع الأول 
للاسلام » فلقد كان المستشرقون يرجعون أسباب ذلك التوسع السريع المبكرللاسلام 
إلى ذلك الجانب الحركي ( الديناميكي ) للاسلام كدين جديد وبسيط وكذلك إلى روح 
الاعتداء التي كانت سمه من سمات اليدومن الاعراب › والاتحلال الاجتماعي ( الذي 
كانت تعاني منه ) الجتمعات التي قبلت الاسلام وكفاءة التنظيم للخلافة الاسلامية , 
والانفجار السكاني ( الدیمغراق ) في شبه الجزيرة dua pall‏ » وتفوق الأسلحة التي كان 
الاعراب یستخدمونها والصفات النادرة التي اتسم بها القادة السلمون, وما كان يسود 
الجبوش الاسلامية من حالة نفسية gf.‏ العوامل التاريخية التي استمرت تعمل منذ 
وقت طويل ( مثل عواقب الصراع بين الامبراطوریات الساسانية والبيزنطية آوعدم 
الاستقرار الداخلى لمملكة القوط في أسبانيا ) . 


وكانت تطرح هذه الأسئلة بالنسبة لأى العوامل التي كانت أكثر أهمية في حسم 
الحصلة النهائية للتوسع الاسلامي . وعلى الرغم من ذلك » فهب أن بعض ظروف 
آخری من غير الاسلام كانت السبب في ذلك ء فلماذا لم تحدث هذه الظاهرة قبل مجیء 
الإسلام ؟ وال أي حد إذن تكمن أهمية الاسلام في تحديد هذه الظاهرة السريعة 
المفاجئة والتي قد لايبدولها تفسير؟ أكان من الممكن أن تحدث تلك الظاهرة دون 
الاسلام؟ ويمكننا أن نصف تطور هذا الموضوع في الاستشر شراق الغربی في الوقت ذ اته 
GU‏ لا هوتي واجتماعي وسياسي وديمجرافي وتقني تكنولوجي واقتصادي واستراتيجي 
وعسكري ونفسي وفي آخر الأمر تاريخي . 
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ویلزم لعلاج هذا النمط من السائل التاريخية أن نتخذ منهجاً یستخدم مدخلا ذا 
فروع متداخله للمعرفة بطییعه الامر . 


وعلى الرغم من ذلك فلا بد أن تؤكد أن البعد الديني لانتشار الاسلام قد آهمل 
اهمالا شندیداً نظرا للأبعاد اللادينية التي اتخذها الاستشراق الغربی على وجه العموم . 
فعلى سبیل النال » إذا ما قارنا الستشرق الذي يدرس التاریخ بسواه من المؤرخين 
المحترفين , وجدنا أنه يتحتم عليه أن یتعلم الكثير » ومن ثم كان کتاب لیفی بروفینسال 
تاریخ المسلمين في أسيانياء ‏ برغم اسهامه المؤكد في فترة تاريخية لاتزال بحاجة إلى 

يد من الدراسة من نواح عديدة ‏ ينعكس كعمل تاریخی جاء لدی آبرز مؤرخي الثورة 
الصتاعية في بریطانیا . ولا ريب في ذلك إذ أن بعض الافتراضات التي تظهر في مؤلف 
لیفی بروفینسال « مطعون 3 صحتها بالنسبة لفترات بعينها ‏ ومرفوضة بالكامل 
بالنسية لفترات آخری CU‏ تلك الافتراضات من قبيل سيطرة القبلية باعتبارها قوة ذ ات 
حركة ديناميكية اجتماعية في الأندلس ( وکانت هذه الفكرة ) مقيولة بالفعل في وقت من 
الأوقات كحقيقة لا تنازع عن تاريخ الأندلس عموماً .كما أن الدراسات الغربية ف الفقه 
لا تدنو في عمقها من المؤلفات التخصصة في القانون الانجليزى العام » أو حتى تلك 
المؤلفات في القانون الدولي المعاصر وهو فرع آقل ( اتساعاً وتشعباً ) فیینما يدرس 
المستشرقون الفقه لأسياب لا تتصل في كثير من الأحبان بالشريعة , نجد الدارسين 
الغربيين للقانون الانجليزی العام قد یتسم بالتحديد 
والوضوح . 

وتتضح هذه السطحية النسبية في الدراسات الإسلامية على كل مستويات 
المعرفة . فالستشرقون الذین يدرسون الاسلام 1,38 ما بعبرون عن عاطفة قوية تتخلل 
جهودهم ولكن على الرغم من تفوقهم الفني العام على معاصریهم من المسلمين » نجد أن 
ثمة من یبزونهم من بين الد ارسين لجالات تتعلق بالعالم الغربي . ومما يدل على تخلف 
الدراسات الاسلامية بالقارنة بسائر العلوم في الغرب أن هذه الدراسات الاسلامية قد 
ثرت على سائر العلوم في القلیل النادر , بینما نجد أن العکس هو الصحیح وهذا الأمر 
صحیح بنوع خاص حين نعتبر أن الدراسات الاسلامية ظلت على الدوام مرتبطة بالعلوم 
الاجتماعية ‏ التي هي جزء لا بتجزاً منها آو امتداد لها - في الجامعات الغزيبة . ویرد اد 
هذا الارتشياط حلاء cas‏ نعتبر المواقف المختلفة تجاه الاستشراق والعلوم الاجتماعية » 
Loin,‏ نجد أن بعض الدارسين ينظرون إلى الاستشر شراق كعلم مهم » نجد آخرين 
يعتبرون أن هذا العلم قد زال بالفعل واختفى تماما . وليس ثمة مثل تلك المواقف 
بالنسبة للعلوم الاجتماعیه التي لا thas‏ تکتشف آفاقاً جدیدة وحدود | مستحدثة . 


— Oo — 


ویعد أن آشرت إلى الدراسات الاسلامية في الغرب کعلم من العلوم يجب على 
المرء » برغم ذلك » أن يعيد مراجعة هذا القول » وآن Stas‏ ماذا يقصد من هذا 
الاصطلاع ۳ فالدراسات الاسلامية في الجامعات الغربية تعتبر في العادة دراسة 
قية تقم في التصنيف نفسه الذي يضم كذلك الدراسات الصينية » مما بثبرمسالة 

ا اعتبار الدراسة النطاقية هذه كعلم كالجغرافيا أوعلم الاجتماع أو التاريخ . 


ونظراً لاتساع المدى الذي تتسم به الدراسات النطاقية في محتواها فليس في وسم 
تلك الدراسات بالجامعات الغربية أن تصل إلى مستوى التخصص على الاطلاق » ذلك 
المستوى الذی تحقق فيما یقبله الناس dole‏ على أنه العلوم ومن ناحيا. أخرى Sade‏ 
أن الدراسات الاسلامية في الجامعات الغربية ‏ يمكن أن تعتبر انعكاساً شاملا لعديد 
من العلوم في جامعات الدول الاسلامية آو العربية . 


وبمكن أن نقارن بين الدراسات الاسلامية بالجامعات الأورويبة والدراسات 
الأوروبية بالجامعات الاسلامية أو العربية " . وكي نوضح هذه المقارنة نضرب مثلا أكثر 
تحدی دا > درأاسة اللغة العربية كلغة أجذيدة في جامعة فرنسية يمكن مقارنتها بدراسة 
اللغة الفرنسية في جامعة تونسية أومغربية coe‏ وجود فارق وحید هو أن الفرنسية لغة 
هيمنة في الغرب » بينما العربية في فرنسا هي بالفعل لفة ميتة باستثناء معاهد تعليم 
بعينها . حاول أن تستعمل العربية في فرنسا والفرنسية في الغرب فإن فعلت ذلك 
اكتشفت عدم جدوى التجرية الأولى ونفع التجرية الثانیه . 

ويتصل بهذا الوضوع أن نعرف هل يشكل قصر الدراسات الاسلامية Je‏ 
أقسام بعينها في الجامعات الغربية عيباً في البنية والهيكل يو 255 Je‏ تطورهذ! العلم تأثيرا 
L.L.‏ . فإذا وافق المرء على أن الدراسات الاسلامية في الغرب ما هي إلا انعكاس للعلوم 
المحددة تحديداً واضحاً في الجامعات الاسلامية > فهل ينبغي على المرء أن یمضی في 
النظر إلى الدراسات الاسلامية كعلم من العلوم على الاطلاق ؟ ولريما كان من الممكن 
اعتدار الدراسات الاسلامية بالجامعات الغريية علماً شاملا وعاماً . 


وعلى الرغم من ذلك فإننا نجد أن المقارنة لا تتسم بالعدل الكامل على اعتبار أن 

الدراسات ١‏ الاسلامية قد آدخلت إلى ۱ الجامعات الغربية J!‏ حد اد كبير بعد منتصف القرن 

یجول ف الحسبان — —— 455 حقيقة أن ادراسات —— 
۶ 

في تماسكها Ó‏ صورة تفريعات عديدة تشير إلى أن الطريق مفتو- آمام تحقیق قدو نجاح ۰ 

ونجد كذلك أن كل فرع من فروع الدراسات الاسلامية يحتاج إلى مزيد من التطوير . 
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ونجد أن العقبات العديدة تتراوح من تطوير المنهجيات القبولة تطويراً أكاديمياً كي توائم 
دراسات الجوانب الختلفة للاسلام والتاریخ الاسلامي » إلى مراجعة الخطوطات 
وتصنیفها Landy‏ من الصادر الأساسية الأولى . وعل UA‏ حال فعل الرغم من ذلك فإن 
ذات الجهد الطلوب للتغلب على تلك الصعوبات » یجعل من التحدی أمراً AST‏ إثارة . 
ولسوف يؤدى اطراد التطویر الاكاديمي للعلوم العنية عن الاسلام إلى القضاء 
على تعسفاتهم داخل الإطار العام . وعلاوة على ذلك فإننا نجد أن هذا الامر سوف یسهم 
في إنضاج طرق المعالجة والتفسيرات الأكثر تخصصاً مما يتيح قدراً أكبر من التنوع 

إحياء المنهجيات الغربية في الدراسات الاسلامية . 


إن ما يحول دون نجاح إدخال کتبر من العلوم في إطار الدراسات الاسلامية هو 
أنه یتحتم ملء فراغ كبير » وترجع الحيرة إلى ضرورة الاختیار بين قبول أسئلة لم يته 
الرد عليهاء أو الرد برد وب ناقصة إن أن المستشرقين برغم نقص کفاءتهم یمیلون إلى مد 
رقعة إسهاماتهم إلى الأسئلة التي تتطلب ردأ عاجلا ولكنها ليست في مقدورهم . ومهما 
يكن من pol‏ ¿ فیجب آلا نفهم من ذلك أن هذا هو الاتجاه العام . إن ما يجب Lisle‏ 
الترکیز عليه هى أن بعض المستشرقين بعينهم كانوا يميلون إلى المبالغة في مد رقعة 
جهودهم بأن تعدوا حدودهم التخصصية المختلفة , وأن ذلك قد يتم تحت حچاب من 
كثرة العلوم المتد اخلة في نسيج الدراسات الاسلامية » وان مزيداً من التخصص سوف 
بؤدي إلى إسهام إيجابي في حل هذه المسألة , فا مغالاة 3 التخصص قد يتمخض عنها 
احتمال العزله الفكرية الذي قد sue‏ بدوره إلى خطر الركود . ومهما يكن من آمر ‏ فاننا 
نجد أن اتصال مختلف العلوم بعضها ببعض سوف يتفادى السطحية بالضرورة , 
ولا يعني ذلك باي حال من الأحوال أن ننکر القيمة الايجابية لنهج تداخل العلوم في 
الدراسات . وعلى الرغم من ذلك .فان هذا المنهج لا بد من توجيهه ء بل تشجيعه باتخاذ 
مواقف جديدة تجاه الإسلام والتاريخ الاسلامی alls,‏ بوحي من الصفوة الصاعدة من 
جيل المثقفين في الدول العربية والاسلامية ۷ . 


. التاريخ اإإسلامي : العلم ومميزاته وأوج النقص فيه : 


, . صلة وثيقة بين السؤالين : ماالتاريخ الاسلامي ؟ وماالتاريخ 
— فعلم التاریخ كما تدرسه الجامعات ال بيا فرع د فروع sill‏ 
الاجتماعية , ونمه علاقه مباشرة بين الدراسات الاسلامیه والعلوم الاجتماعية إذ نجد 
أن كليهما قد تطورا ‏ ظل العاهد الغربية للتعلیم العالي وإذا التزمنا جانب الحیاد 
والموضوعية استحال علینا أن نجد ردا على السوّال : ماالتاریخ : آوماالتاریخ 
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الاسلامي ؟ GY‏ التصورات عن التاریخ تختلف مع اکتشاف مصادر جديدة ومع ظهور 
دراسات تاريخية جديدة » آضف إلى ذلك أن الوّرخین هم الذین بدصوغون التاریخ ۱ 
ومن نم نجد أن التاريخ يتغيربحيث يسايرمع التغيرات التي AG‏ على مختلف أنماط 
المؤيخين عبر الفترات لختلفه ومن ناحية آخری نجد أن علم التاریخ الاسلامي قد 
في بصصورة جذرية لان الستشرقين قد Sy sh‏ التفيات التي ثرت عل التي 
الذی Lb‏ عل الاستشر ۱ 

ومهما يكن من w"‏ التاریخ الاسلامي هو اساسا فرع من فروع الدراسات 
الاسلامية > ومن ثم ظل Brig‏ الصلة بغره من مجالات الدراسات الاسلامیه ء ولا سیما 
المجالات الدينية کالنشریم الاسلامي الفقه ) والتصوف الاسلامي ) الصوفية ( .. 
الخ ۱ 

ولقد واصل مستشرقون ذوو خلفيات متبنة قي فقه اللغة واللاهوت دراستهم 
للتاريج الإسلامي , ومن ثم نجده وقد بدا عليه آثر المنهجية التي جلبوها . ويدل 
اصطلاح » التاریح الاسلامي » على ناريح دين واتباع هذا الدين بقدر ما يدل على 
تاريخ مناطق جغرافية بعینها . 


وعلى النقیض من ذلك ؛ نجد أن علم التاریخ بالجامعات الغربیه هوفرع من 
فروع المعرفة العلمية التي تتسم بالعلمانیه المحضة » وأن تطور التاريخ في إطار العلوم 
الاجتماعية قد أدى به نها الأمرإلى أن يصبح علماً مختلفاً تمام الاختلاف عن 
التاريخ م الاسلامي » فيينما من الممكن أن نجد مؤرخين غرييين ممن بعکسون کل 
مدربسة من مد ارس الفكر الفلسفي تج ريبيين كانوا al‏ تاريخيين , وبينما نجد 
التخصص مقسماً إلى فترات ونطاقات زمنية كالقرون الوسطى أو الحديثة نجد أن 
المستشرقين الذين يقومون بدراسه التاريخ الاسلامي يتميزون بمعيار اخریختلف 
L.L‏ عن ذلك المعيار . والفرق الجوهري بين ody SI‏ الغربيين الذين يكتدون عن 
التاريح الاوروبي . والمستشرقين هو أن الأوائل يقومون بدراسة تاریخهم هم 
بینما نجد الاواخر بدرسون تاريخ الآخرين . 

ومهما يكن من أمر » فان العلاقه بين الاستشراق والعلوم الاجتماعیه هي علاقه 
متينة للغاية , وتجد أن المستشرقين قد زادوا من اعتمادهم على تلك الوسائل والطرق 
المأخوذة عن العلوم الاجتماعية في دراساتهم عن الشرق Lae.‏ لقد صار التاريغ 
الاسلامي جزءا من العلوم الاجتماعية ولاسيما الدراسات التي أجريت في الفترات 
الأخيرة عن العالم الاسلامي . وعلی سبیل المثال , الدراسات التي قام بها العلماء 
الأمريكان التخصصون في المغرب في مجال الدراسات الأنثرويولوحدة أوالحضرية › 
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يما ني ذلك مولفات مشل كتاب كينيث براون « شعب صالي التقاليد والتغیر في مدینه 
مراكشية ( مغربية ) ۱۹۲۰-۱۸۲۰ ۰ مانشيستر 19177 ' أوكتاب جانيت آبولغد 
« الرياط والتفرقة الحضرية في المغرب » برينستون ۱۹۱۸ Lang)‏ کتابان من العسير 
أن يشملهما التصنيف ضمن الكتب التي آلفها المستشرقون بينما الكاتبان من العلماء 
الغرددين . 


وعلى الرغم من ذلك نجد أن تغییر مسار التاريخ الاسلامي لن يتم إلا عن طريق 
الجیل الجدید من العلماء العرب والسلمین الذین تلقوا bo jut‏ جامعياً غربياً > وذلك لن 
يتأتى بالاسهام الفعال في تاريخ بلادهم من وجهه نظر مختلفة فحسب ومن «منطلقات» 
جد‌ند ۵‏ لو استعرنا الاصطلاح الذي بستخدمه ادوارد سعیل ٠‏ ولكن لان مستشرقي 
المستقيل لن يكون Ó‏ وسدعهمٍ أن بدريسوا التاریخ الاسلامي و نفوسهم ذلك النوع من 
التحامل الذی یمیز شطرا كبيراً من حركة ( الاستشراق ) . أضف إلى ذلك أن العلوم 
الاجتماعية » قد ربطت بين العلماء الستشرقین والمستغربين برباط وثيق » ویرجع 
الفضل في ذلك إلى وسائل الاتصال الحدیته » وإلى تطور نظام لطرق البحث يقبله 
الطرفان » وستظل النتانج التي يتوصلون إليها مختلفة » بيد أن ذلك الرياط الوثيق ليس 
من شأنة (Sau‏ أفادة الطرفين ومن المحتمل أن يتأ ale‏ التاريخ الأسلامي بصورة 
مباشرة Mas‏ ؛ باعتباره فرعاً من فروع الدراسات الاسلامية ولا ریب أن الطرق اليد انبه 
التي يستخدمها شطرکبیرمن المستشرقين في التاریخ الاسلامي ؛ سوف يحل محلها 
طرق أخرى ومد اخل أكثرتطوراً وملاءمة وتنفيذاً مستمدة من العلوم الاجتماعية إلى حد 

ما ولكنها أساساً نتيجة دراسات أعمق للتاريخ ۾ الاسلامي من خلال مصادره . 


ویکاد يكون من غير الممكن أن نشير إلى طريقة للمعالجة أو إلى عدد محدود من 
الطرق j‏ — الإسلامي لا OF‏ طرق معالجا التاريخ الإسلامي متعدد b‏ قحسب : 
e‏ تارىخيا للتاريخ غ الاسلامي يضم کل ملامحه sale,‏ المتعددة » وعلی 
سبيل المثال » — أنه لا مناص من وجود اختلاف بين تصورنا تاريخ الفرب وتاريخ 
شبه القارة الهندیه eal ee eae OS ate de‏ الجغرافية 
عالجها الذرخون الفرنسيون 3 الفتره الاستعمارية Olds‏ اللغز الذي افترضو | وجود ه 
عم عملية ة قبول البرير esa‏ هذه الوضوعات 7 تختلف عن تلك الوضوعات التي 


ست YOU‏ سب 


اختلفت الظروف تمام الاختلاف من حیث البیته » والقوی والعوامل as‏ مدال اخر 
لقارنة الخدمات في اطار الجالات المختلفة للعالم الاسلامي Lo gag‏ صار الیه الأمرمن 
سدادة للسنة أو الشيعة بل لمختلف آنوا ع الفلسفة الدينية آومن آحکام القانون في اطار 
التفريعات الأكير نفسها . 


وعلى الرغم من ذلك » فإن هذ! المقال سيحاول أن يؤكد على ضرورة أن تدخل أكبر 
sue‏ ممکن من فروع العرفة في إبراز تصور تاریخی للتاريخ الاسلامي يعكس بصدق 
مدى التعقيد الذي تتسم به الحقيقة التاريخية التي يرب يد المؤرخ أن يتفهمها ویحللها 
ويعكسها أو يعيد إخراجها . 
ولا ريب في وجود وحدة تلفت النظر في إطارذلك التنوع الذي نجده في التاريخ 
الاسلامي > ویتضح ذلك عند معالجه الاتجاهات العامة للتاریخ الاسلامي » بيد آنها 
تبرزواضحة جلية إذا ما تقحصنا الابعاد الكثيرة للمجتمع الاسلامي » والفکر 
الاسلامي والثقافة الاسلامية والدين الاسلامي ۰ أوحينما نتتبع الاتجاهات 
الاقتصادىة والسياسية والاجتماعية التي سادت تاريخ البلاد الاسلامية . ومن تم نجد 
أن تاريخ الصوفية أو المالكية لا ينحصر في فترة زمنية معينة أومكان بذاته . 
بودی دنا الطايع الشمولى الذی دتمیزبه التاريخ الاسلامي إلى أن نتساءل 
عن ماهية الت ارب 2 ون APO ISIKA spun‏ وما هي 
لاه داف التي برمي إليها مؤرخ التاريخ الاسلامي ؟ وهل ينجزها ؟ فالدراسات 
التي تتعلق بموضوعات مشل الديئة الاجتماعمة d‏ الجتمعات والحرکات الاسلامية . 
of Ls,‏ الفکر » والنظم والظواهر الاسلامیه « JS‏ هذه دراسات تاریخبة لأنها أساساً 
تتعلق بالاضی بيد أنها تختلف اختلافاً جذرياً عن الوضوعات التي تعتبر في حکم 
العادة موضوعات تاريخية , من حيث أن الأولى تعتمد اعتماداً Las‏ على علوم أخرى 
ضمن العلوم الاجتماعية . ومن ثم نجد أن طرق العالجة لتاريخ الفكر والنظم والحركات 
الاسلامية تختلف عن طرق المعالجة التي يتطلبها التاريخ السياسي أوالاقتصادي 
ومن المهم أن نؤكد في إطار الدراسات الاسلامية . أن دراسات البنية أوالنظم 
الاجتماعية تكون جزءا لا يتجزأ من التاريخ الإسلامي « برغم أن المؤرخين السیاسیین 
بالمعنى الضيق للكلمة لن يقبلوا مثل هذا التركيز من الناحية التاريخية 


وعلى الرغم من ذلك نجد أنه إذا كان من المهم أن نقبل هذه العلوج الاجتماعية 
باعتبارها علوماً تاريخية تكميلية ٠‏ فلا يقل عن ذلك أهمية أن نحتفظ بالقواعد الجوهرية 
التي تتيح لعلم التاريخ قوته وتميزه عن سواه من العلوم ( وعلى سبيل المثال الاستخدام 
الصحيح للمصادر والمخطوطات الأولية والثانوية .. الخ ) ومن ثم فمن المهم أن نحافظ 
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على التوازن نين الاعتماد على العلوم التاريخية التکمیلیه دون التاثر على اللامح 
الجوهرية للتاريخ باعتباره Lele‏ من العلوم . ولقد مدزت هذه العملية التاریخ الاسلامي 
باعتباره فرعا من فروع الدراسات الاسلامية » كما alg‏ المؤرخون الأقحاح بتوجیه النقد 
إلى الاعتماد في التاریخ الاسلامي على علوم ليست تاريخية 


يمع ذلك ك فاننا نحل هذه المسالة احدی نقاط القوة ٤‏ الدرأسات الاسلامية .3 
آنها وهي تعتمد على مثل هذا العدد الكبيرمن العلوم الاسلامية تثري التاريخ الاسلامي 
“bosta‏ ة البحث وتتيح فرصا أكبر بكثير لاکتشاف اتجاهات وظواهر تاريخية 

š‏ . اضف إلى ذلك » أن حقيقة التاريخ الاسلامي تکون بهذه الطريقة قد تم التعبير 
عنها عل مشل هذا النمومن الكمال والحي Lag‏ في ale‏ التاريخ م الاسلامي » إذ يتم 
اكتشاف مجالات , ونسب وأعماق أكشرفي أثناء ذلك . فإذا ما وسعنا مجال تصورنا 
للتاريخ الاسلامي » وجدناه يكتسب قدرا أكبرمن التعقيد » وبرغم ذلك , فالمؤلفات 
الملتخصصة عن جوانب بعينها من التاريخ الاسلامي »> لا بمکن أن تتوقف عن كونها 
ضرورة من الضروريات » ولا يمكن أن تقترب من الحقيقة التاريخية للاسلام أوتاريخ 
الشعوب الاسلامية الا ذا مزجنا بين هذه الدراسات المتخصصة وبين تلك الدراسات 
الأكثرشمولا . 

ان مسألة كيفية معالجة التاريخ ريما قد وجدت الحل إلى حد ما متمثلا في 
الطريقة التي نظر الناس بها إليها فعلا في الماضي ولا نجد ما يدل على قيام خلاف بين 
الستشرقین على مسألة هل التاريخ الاسلامي ple‏ مستقل بذاته Je,‏ النحو الذي 
اختلف فيه المؤرخون حول مسألة هل التاريخ ple‏ مستقل أم ينبغي أن يكون جزءا من 
سائر العلوم الاجتماعية ؛ حيث انقسموا إلى قسمين أحدهما يعتقد أن التاريخ لا ينبغي 
له إلا أن يكون جزءا من العلوم الاجتماعية كالانثروبولوجيا » وقسم يشعربأن التاريخ 
برغم اشتراكه مع غيره من العلوم؛ بوسعه _بل ينبغي له - أن يظل علماً مستقلا ذا 
سمات مميزة وقد يكون ثمة تفسيران أساسيان لذلك الأمر « أولهما أن المستشرقين 
ذوو خلفیات تبيانية من علم اللغة إلى الفلسفة واللاهوت .ولا يسعنا في کثیرمن الأحيان 
أن نمیز المستشرقين ذوى الخلفیه التاريخية المحضة عن سواهم من المستشرقين ولكي 
نکون عمليين في التعبير عن أفكارنا نقول إن مصالح المستشرقين الذين يدرسون التاريخ 
الاسلامي لا يهددها سائر المستشرقين . 

وثانيهما أن المستشرقين كثيراً ما يحتاجون إلى الاشتراك معا بغض النظر عن 
مسالة تخصصهم في التاریخ الاسلامي أوفي سوى ذلك من جوانب الدراسات 
الاسلامية ۰ لأنهم قلة من Lal‏ العدد فحسب ‏ ولكن OY‏ طبيعة التاريخ الاسلامي 
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اوثق إرتباطاً بالاسلام « كدين » .وه ذا على نقیض الستشرقین الفربيين الذین 
يتخصصون في التاريخ ویستطیع ون أن یطبق وا طرائق للمعالجة تتسم بالعلمانية 
المحضة على مجالات معينة من التاریخ الأوروبي حیث آدی انفصال الدولة عن 
الكنيسة إلى انتصار التاریخ العلماني . وفي سياق التاریخ الاسلامي نجد أن النتيجة 
الوحیدة لانفصال الأبعاد العلمانية عن الدينية هوتشویه التاريخ كما حدث فعلا في 
كتابات الكثيرمن المستشرقين .وما قصدنا هنا أن نبحث هذه المسألة بالتفصيل , 
ولكننا نريد فقط أن نلحظ الصلة الوثيقة بين الدين من ناحية » والمجتمع والاقتصاد 
والسياسة من ناحية أخرى » باعتباركل ذلك أجزاء لا تتجزا من التاريخ الاسلامي , 
ولقد تأثرت بذلك أعمال أغلسة المستشرقين ‏ وهو آمر له ما یسوغه -بما ف ذلك أعمال 
بالاسيوس وماسيجنون اللذين سنناقشهما 3 القسم الثاني من هذا المقال . وبرغم ذلك 
فإن غيرهما من المستشرقين الأكشرحداثة قد أكدوا على أهمية البعد الديني في التاريخ 
الاسلامي مع اعتمادهم على أحدث طرق المعالجة للعلوم الاجتماعية . ومهما يكن من 
آمر » فبينما نجد مستشرقين بعينهم يدررسون البعد الديني كما يفهمه المسلمون قبل أن 
يوجه أولئك المستشرقون نقدهم وحكمهم » نجد آخرین يفعلون ذلك وهم يرمون في نهاية 
الأمرإلى تحقيرشأنه وتشويه حفيقته . ونسوق لتوضيح ذلك مثالين من المستشرقين 
البريطانيين المعاصرين ٠‏ فوليم مونتجومري وبرنارد لويس كلاهما من ذوى المكانة بين 
العلماء باعتراف الكثيرين من زملائهم الأورييين . وكلاهما درس جوانب معينة من 
التاريخ الاسلامي وكلاهما غزير الانتاج بشكل pts‏ وجوده في مجال الدراسات 
الاسلامية . وکلاهما درس البعد الديني من التاريخ الاسلامي »ومع ذلك نجد أن كلا 
منهما قد فعل ذلك بطريقة بقة تختلف اختلافاً جذرياً عن الأخرى .ومن ثم فقد صدر الحکم | 
عليهما مختلفاً من قبل العلماء المسلمين العاصرین . 


وعلی الرغم من أن GES‏ « وات ca‏ « محمد في مكة » و « محمد في المدينة » gh‏ 
کتاب بستند ویستلهم معلوماته بشکل رئيسي من المستشرقين البریطانیین والأوروبيين في 
لقرن التاسع عشرمن جولد زیهر إلى موير » وعلى الرغم من أن نتائج بعینها تتعلق بالنبي 
لا تختلف اختلافاً جوهرياً عن تلك التي توصل الیها سائر الستشرقین . نجد عمله 
يحظى بالتقدير الكبير بين العلماء المسلمين مما يدل على أن المستشرق لا يلزمه أن 
يتحول إلى الإسلام كي zas‏ معروفاً عند العالم الإسلامى عالماً جاداً . ومع ذلك نجد 
« وات » ينتقد الإسلام پاعتباره Ube‏ مسيحياً عقلانياً — زملاءه كذلك يتصور 
مساو , يعكس Lad‏ معيناً من عدم التحيز والحاباة , مهما كانت نسبية . فهو يحتره 
أراء المسلمين دون أن یقبلها . ومن ثم يحترمه السلمون دون أن يشاركوه آراءه النقدية 
بالضرورة . فأي تقدير افضل من توجیه الدعوة al‏ لحضنور مؤتمر يعقد في باكستان 
عن سيرة النبي » وهو شرف عظيم لا يحلم به برنارد لويس . وعلى النقيض من ذلك نجد 


— 


آن برنارد لويس صهيوني متطرف نوعاً ما يدعو إلى العنف لتحقیق آهداف الصهدونية 
في حماس وتعصب ٠‏ ومعرفته بالتاریخ الاسلامي یقصد بها في نهاية الامر خدمة آهد افه 
السياسية . ومن ثم نجد منجزاته العلمية dighs‏ بأهدافه السياسية وموقفه تجاه التاريخ 
الإسلامي والسلمين بعامة من حيث ما تتسم به تلك الأهداف من عنف وتحامل على 
المنوال نفسه د تقريباً الذي سار عليه بعض سلفه في حركة الاستشراق ممن كانوا أقل 
شهرة منه » إن المرء يتساعل هل برجم هجومه العنیف على GES‏ « ادوارد سعيد » 
« الاستشراق » إلى تلك الصدمة التى أحسها حين اكتشف صورته هو متمثلة في 
الجوانب السلبية للاستشراق والتي أماط سعيد عنها اللثام في كثير من النبوغ 


والعبقرية ؟ 
* 4 ين 
V‏ فيكاد يكون من غير الممكن مناقشة طرق المعالجة والمنهجيات في الدراسات 
pala‏ 


لاسلامية دون أن نرجع إلى مسألة تتسم في كشيرمن الأحیان بالتمیع 
والنسبية برغم حيويتهاء ألا وهي مسالة الوضوعبه وعدم التحیزبالنسبه للمؤرخين 
المستشرقين الذين قاموا بدراسه التاريخ الاسلامي » وليس هذا هومجال بحث العوامل 
الخارجية التعددة التي ميزت كتابات المستشرقين »ومع ذلك فمن الضروري أن نشير 

بإيجاز إلى الملامح الأساسية لتلك العوامل التي أثرت عل المستشرقين بعامة » اذ آنها 
قد أثرت كذلك على منهجياتهه في التاريخ الاسلامي . وعلى سبيل المثال ‏ نجد أن 
نورمان دانيال قد تتبع تطورصورة الشرق عند الأوروبيين باعتبارها محصله للتوسم 
التجاري الأوروبي في الشرق الأوسط خلال القرنين الثامن عشروالتاسم عشر  !‏ . 
وقد قدم كاتب البحث في مقال له آثرالاستعم اروالروح التبشيرية واليهودية على 
الاستشراق عن طريق فحص النصوص التي كتبها آبرز المستشرقين في القرن التاسع 
عشر والعشرين Ü‏ . ولكن كتاب إدوارد سعيد « الاستشراق » هو أحدث وأعمق تحليل 
للقوى التاريخية التى تقف وراء تطورفكرة الشرق » مقدمة إياها في صورة حدینه » 
متناقضة مع الشرق الحقيقي ؛ عن طريق بحث تفصيلي لكتابات أصدق المستشرقين 
تمثيلا ۲۰ . ونجد أن هذا العمل المهم الذي خطه قلم alle‏ مستشرق »قد حظي 
پاستحسان عظيم وتعليق كثير في جميع أنحاء العالم ؛ بيد أنه أثاركذلك غضب وسخط 
مستشرقين بعينهم يمضون في غيهم متصورين الشرق صورة ثابتة من نتاج خيالهم 
يقصدون بها المستهلك الفربی» مفترضين أن القارىء الشرقی غير جدير بنقدیر 
علمهم « وأقل قدرة على توجيه النقد إليه ۲۷ . أما مسألة الموضوعية في كتابات 
المستشرقين فتتعرض من أجل ذلك للتحدي الجاد في إطار الدوافع السياسية 


— ۳۲۳ 
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وعلاوة على ذلك » نجد الستشرقین في كثيرمن الأحيان یحکمون على الاسلام 
والتاريخ الاسلامي معتمدين على قيمهم Bay‏ أييسهم الثقافية الخاصة بدلا من 
اعتمادهم على المصادر التاريخية « وبوسم المرء أن ینتقد الانتاج الادبی لهذه الحركة 
معتمداً على المقاييس والطرائق التي يزعمون تمثيلها والتي ينتمون إليها . ولقد أمكن 
تطور البعد الموضوعى للاستشراق لأنهم كانوا يكتبون لجمهور غربي دون أن يخضعوا 
في ذلك للنقد وأمكنهم دون وازع آومحاسب آومقوم أن يؤلفوا النظريات « العلمية » 
التى لا أمساس لها من الصحة على الاطلاق » ومن ثم نجد أمثلة كثيرة للنظريات 
التاريخية التي تقوم على بنية هرمية » وسلسلة من المستشرقين يرددون ويطورون 
النظريات نفسها القائمة على ما كتبه المستشرقون من قبل . ونجد أن هذا الصمت أو 
عدم الاكتراث من جانب العلماء الشرقيين هو عامل مهم للغاية يفسرلنا لماذا تمكن 
المستشرقون من اطلاق العنان لتحاملهم لمثل هذه الفترة الزمنية الطويلة . لقد جعلوا 
أنفسهم في منزلة القاضي , لأن « قراراتهم » كانت موجهة إلى جمهور غربي يفتقر إلى 
التكوين الفكري اللازم لتقييم أعمالهم ونقدها كما يفتقر إلى الطرق والحجج اللازمة 
اد حضص نظریانهم وافتراضانهم ونتانجهم . وأسوا ما في الأمرجميعاً أن المستشرقين 
سای روا في كشيرمن الأحيان تقالید معينة حيث یمدون الجمهور الغربي بما يتوقع منهم 
أن یمدوه به » وهكذا ظل مجتمع الاستهلاك الغربي آمداً طویلا يستهلك الانتاج الادبي 
للاستشراق , وبالطريقة نفسها التي كان يستهلك بها السلع الأخرى تقريياً ‏ ويذلك 
نجد آن jose‏ لا باس به من المستشرقين قد مضوا في غيهم لا يلوون على شىء فهم De‏ 
یضربون على غيرهدى » إذ لم یجدوا المقارعة من جانب نخبه الفکرین الشرقيين 
الصامتة »من ناحية » ومن جانب نخبة الغربیبن الذین تنقصهم الدراية الكافية 
بالوضوع آوالاکتراث به والاهتمام بشانه من Gal‏ آخری .بل إن الأسوأ أن نجد 
[Pans‏ من المستشرقين وقد بنوا مواقفهم على الموقف العام للاستشراق دون نقد أو 
تمحیص کدلیل على ILS‏ آوباعتباره Lal‏ لا يأتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه على 
الرغم من أن الدراسات النقدية الحديثة لهذه الحركة قد بت بدرجة كبيرة البرج 
العاجي الذي یعیشون فيه . وهذا يفسرلنا الدهشة التي تنتاب الستشرقین والصدمة 
التي تصيبهم ورد الفعل العنیف لدیهم إزاء الاعمال التي توجه Las‏ آکبرمن النقد إلى 
الحرکة الاستشراقبة . ومن ناحية آخری dade‏ أن arnt‏ السلبی لستشرقین بعینهم 
تجاه النقد الموضوعي الذي وجهه إدوارد سعید andy‏ يدل على أن تلك السلالة من 
المستشرقين بمعناها الكلاسيكي قد تبدلت ؛ بيد أنها لم تنقض عن آخرها . 
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الملاحظات العامة عن بعض الچوانب الوضوعية للاستشراق لا تعنی أن 
جميع الستشرقین لایتسمون بالوضوعية » بل على العکس من ذلك » نجد 
أن بعض المستشرقين البارزين قد ضربوا پسهم كبير في الدراسات الاسلامية والتاریخ 
الاسلامي وأقاموا علامات على الطريق في مجال البحث العلمي بما في ذلك الدراسات في 
سائر العلوه الاجتماعية ووجهوا الأجبال اللاحقة من المستشرقين . فهناك نلانه من 
العمالقة من ضمنهم السيد هاميلتون > جيب »بل ویس ماسينون وميجويل اسن 
بلاسیوپس « وعلی سبيل المثال ٠‏ يمكن للمره أن برفض أراءفه السياسية الشخصهه 
( موقف بلاسيوس السياسي كان مؤيداً لفرانکووضد الجمهورية ) آویدین انظمتهم 
السياسية ( ماسينون كان مستعمرا نشطاً يؤمن بالسياسة الاستعمارية للمارشال 
ليوبي في المغرب » وعمل على تنفيذها لتأبيد سياسته « البربرية » في مراكش بعد أن وجد 
ما يسوغها من الناحية الفكرية ليس هذا فحسب » بل بتأیید الاستراتيجية الفرنسية 
لدمج المغرب مع فرنسا ) وبرغم ذلك فنحن نجد أن ما أسهموا به من مؤلفات علمية 
أعمال ممتازة باعتبارها أعمالا أصيلة قد تحررت إلى حد كبيرمن آرائهم السياسية 
ويتعبير AT‏ فإن بلاسيوس لم يتأثر على أي نحوكان بحركة فرانك و الفاشيستية في 
دراسته للأصول الاسلامية « للکومیدیا الالهية » ولقد تعرض ماسينون للنقد من جانب 
العلماء المسلمين لأنه ابتد ع « خراقة الحلاج » ولأنه حول الحاوي إلى شهيد 7 " بيد 
Lisl‏ مهم ابلفت درجة اختلافنا مع ماسینون بشأن تاريخية شخصية الحلاج كما 
نراها في كتابه _فإن كتابه هذا الاخیریبرزباعتباره دراسة مثالية للصوفية » ونظرا لم 
يتميزبه من صرامة عريقة من الناحية المنهجية واستنفاد لببلیوغرافیا هائلة ودراسة 
وتحليل عميق للمصادر التاريخية . ومن الجلي الواضح أن ليس كل المستشرقين قد 
فشلوا في عرض آرائهم الفلسفية خلال أعمالهم التاريخية » فالدراسة المتازة التي 
كتبها ليفي بروفنيسال « تاريخ المسلمين في أسبانيا » تبرز أمامنا باعتبارها خيردراسة 
لعصربني أمية في الأندلس »+ حتى في الوقت الذي تعكس فيه بجلاء ووضوح آثر 
الاستعمار عل المؤرخين التاريخيين للفترة الاستعمارية . وفي حقيقة الأمر » نجد أن 
ليفى بروفنيس ال -ومن ورائه and‏ من المستشرقين الفرنسيين كان يعكس ما توصل 
إليه المؤرخون الفرنسيون الاستعماريون للمغرب في تاريخه للأندلس ولا سيما نظرية 
الصراع القبلى بين العرب والبربر Licks‏ ذلك قوة اجتماعية أساسية في التاريخ » وبرغم 
ذلك فإننا نجد في حالة ماسينون ویلاسیوس أن مستواهما العلمي قد وصل شأوا بعدل| 
من الكمال Gly‏ نظرياتهما قد أثرت على زملائهما المعاصرين لهما تأثيراً قوياً بحيث يمكننا 
أن نعتبرهما مسئولين عن تكيف الدراسات الاسلامية في تطورها الذي حدث بفرنسا 
وأسبانيا على التوالى ؛ وأنهما قد أثرا على هذا العلم في المغرب بشكل بارزخلال النصف 
الأول من القرن العشرين . وفي الوقت الذى نجدهما كليهما مدفوعين لدراسة الطوائف 


وشده 
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بحث ثابتة في ذات الوقت الذي نجدها فيه موجهة ال وجهات بعيتها .وف آخرالامر , 
نجد أن كليهما قد أكدا على البعد الديني من التاريخ الاسلامي وحاولا أن يفهما ذلك 
البعد في إطاره التاريخي . وبجد أن كليهما وهما لم يعتنقا الدين الإسلامي يكنان 

للإسلام اجترامً عميقاً يندر وجوده بين مؤرخي جیلهم . ولقد حاولا آن يتوصلا إلى فهم 
بالمسيحية ولقد فهم كل من ماسينون وبلاسيوس ذلك . وهما يؤكدان البعد الدینی 
للتاريخ الاسلامي أوسواه من الفروع التي درساها في إطارهذا العلم ‏ فهما يتسمان 
بعمق أكبر إذ انهما على خلاف المستشرقين الذين طبقوا النماذج التاريخية الغربية على 
دراسة؛ دفيقة ة للمصادر الشاريخية rer‏ ومن ثم نجدهما بخرجان دراسات على 
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۳ . المدخل الشامل والمدخل المنخصص (طريقة 
المعالجة الشاملة أو المتخصصة) : 


هذا القال بالقارنة بين مدخلین هما المدخل الشامل - الذي يمثله في 
۷ ناحية ما ( آرنولد توينبي ) - إذ يعتبر تاريخ العالم كلا واحداً ذا 
تفريعات من حضارات وتقافات . والمدخل المتخصص الذي agds‏ على التحليل 
العميق لمجالات بعينها كما فعل برتراند راسل حين عالج دراسات في موضوعات 
بعينها متنوعة less‏ بالزواج إلى المجتمع الصناعي والأيديولوجيات والحرية والمنطق 
الرياضي وحرب فيتنام . وتقتصر المقارنة الحالية على مجال الدراسات الإسلامية منذ 
منتصف القرن التاسع عشر ء وهذه الدراسات الخاصة بالاسلام يمكن أن نميزها عن 
غيرها من الدراسات بموضوعاتها المختلفة التي تختارها أو تعطيها الأولوية جماعات من 
المستشرقين . فجاءت اتجاهاتهم ومواقفهم نحو الموضوعات الأقل شاناً في قضايا 
الاسلام مسايرة ما اتخذته تلك الجماعات المختلفة من موضوعات تتسم بالعمومية أو 
الشمول . 
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ولیس ف إمكانتا بالفعل أن نهون من شان الصعوية التي یجدها من یحاول 

تقسيم المستشرقين منهجياً الى قسمين : ولك الذين يطيقون المدخل الشامل والذين 
gabe‏ الدخل المتحصص . 

إذ أن مستشرقين بعينهم قد طبقوا الدخلین ( الطريقتين ) في أعمال مخنلفه 

فهل دكون من الممكن القيام بهذا التصنيف بالنسبة للأعمال التي أنتجت في 
التاريخ الاسلامي ؟ لقد طبقت مداخل المعالحة الشاملة والتخصصه في التاريخ 
الاسلامي مما يمكننا من أن نعتبرهذا التقسيم منعكساً في الأعمال التي أنتجها 
المستشرقون منذ منتصف القرن التاسع عشر > ويصفة خاصة خلال النصف الأول 
من القرن العشرين . ومن الممكن أن يغفل هذا التصنيف تواريخ النشر الحددة Us‏ 
أن هذه الأعمال قد تمت في الفترة التي نهتم بها . 

ومن العسير أن نعرف Stas)‏ ) بالضبط كلا من المدخلين ( هاتين الطريقتين ) 
على نحويعين حدود كل Logie‏ ؛ ففي بعض الأحيان نجد أن بعض الأعمال يمكن أن 
تصب في كلا التصنيفين وتحتفظ في الوقت نفسه ببعض المميزات من كل تقسيم على 
حدة . 

ومهما يكن من آمر ؛ فإننا نجد احدی هاتین الناحيتين هي الغالبة على الدوام في 
معظم الأعمال . ومن ثم يصبح في مقدورنا أن نضرب مثا لكل من التصنيفين بأن نشير 
إلى أعمال بعينها من التاريخ الإسلامي . 

فإذا ما حاولنا أن نشمل کافه فروع الدراسات الإسلامية » نکون دذلك قد غالینا 
في توسيع رقعة جهدنا لتوضيح الدحلین الشامل واتخصص Jf.‏ سنصل حیندد إلى 
مجالات pies‏ فيها هذا التقسیم غير ذي موضوع . ن اختبار أحد المدخلين من 
الحالات مثل التاريخ الاسلامي ٠‏ أو تطور التقالید اسلا أو Jui‏ الأفكار 
الإسلامية لهو من الأهمية بمكان إذ أن اتخاذ طريقة أوسواها يلمح إلى التركيز على 
جوانب مختلفة أوموضوعات متباينة واستخدام آلوان شتى من الدوافع المؤثرة » والنظر 
إلى ذات الظاهرة من زوايا معاكسة أو قل الوصول إلى نتائج متعارضه . 


وحاءعت wa‏ المعالجة الشامله a‏ متأخرة عن ذاك ¢ 31 Jo‏ آن اول تطور 
للإسلام وبالتحديد “Lai‏ والحدية t‏ وأعقيت ذلك دراسات عن الحاهلية آو فتر 
ما قبل “as WR‏ .. الخ * — * 
العشرین ۱ 
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وق مجال التاريخ الاسلامي > نجد کتاب کارل بروکلمان « تاريخ الشعوب 
ا لاسلامية ⁊* يشكل عملا fail,‏ باعتباره محاولة للنظر إلى التاریخ الاسلامي ككل 
بغض النظر عما تة تتمخض aie‏ تلك العوامل حتماً من فروق شاسعة في الزمان والکان . 
ومن الأمثلة الجيدة للطريقة الشاملة في معالجة تاريخ الاسلام من أصوله حتی صدر 
عصی السلاجقة ( ۱۰۵۵ . ۰ ۰ ) کتاب صدر حديثاً وهى « العظمة التی كانت تسمی 
الاسلام » UU‏ من تأليف وليم مونتجومری وات . فهو یعکس Ü b‏ آخری للمعالچة 
الشاملة مثل الطريقة التي عالج بها روبرت مانتران فترة بني آمية في كتابة « التوسم 
الإسلامي | (۲۰) 


« لقد كان بيكر في دراسته ينبعث من رغبته في رؤية بعض الجالات كمثال نوعی 
ليتابيع الحضارة العظيمة (U,‏ 


فبيكر ينظر إلى الإسلام كاستمرار للمسيحية والهیلینه ويصف واردینبرج هذا 

2 , مؤسس في ثور كامل‎ alps السلبى في عالم‎ gga انه‎ ٠ 

ومن ثم نجد أن بيكر ينظر إلى الإسلام نظرة شاملة . 

ومهما يكن من آمر » فإننا نجد أن نظرة بعض المستشرقين الآخرين تختلف عن 
نظرة بيكر إليه على الرغم من أنهم قد نظروا إليه النظرة نفسها الشاملة . 

ونجد أن مؤلفات السير هاميلتون جيب تتسم بالشمول في العالجة أساساً » وهو 
اتجاه نجده واضحا في کتابه « الاسلام إلى (YY) < ç Gal‏ 

فنجده إذ یهتم اهتماماً عظيماً بالاسلام في آوائل القرن العشرین يركز على القوی 
التينة التي تجمع العالم الاسلامي بغض النظر عن تلك القوی التي تمیل إلى الاسهام 
في تفتيته . ويمضي جيب في قوله إلى آبعد من ذلك حين یعتبر العالم الاسلامي وآوروبا 
شطرین للعالم الغربي ۱" , ونجد تفصیلاته التي ساقها لبسط هذا التصور دلیلا على 
Shue‏ يقته العامة في المعالجة . Wi‏ يعي ؛ ولقد 
لا bes‏ ' إنه تكملة للحضارة الأوروبية وموازنة لها م X‏ 
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اتساعا وشمولا » یمشل عودة JL Sl JI‏ بالنسبة للحضارة الغربية وشي التي قد 
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ل قوة ساحقة ( . 


ديمومبيمس ۰ وجوستاف فون جروینمبوم » فكتاب جودیفروی دیمومبیمس 
« محمد » 7" الذي كان من الطبیعی أن بقتصر على سيرة النبى يعكس الطريقة 
الشمولية التى تحراها المؤلف إذ نجده يدرس الخلفية الاجتماعية العامة كذلك L<,‏ 
يطبع المدخل الشامل كتابات فون جرونیمبوم وینعکس ذلك في كنايه « إسلام العصور 
الوسطى » 7" . 


ونجد مولفات آلفها « فيليب حتي » تعكس النحی الذي نحاه في مجال الطريقة 
الشمولية ومن بينها GUS‏ « العرب » و « تاريخ سوريا » و « الاسلام منهج حياة » . 

وعلى الرغم من أنه من أصل لبناني » فإن في وسعنا أن نضم « حتي » إلى صفوف 
المستشرقين الغربیین نظرا لارتباطه الوثيق بهم عن طريق جامعة برنستون . ف « حتي » 
يؤمن بالعمومية والشمولية ويرى الاسلام ثقافة قد ربط نفسه بها برباط وثیق عن سواه 
من المستشرقين . | 

وینتهج الدخل الشامل أولئك الذین بنوون أن یتناولوا آهم الجوانب متمیزینها 
من بين أوسع نطاق ممکن . وهم إذ یفعلون ذلك يفترضون أن التفصیلات للجوانب 
المختلفة قد تم تغطیتها بأدنى درجة لازمة بینما نجد الادة العامة قد غطیت إلى آقصی 
حد ممکن ومن ثم نجدهم یقدمون لنا انعكاساً شاملا لرقعة شاسعة ( من الأحداث 
والأمور ) فنکون مادة اهتمام ذلك المدخل لذلك مؤشرا إلى ماهية آغراضه وآهدافه التي 
يرمي الیها . 

والعلاقة بن الطريقة الشمولية وجوهر الادة الستخدمة لا تقتضی أن تحد الأولى 
الثانية بل أن تشير إليها وتوضح طبیعتها . 

فعلى الرغم من أن الحتوی قد بختلف ویتباین في كل حالة من الحالات » نجد أن 
طبيعة طريقة العالجة تشبر إلى الجال الذي نجد فيه لب الموضوع العنی . 
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| طريقة المعالجة الشاملة ) المدخل الشامل ) عند لويس ماسینون : 


. اعتبرناآن الط ريقة العامة مفيدة من آنها تعکس لنا مجالات شاسعة في 
إا شکل تصورات تتسم بالجلاء والوضوح ق الوقت ذاته الذي نجد فيه 

المؤلفات التخصصه تنفذ في عمق Pals‏ عدد محصدود من الوضوعات, فان 
الط ریقتین ارتبطتا في إطارمؤلف واحد . ونجد مثالا يوضح هذه الطريقة التی يندر 
وجودها متمثلة في GUS‏ لويس ماسينون « عاطفة الحلاج الشهيد الدولي في 
الاسلام  »‏ . 
5 

وکانت النية في الاصل تتجه إلى أن یکون هذا الکتاب دراسة لحياة الحلاح 
أن هذا الكتاب قد آشاد ببعض الجوانب الصوفية الاسلامية وأرسى أسساً وان 
الأخری التي تتلوها » فإذا ما تفحصنا بعض أجزاء هذا الکتات © اتضح لنا Mad‏ 
ووضوحٍ صعوية تصنيف مد خل ماسینون في العالجه إن کان مدخلا شام al‏ 
متخصصاً. إذ أن كلا المدخلين مرتيطان على نحو لافكاك منه بطريقة معقدة يمكن 
ادراکها . 

والطريقة ال زدوجة التي يستخدمها ماسینون يمكننا تفسیرها إذا ما نظرنا إلى 
طبيعة الوضوع الذى dalle‏ کتابه . 

فعلى خلاف بلاسیوس في دراسته لابن حزم نجد ماسينون لا يجد تحت تصرفه 
مولفات ضخمة خلفها له alle‏ موبسعي . فلیست کتایات الحلاج محدودة فحسب بل 
تتسم بالصفة نفسها للمواد التاريخية للمصدر الأول الرتبط به . فعلی سبیل الثال, نجد 
خطاباً واحداً موثقاً من بين الخطابات الأربعة التي اکتشفها ماسینون والتي استعملت 
ضد الحلاج في اتناء محاکمته الثانية . ونجد أن ماسینون لا ينسب الخطابات الثلائة 
الأخرى إلى ما 438 الحلا z‏ ۱ 

نلقد آثرت طبيعة الصادر التى استقی منها ماسینون معلوماته تأثيراً حاسماً على 
طريقته في العالجة . ومهما يكن من أمر » فإن هذا النقص كان آبعد ما يكون عن ترك 
آثار سلبية › إذ نجده قد دفع ماسينون إلى توسيع رقعة طريقته ته في المعالجة مما يضفي 
على deal UES‏ أكبر من أن یکون مجرد سيرة حيأة موجزة . 


إن الببلوغرافيا التي تمخض عنهاکتاب ماسینون ؛ کنتاج فرعی لعمله - في حد 

ذاتها ‏ تعتبر إسهاماً في التاريخ الاسلامي . وق نهاية الأمرفلريما كانت تلك الجوانب 
التي تتصل بخلفية الحلاج التاريخية وبالصوفية آهم بكثيرمما كتبه عن الحلاج ذاته . 
والميزة الفريدة التي نجدها في دراسة ماسينون عن الحلاج هي ذلك الجهد الذي 

لم يبذله في دراسة الرجل فحسب بل في دراسة البنية الاجتماعية له وأساتذته الذين 
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تتلمذ علیهم ورحلاته التي قام بها والقلسفات التصوفة التي كانت سائدة في الجتمعات 
التی زارها gf‏ التیارات الدينية التی صادفها . I‏ 

اعتراض ومن ثم بروز مدخل فرید للمعالجة . 

فترة التکوین . فنجد ماسینون يلخص لنا الاحوال الأساسية الثلاث التى یتکون منها 
مذهب التدرج في العرفة وهي نور العقل ونور الایمان وبصيرة الذات القدسة ۲۱ . 

ویتضح آثرسهل التوستاری — الذي عاش في الفترة من ( ۲۰۲ ه- ۱۸۲ ه 
ANA]‏ ۸۱۱ م ) من تقدیم ماسینون لذهبه القائم على الاجتهاد . التوبه والایمان » 
ویقوم مذهب الجنید على الیثاق ( العهد ) الذی قطعته الأرواح على نفسها قبل دخولها 
من قبل د دمشدئة الله تعالى . 

ويصف ماأسینون العملية التى تصل بها تلك النخبة المنتقاة يوم sl‏ إلى 
الهدف السامي النبيل التمثل في العودة مرة أخرى إلى كونها الفكرة ذاتها التي كانت 
عند الله عنها Ó‏ یوم الیتاق بعد أن تكونت قد مرت بالحياة في صورة دوره انتقالية : 

1 إن أول نقطة 3 العبادة هی معرفه الله وضرورة اعلان التوحيد ومفهومه Minis‏ 
في انکار الشركاء أو التشییه » بالکیف « أو » الحدث ( أو« المكان » ولكن هذا التئزیه 
لا يصل ف النهاية مبتغاه . وعندئذ يرفع الله أولئك الذين انتشوا بالتصوف 
«السکن( “ . 

ویتساءل ماسینون عن الجهد النفسی الذی لا بد أن یکون الحلاج قد تعرض له 
Leste‏ خضع لثل تلك الذ اهب الصوفية القاسية حيث التركيز على القدرية إلى حد يصل 
5 


ولقد آثر النوري التوق سنة ( ۰۷/۲۹۵ ٩‏ ) على الحلاج لا عن طریق تعلیمانه 
ولكن بشجاعته والحماس الذي كان یدافع به عن معتقد اته حتی لدی مواجهة الخلیفه . 
Sig‏ رماسینون أنا بكر الفوطى التوق ( ۹۱۹/۳۵۹ ) والشبل المتوف سنة 
٩۶۵/۲۶۷ )‏ ( وابن عطاء التوی( ٩۲۲/۳۰۹‏ ) وابن فتيق باعتبارهم أساتذة لح ع 
واصدقاء له ء وقد دافع ابن عطاء وحده عن الحلاج في أثناء محاکمته ومات متاثر 
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بالجرا ح التي أصابته من جراء ذلك . وق مقايلة عقيدة الجنيد OW‏ المصير أو الاناية إلى 
الله تؤدي إلى الكمال > نحد أبن عطاء بعتقد بأن الشكر لله هو الطريق الذى يوصل 
الانسان إلى الکمال وهو ما IS‏ ن يعتقده الحلاج . 

وبدراسة أفكار الحلاج وتعاليمه التي تنم عن خلفيته الثقافية يتبين لنا أن 
الأحداث التی وقعت فيما بعد في حياة الحلاج ليست بعيدة عن الواقع . فمأسینون 
يترسم خطوات الحلاج إبان مراحل حياته الأولى في دوائر Jal‏ السنة المتشددة في مكة 
وعن طريق ما كتب معاصروه عن حياة الحلاج والتى تبين أن ضميره الداخلي هو المصدر 
الذى قاده في مراحل تطوره الصوفية . 

« إن هذه النصوص تسمح لا أن ندرك تماماً حالة ضمير الحلاج وهي نقطة 
البدء في حياته كلها إذ جاء تكوينه منشطاً بالحياة الجمالية التي عاشها والتي تغذت في 
مكة نفسها ومن أزمة الضميرومن التخيل الصو وتفاعل الأحداث في روحه يجعله يمر 
في « حالات » ومن نم يتعرض لنفحات الله , انه يسمع كلمات مقدسه يهتم بها ويلحظها 
ویری فيها معياراً للحقيقة يستخدم للحكم على المسائل المعلقة بين التقليديين بالنسبة 
للعديد من المسائل المتعلقة بالعبادة ولا يجد من أساتذته الدعم الطلوب! * . 


ونجد أن خروج الحلاج على أساتذته كالمكي والجنيد يرجع إلى اتهامهم إياه بأنه 
بتجاريه الخاصة يخلط بين إزادة البشر وفضل الله وقد أضيب الحلاج بالاحباط نتيجة 
تفسيرهم لضمبره وهذ! یفسرلنا رد الفعل العنیف الذي daly‏ به مواقفهم . ونجد ذلك 
الصراع الفکری بين الحلاج وأساتذته ناشئاً أساساً عن أن الأول كان يحاول أن يتحد 
في وحدانية الله على نحويشبه الصوفية الهندوسية بينما نجد أن الثاني كان يفصل 
فصا كاملا بين الانسان وبين الله وصفاته على النحو الذي تفعله اليهوبية أو الاسلام . 

واختلفت تعاليم الحلاج بالنسبة للحديث عما قاله أهل السنة في أنه فسر 
السلسلة ( سلسلة مؤرخى الأحداث ) باعتبارها رموزاً قرآنية للتصورات الدينية 
التقليدية التي كان يرئ آنها مراحل لحقائق مختلفة تودي في النهاية إلى الفكرة الالهية : 
ونجد أن انحراف الحلاج عن أهل السنة يتمثل في إضفائه على الحديث صفة أنه فوق 
مستوى البشروشبه إلهي . وهذا الانحراف هونتاج للطريقة الرمزية التي يستخدمها 
في تفسيره للحدیث ؛ وهي طريقة ترفضها بعض الدوائر الاسلامية » حتى بالنسبة 
لتفسير القرآن . وانحراف الحلاج عن الطريق الذى اتبعته سائر المد ارس التي كانت 
تستخدم الطريقة الرمزية في التفسير كان یکمن في عقيدته بان فضل الله يمكن أن يمن 
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النهایه بين العبود والعبد . 


ویرک زماسینون على النواحی ي الصوفية Mall‏ ج باعتبارها عناصر کانت تسود 
أسلوب حیاته . ومذهبه وتعاليمه LS.‏ أن الصرامة التي اتسم بها قانونه الأخلاقي 
JEM,‏ الذي ضربه إبان حیاته الخاصة ؛ على ما F‏ » يضفي على نظریته صفه القوة : 
وباعتبار ماسینون کاوليكياً, كان في وسعه أن يربط تفسیره الذاتي لصلب المسيح 
تضحدية منه في سبيل خلاص البشرية > بحياة الزهد والتقشف التي عاشها الحلاج 
والتى ادعى بأنها تضحية وقربان إلى الله . 

ويشرح ماسینون حقيقة اختلاط الحلاج بالدوائر الدنيوية كالتي تشمل الأطباء 
والفلاسفة والموظفين المدنيين والقادة العسكريين والمعتزلة والسنة والعلویین .. الخ بان 
ذلك لا برجم إلى أية ميول علمانية لدى الحلاج »بل bad!‏ اتخذه كي يختلط بأهل 
الدنيا حتى يحولهم إلى معتقداته الصوفية . ويستشهد ماسينون بوصف الصولي عن 
مروبة الحلاج التي مكنته من أن يتسلل إلى مختلف الدوائر في قوله : 

« إذا علم الحلاج أن شعب مدينة كانوا معتزلة وإمامية يعلن عن نفسه بأنه 
إمامي ويقول إنه يعرف إمامهم المنتظر وان كانوا من آهل السنة يعلن أنه من آهل 
السنة ۳" . 

وبوسعنا أن نفسر اتهام الحلاج بالتأمر السياسي على أنه لا برجم إلى أي نوع من 
الطموح الشخصي بقدرما برجم إلى ما سببته تعالیمه من إثارة وهي حقیقه يشهد 
علیها ما قاله الصوي : 

« لقد كان بدو ريسرعة كبيرة مسبياً الاضطراب وقد مارس الطب وقام ببعض 
التجارب الكيميائية وكان ينتقل من مدينة لأخرى » ۳ . 


وكانت الرحلات التي قام بها الحلاج كثيرة بالنسبة لعمره » إذ أنه زاربعض 
الأماكن مثل مكة وييت المقدس ويغداد ويهروج ويخارى وكشمير . 
ومما ورد من حكايات تفسركرامات الحلاج المزعومة ما يفسرلنالماذا خشي 
العباسیون شعبيته المتزايدة باعتبارها قوة سياسية تهددهم » وكذلك الحشود التي 
كانت تتبعه Ó‏ رحلاته » والاعتقاد الشائع بين الناس بقدراته الخارقة وعلاقاته وتعاطفه 
مع القوى التى كانت ضد العياسيين کالعلویین Ley.‏ امتدت dll‏ شعبیته على الصعید 
Saal‏ والتي شملت كذلك بغداد عاصمة الخلافة » والصورة التي تكونت عنه 
باعتباره منقذاً (مخلصاً) وادانته للعلماء كلها عوامل مهمة تفسرلنا لمانا عد 
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الاتهامات اليه حتی من بين ما دعا إليه في مذ اهبه . فلقد اتهمه الامامیون باغتصاب 
حق الدعوة | الومظ العام ( الذي هوحق من حقوق إمام الشيعة واغتصاب حق 


ولقد د صورلنا ماسینون ما a Lali‏ الحلاج من خطب عامة في صورة تنيض بالحياة 
والحيوية إذ يصور لنا أستاذاً في الخطابة يسيطر على قلوب الجماهير بسلوکه الغريب . 
وقدراته النفسية العظيمة . وكانت استجابة الجماهيرلخطب الحلاج المؤثرة أبلغ دليل 
على شعبینه . 

وکان الثمن الذي اضطر أن يدفعه لقاء هذه الشعبية باهظاً إذ daly‏ معارضة 
ثلاثية من الصوفية والفقهاء والحكومة . 

ویصف ماسینئون الاتهام pall‏ الذى وجه dal}‏ كما a‏ : 

ولا لافشاء الکرامات ثم لادعاء الربوبية وادعاء سلطات الله العلیا المخولة للامام 

فقط وآخيراً لجريمة الزندقة ( نظرية الحب القدس ) أ“ . 

ونتجت عن محاكمة الحلاج آثار تردد صداها في شکل مناظرة ساخنة عن طبيعة 
الکرامات ومتضمناتها المذهبية » وییدوما في هذه الناظرات من تعقید في ما کتبه 
ماسینون عن العدید من الاتجاهات الفلسفية التی شملنها 


بين الصوفية » نظرية الشاركة بالاندماج الصوفي مع المشيئة القدسة التي 
اعتقدها الحلاج وابن عطاء » وضد نظرية آهل السنة القديمة عن القوى الخارقة التي 
تمارس ضد الجن من خلال التفويض . وبين المتكلمين نظرية المقزلة لابن علي الجباني 
عن عدم حقيقة كرامات القديسين » والتى أمكن تخفيفها لبعض أشكال الاخفاء 
( التخفي ) ونظرية الاشعرية عن الباقلاني عن حقيقة القدرة الفعلية التي تعطى 
للسحرة والشياطين بمشيئة الله العلي القدير » وعن المعجزات البسيطة هي ( مخارق 
العادات ) في مجريات الصدفة العامة للعاله7 ١‏ . 

وفي مقابل إدانة العباسيين للحلاج ٠‏ نجد أشد القوى السياسية مراساً متمثلاً فى 
حكم الأقلية الارستقراطية الفارسية ذلك الذى كان يمثل أشد قوى المعارضة خطورة 
بالنسبة للعباسيين ۲ ٍذ اتخذ من الامامية أيديولوجية سياسية له . 


وعارضت أسرة ناوياخت ميول الحلاج الصوفية ‘ متهم 4 اباه J)‏ باد عاء 
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الشه ور القمرية الائني عشر » واستخلص من ذلك أن الائمة کانوا أنواراً تنبعث من 
النور الالهي وآنکر احتمال خروج LEY!‏ مركزاً على نظریته الخاطتة القائلة بالسموعن 
طریق الاندماج الصو » وحين بلغ غضب الامامية ذروته , نفوا الحلاح من قم . 

وفسرت افکار الحلاج باعتبارها مسائلة للمذهب المانوي في أن نظردة 
الحلاج عن الاندماج الصوفي عن طریق الحب كانت تشبه تعلیمات ماني الفارسي 
ددمج النار داحل الفرد | روحه ) بالنار الخالدة نار اله الحب » ووجدت هذه التفسيرات 
التأييد داخل الدوائر السنية لیس هذا فحسب بل أيضاً في صفوف المعتزلة الذين 
وصفوه بالزندقة وأطلقوا عليه « زنديق » وتجسدت هذه التهمة في صورة محاكمة رسمية 
تتهمه بالهرطقه , وكان ذلك ذروة ما تمكنت من عمله مختلف القوى التى تظاهرت 
اتحطیم الحلا £ . 

Lal‏ خاصية المدخل العام لاسینون فیتضح في تفسيره لحاکمتی الحلاح في 
الفصل العنون « المحاكمة » La aš‏ تحد الحلاج يحتفظ لنفسه يمكان الصدارة ف 
الاهتمام » فإننا نجد الجو المحيط به يحظى بنصيب مساو من Gal‏ الواقعية . 


ويمثل هذا التاريخ (۲۹۱ه/ ٩۰٩م)‏ في الوقت ذاته تولى ابن الفرات وظدفة 
الوزير الأول » ويداية المطاردة للحلاج واصطاد ه ولم تكن هذه محض صدقة › 
فالحلاج كان ذا اتجاه ضد توجيهات السلطة في وقت كانت فيه سياسة الحكومة هی 
استخدام القوة وسيلة إلى تأكيد الذات . ومن ثم حامت الشكوك حول تلامذة الحلا 
واتهموا بالزندقة ولذلك طاردتهم قوات المتوكل النظامية . ويعد أن هرپ الحلاج من 
مراقبة ابن الفرات تم إلقاء القبض عليه في نهاية الأمرفي صوص بواسطة السلطات 
المحلية بعد أن تم التعرف عليه جیدا واقتيد إلى بغداد بواسطة تلميذه الدباس الذي 
gibi‏ سراحه بعد القبض عليه يشرط ضرورة العثور على أستاذه .وق أثناء المحاكمة 
الأولى من ( ۲۹۸ ه/ 5٠١‏ م إلى ۲۰۱ ه/ ۹١۲‏ م ) » استنتج القاضي أنه ليس ثمة 
دلیل كاف لاتهامه بالزندقة » أوادعاء النبوة أوتضليل الناس بالسحر أو الشعوذة . ومع 
ذلك فقد عوقب الحلاج وتم عرضه على الناس وسجن لفترة تزيد عن ثمانية أعوام . 

وحدثت انطباعات إيجابية عن الحلاج نتيجة النظام الصارم الذى أخذ به 
الحلاج نفسه في السجن حيث كان يصلي ويصوم حتى وهو يرسف في ثلاث عشرة 
سلسلة . ويعد أن نقل إلى عدة سجون انتهى به المطاف إلى سجن القصرحيث تغير 
مصيره على يد نصر القشورى . 

ونستمع إلى حمد بن الحلاج وهو يروى لنا هذه الحادنه : 

« واستخلص نصر القشوری آمرا من الخليفة ببناء زنزانة بعيدة عن السجن » 
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وکانوا بذلك یبنون له منزلا صغيراً بجوار السجن وکان يستقبل زواره هناك لمدة 
سنة OG‏ 

ومن السجن حظي الحلاج بقبول کب پر في قصر المقتدرنتيجة حماية نصرله , 
وأثارت مکانته الجدیدة Spall‏ وساعدت على سرد قصص مخنلفه عن شخصية الحلاج 
ویقدم Dl‏ ماسینون صورة حية عن ذلك فیقول : 

د كان الناس یقولون أنه كان يحيي الوتی لأنه قد آعاد حياة بعض الطیوربالفعل 
وآن الجن کان وا في خدمته یحضرون له ما يحدده ویرغبه وقال أحد آفراد سكرتارية 
الحكومة وأسمة حمل ين محمد القنائي }43 اصیح پشعر بالدوار بعد ما شرب « بول » 
الحلاج ,0 

ویقدم لنا ماسینون بط ریقته الشاملة في المعالجة » الحلاج في صورة تنبض 
بالحياة النابضة في العصر الذي كان يعيش فيه . ومثال آخر في قصة سردها علینا 
مأسینون بشکل پنبض بالحياة وهي : 

» كان ولد نصر القشوري مريضاً ٠‏ وذ أت يوج وصف له الطبیب أن Ku‏ تفاحة 
aly‏ يكن التفاح متوفرا في ذلك الوسم » ووصل الحلاج الیهم وأعطاهم تفاحة كانت بيده 
ودهش الحضور وسألوه من أبن ؟ وجاء الرد من الجنه .وکان براقبهم آحد الحضور 
فصاح تاک لا « لا يحب JST‏ فاکهة من الجنه ففیها دودة » وقال الحلاح ان التفاحة قد 
توفت لتغير في انتقالها من عالم ul‏ ی إلى alle‏ دنيوى ولذلك تم اختراقها 7 

ومن السخریة أن یکون ازدیاد مكانة الحلاج في القصرسبباً في محاکمته من 
( ۸ ۰ ای ٩۲۲/۲۰۹‏ م ) نتيجة للسخط التزاید عليه من جانب جماعات 
يعدثها . فسنما كان اليعض بقارمن ارتفاع مكانته وعلوقدره بسرعة كييرة »كان 
البعض الآخرموقنا بزندقته . وأدى 345 أعدائه في نهاية الأمر إلى محاكمته ومن بين 
(pit‏ اتهموه آبو بكر أحمد بن موبی بن مجاهد » وهومن علماء السنة البارزين وكان 
متخصصاً ف تفس القرآن » ویرجم إليه آمر‌حصرفراءات القرآن في سبع قراءات 
وذلك من خلال ES‏ « القراءات السبم » »ثم هو الذي قصر نسخة القرآن العترف بها 
على نسخة عثمان بعد أن استبعد ثلاث نسخ أخرى لعيد الله بن مسعود ٠‏ وأبي بن 

كعب وعلي بن آبی طالب > وهي نسخ كانت تستخدم حتى ذلك الحين . 


ويتساءل ماسينون عن أصل الوقف الذي اتخذه ابن مجاهد من الحلاج وما إذا 
كان يمثل رد LS w‏ 4 خی كتاب ٠‏ قراءات القران والفرقان 6 وهو دو دد هذه 


Bu, 3‏ أنفسكم » بدلا من « كبلوا » 
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۲ - « لكل ثناء مستقر » يدلا من « نيا » . 
Y‏ - « آنزل علیکم القرآن » بدلا من « فرض » 
3 - « وتقول مالها » بدلا من « قال الانسان » 


والائنان الأولان هما تطبیق لحق الاختیار الذي ادهاه ابن مقسم . والاثنان 
الآخران تصوببان صحيحان آدخلا على نص نسخة عثمان وأدخلا دون شك في مصحف 
ابن مسعود وأبي بن كعب وعلي كما هما ('. 

لقد كان الوزير حامد الذى کلف بمحاكمة الحلاج يحتاج إلى اعادة تأكيد مرکزه 
السياسي بان يلحق الهزيمة بمتمردي القرامطة . ويلمح ماسينون أن الأحوال 
السياسية آدت بحامد إلى أن يرغب في إدانة الحلاج ويلمح ماسينون إلى أن المحاكمة لم 
تكن عادلة في عيارته : 


٠‏ كان حامد ينظر إلى الحلاج باعتباره wal‏ السحرة الشياطين الذين بچ 
استخد | الوسائل > (e)‏ 
م چمیع الوسائل ضدهم »۲ * . 


وأدلت تلميذة الحلاج ابنة السمري باعترافات آلحقت الضرر بالقضية . ومهما 
يكن من آمر » فبمجرب أن کلف tole‏ بمحاكمة الحلاج قام بسجنه في القصر » وقبض 
على تلامذته وییدو من ذلك أن الحلاج كان لا بد أن يدان سواء آدلت ابنة السمري 
بأعترافاتها آم لا . 

ومن بين تلاميذه الآخرين الذين ألقي القبض عليهم حيدرة والسمري والقنائي 
والهاشمى » وصودرت العدید من الخطابات والأوراق التى تخص بعض تلامذة الحلاج 
مما أسهم في احداث النتيجة النهائية للمحاكمة . وكان pal‏ ما حسم الأمر في النتيجة 
النهائية هوتأكيد الاتهامات المذهبية للحلاج من جديد . 

وكانت ردود فعل تلامذة الحلاج المحتجزين مختلفة في أثناء جلسات المحكمة كما 
ols‏ أقوالهم عن سلوك استاذهم في آواخر ULI‏ بالسجن » وكان من نتيجة رد فعل 
ابن عطاء الصريح ان سجن ولقی حتفه قبل أن يموت استاذه . وتصرف السمري 
بحماقة حتى ينقذ حیاته ومهما يكن من آمر » فقد كانت زيارة ابن خفيف لسجن 
الحلاج وموقفه الايجابى منه ذات أهمية تاريخية كبرى . فنجد ماسينون يركز على 
مكانة ابن خفيف باعتباره سنياً حنيفياً » وعلى ما عرف Ge‏ من تقوى وورع وصلة وثيقة 
بقضاة الحلاج وعدم ارتباطه بصفوف الصوفية ذات الميول غير الحنيفية ويستنتج من 
ذلك أن موقف ابن خفيف في الدفاع عن الحلاج يبين لنا عدالة قضيته . 

وبعد أن تشاور القضاة مرة ثم أخرى أصدروا حكمهم على الحلاج بالموت بناء 
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على ما قیل عن نظریته الزعومة من استبد ال فريضة آداء الحج بمكة . ولم تتح للحلا 
الفرصه لدحض هذا الرآی . 

ونساور الشکوك ماسینون في عدالة هذا الحکم » فيقول إن حامدا قد أجبر 
القاضي ابن زنجی على الوصول إلى الحکم الذي يرضيه وأن هذا الحکم قد صدرفي hE‏ 
القاضی ابن بهلول الذي رفض إعدام الحلاج إبان المشاورات الأولى . ومهما تبين من 
أمروبكل النظرة العادلة إلى ماسينون يجب أن نوضح أنه برغم اتخاذه موقفاً محدداً إلا 
أنه قدم LUIS Sule‏ من خلال عمله للقارىء ليتبنى موقفه الخاص به تجاه الحلاج 
ومحاكمته . 

والابواب التي نوقشت من الکتاب هي تلك الأبواب ب التي تتصل بالحلاج اتصالا 
مباشرا í‏ فلو آن ماسینون کان قد آنهی کتایه بالفصل » الحاکمه » لکانت الدراسات 
الاسلامية قد حظيت باسهام كبير ومع ذلك فالاجزاء التي فحصناها تقل عن ثلث 
الکتاب »> ودمد ماسینون رقعه جهوده إلى النتانج التي تر تبت على صلب الحلاج وآفکاره 
عقب إعدامه . فتحول الحلاج بعد وفاته إلى صورة شهید » وبذلك يقع على کتاب 
ماسینون أثر الحلاج على الصوفية بوجه عام » وعلی مختلف مد ارس الفکر الديني 
الاسلامي والفقه وأثره على الخرافات الشائعة . 


ومن الناحية النهچية . نجد أن طريقة العالجة الشاملة وجدت ما پسوغها في 
البحث العمیق الذي آجري لتأكيد کل فصل من الفصول بالدقة اللازمة لأى عمل 
متخصص, ومهما يكن من ol‏ قبرغم ما اسداه هذا الکتاب إلى دراسة الصوفية من 
إسهام كبير : » نجد القاریء لا بقتنم -بالضرورة Ya J š‏ ¢ سواء باعتباره [Sie‏ آوحتی 
صوقيا . 

ويتعبير آخر , نجد أن شخصية الحلاج قد تم اجتلاء معالمها نتيجة لهذا 
LS‏ ولكنه بظل غامضاً إلى حد ما برغم جهد ماسينون الذي استغرق Glo‏ . 


* * * 
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_ طريقة المعالجة المتخصصة التي 
آتبعها ميجو يل اسن بااسیوس : 


الطريقة المتخصصة للمعالحة كما يوحي بذلك اسمها » تنحصر في حيز 
محدوب بذاته » ولکنها تسعی لفحص هذا الحیز وسبر آغواره بقدر ما بمکن 
من كمال وعمق . فید لا من تحدید بعض الاعمال التخصصة في الدراسات الاسلامية 
فمن الثمر على ما يبدى- أن نضرب مثلا واحداً للتوضیح . 

ويمكننا أن نضع مجویل آسن بلاسیوس في سهولة ويسر ضمن صفوف 
المتتخصصين في مجالات بذاتها في الاسلام بدلا من القيام بأى نظام تحليلى لدراسة 
الاسلام ککل ٠‏ وه وبهذا العنی آقرب إلى جولد زیهرمنه إلى بيكر » من حيث آنه درس 
الأفراد أو الموضوعات كجزء من الحضارة الاسلامية ونتيجة لها » ومهما نكن من أمن , 
فاننا نجد أن بلاسی وس قد فهم الاسلام ككل فهماً عميقا » وعلی الرغم من معرفته 
العميقة بالاسلام ٠ ALLS‏ نجده یختار أن یتخصص في آفراد بعينهم أوفي الحضارة 
الاسلامية بأسبانيا وما أعطته للحضارة الأوروبية أواستنفاد الصادر الاسلامية 
الأولى المدفونة في المكتبات القديمة والتي أهملها معاصروه من العلماء . إن اسهامه في 
اعادة اکتشاف الصادر الاسلامية یتضح لا من مدى التوثيق الشاسم الذى يقدمه 
ستشهاداً على ما يكتب . كما أن دراساته عن العلاقة بين الحضارة الاسلامية 
والنهضة الأوروبية قد آسهمت في خلق موقف جديد عند كثيرمن الستشرقین 
الأوروبيين وكذلك أدت إلى قيام الكثيرمن الناظرات المتأججة . فعلى سبيل المثال نجد 
أن دراسته عن ابن العربي هي دراسة للتصوف الاسلامي ٠‏ وعلاقتها بالتصوف 
السیحی ٩‏ ۲ » ودراسته لابن المسرة (e)‏ تحاول ترسم اصول القلسفة الاسلامية 
باسبانیا التي تنتهج خطوط الفکر المذكورة عالیه . 


وق الوضوعات التي پختاره بلاسيوس ؛ نجده بتحری التفكير العلمي | ان أن 
طریقته في ترتيب BAU)‏ هي طريقة تتسم بالنهجیه الشدیدة والعمق إذ نجده یقترب من 
تغطية جميع الجوانب المتعددة » والنقد الشديد )3 نجده يختار بدقة وعنايه المادة ذات 
الصلة الوشقة بالموضوع من خلال معرفته الدقيقة باکر عدد من المصادر المتوفرة . 
وكانت أسئلته عميقة وتضفی على أعماله روح الأصالة . ومثال ذلك دراسته لابين حزم 
وترجمته لكتاب » الفيصل في الملل والنحل » وجاءت هذه الدراسة في ستة مجلدات عن 
ابن حزم القرطبي وتاريخه وتقده لأفكاره الدينية . 

لقد بذل بلاسيوس جهوداً عظيمة لاعطاء ابن حزم المكانة التي تليق به كمفكر 





أن 
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وفقیه عظیم فالجلد الأول من کتاب بلاسیوس يتكون من آجزاء تتناول النقاط التالیه . 
تحلیل للمصادر الغريية والشرقية المتوفرة عن حياة ابن حزم ( تستخدم كلمة غربية هنا 
لتعني المنطقة التي تشمل أسبانيا والمغرب » وكلمة الشرقية هنا تشيرإلى الشرق 
الأوسط ) وتتناول كذلك تاريخ حياة ابن حزم وأسرته والحب في شبابه وطفولته › وحياته 
وأفكاره السياسية وحياته الأدبية » وتكوينه الفقهى » والمدارس الختلفة التى أثرت في 
فكره » كما تتناول ابن حزم الفقيه الشافعی والقاضي الظاهري , ومد رقعة مقاييسه 
الظاهرية لتشمل حقل الدين » وتعاليمه عن التوفيق بين العقل والدين » وابن حزم 
الجدلی » وابن حزم في مالوركا وشخصيته واعتزاله ثم موته , وأعماله ثم مدرسته » وهو 
إذ يحاول إقناع قرائه بالفضل الذي برجم إلى ابن حزم لاحيائه المدرسة الظاهرية بإقامة 
مدرسنه؛ نرى بلاسيوس وهويدرس في الوقت نفسه تلامذة ابن حزم الذين تلقوا عنه 
شخصيا وأتباعه خلال القرن الخامس والسادس والسابع والثامن والتاسع والعاشر 
لهجرة متتبعاً آثار ذلك وهد اه حتی وصل القرن العشرین . وإنه لأمرجلل أن نجد من 
بين آتباعه أسماء مشهورة مثل ابن العربي من مورسیا ( القرن التاسع الهجري ) أو 
تأثيره على اثنين من مشاهبر الفلاسفة یعتنقان آراء تختلف اختلافاً جذریا « هما این 
رشد من قرطبة ( القرن السادس الهجري ) والغزالي ( القرن السادس الهجري ) . 
وبنيغى لا نفهم مسا آظه ره بلاسيوس من تخصص GE‏ في الموضوعات التي 
عالجها آنه لا يربطها بالاطار العام الذي تنتمي إليه . وعلى سبيل المثال » نجد أن 
تخصصه في ابن حزم وفحصه للتفاصيل الدة اققا لشخصه وفكره وأنشطته لا بقود ه 
إلى الاستنتاج بان ابن حزم كان نادرة عصره وجوهرة زمانه كما فعل دوزي على 
استحياء. أما عن العلاقة بين ابن حزم والمجتمع فإننا نجد بلاسیوس يعد الأول نتاج 
الثانى اذ يقول : 


ولكن الذي لايبدى مطابقاً ممشابهاً تماماً أن الأفلاطونية ( ويعنى بها ابن حزم 
الشهوانية ) يجب أن Lad‏ ظاهرة شخصية وخاصة بمزاجه cpa‏ مما يشكل شذوذا 
حقيقياً في سيكولوجية الاسلام الأسباني . فان كتاب الحب ‏ يعني بلاسیوس كتاب 
طوق الحمامة لابن حزم لا يمكن رفض خلفیته التاريخية OY‏ قد صرح بذلك وبشکل 
واضح في المقدمة“ وهویسرد تفصيلات عن طبيعة الجوالاجتماعي الذي عاش فيه 
ابن حزم وقد كتب بلاسيوس دراسة حول طبيعة ابن حزم والمكانة الاجتماعية فقال : 

« وهو عندما يفهم نفسية تلك الحضارة القرطبية كاملة والتي عندما وصلت إلى 
آوج اشعاعها كانت لدیها مظاهر التفنن الفکري والعاطفي وکانت دائماً Gls‏ موروبة 
لأنوا ع الانحطاط . ولهذا لم تكن رد Jad‏ للوباء العرقی لبنی جنس واحد أو بقاء لنفسية 
السکان الأصليين السیحیی وذلك GY‏ من بين آبطال قصص الحب والفرام الرومانسی 


=i kay k 
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عرب کشیرون وعجم لا يمكن في ذلك الحين أن یتوافر فیهم هذا الاختلاج الذى كان 
يفترضهةه أبن حرم 7 re‏ ۰ 


* * * 


۲ الستشرق التخصص بلاسیوس يعد ذوعا آخریختلف عن الجیل 
Š‏ 

السابق الذي يمثله , دوزي « اصدق نمثیل من حدث أن الأول بذل 

جهداً كبيراً في تحليل المشاكل التي يتناولها بجدية إذا ما قارناه بالتاريخ 

القصصی لدوزی المتمثل بوضوح في مؤلقه » « تاريخ المسلمين في أسيانيا 4 
إن تحلیل بلاسیوس لاراء دوزي حول ابن حزم يبين هذا التناقض بشکل 

واضح . 
إن الافکار التي أوردها دوزی في تحلرله لفه وم الحب عند این حرم قد آوجزها 

بلاسيوس في ثلاث نقاط : 

١‏ - الصورة التي عملها ابن حزم لغرامياته في تلك الوثائق وتاريخه الذاتي وبنقمات 
صريحة وبريئة وساذجة تظهرلنا في نفسية الأبطال مشاعررقيقة جد أ وحساسة 
جداً وخالية من التلوث الماجن الجسدى والذى يمكن اعتباره حالة شاذة وخاصة 
للحب الروحي والطاهر والذي يسميه علماء النفس الحب الأفلاطوني أو 
الرومانسي . 


- إن النفسية التى يقتضيها هذا الحب ليست خاصة بالعرق العربی ولا الأدى 
الاسلامي والتي تميل شهوانيتها في الغالب نحو أحاسيس ماجنة . 
Y‏ - حب أبن حزم الرومانسي ومثبله وجميع الطبائع العاطفية يمكن شرحها فقط كحالة 
نفسية وراثية وكاختلاج خاص بالعرق المسيحي والأسباني ۲۷ . 
وعن الفكرة الأولى يقول بلاسيوس أن حب ابن حزم برغم ما فيه من شاعرية 
ورومانسية «خاطئة إلا أنه آقل رومانسه مما ورك في رواية «دوری» الذي عد اين حرم 
لأول حب له في طفولته - قد وقع في أوهام هذا الحب flay‏ يبكيه بقية حياته . 
أما عن الفكرة الثانية فانها تذكر بالتحديد أن الحب عند ابن حزم تولد أولا 
وأخيراً ( بالكلية ) منبثقاً من الملامح الذاتية الخاصة بشخصيته . ولذا نجده قد برز 
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کاستثناء jane‏ في الأدب العربي والاسلامي, فإن بلاسیوس یحاول |ثبات أن « طوق 
لحمامة » برتکز بشکل واضح على السيرة الشخصية للمؤلف حسب ما ذکره الأخير 
وبینه . 

إن إشارة ابن حزم دائماً إلى الخطابات العاصرة بالأسماء الحقيقية للشخصیات 
الذکورة لتع دليلاً آخرعل الرومانسية السائدة في عقول من هم في بيئته الاجتماعية 
وأرواحهم ويصف بلاسيوس الخلفية الاجتماعية لابن حزم كما انعکست في « طوق 
الحمامة » بالشكل التالي : 


« الخلفاء والوزراء والقادة العسكريون وكبار التجار من الارستقراطية العربية 
العفنة , والفقهاء والأدياء والشعراء والرجال وأخيراً جميع الطبقات المثقفة من المجتمع 
القرطبي يظهرون في كل خطوة ضمن صفحاته والمشبعة بحيوية هذه الروح الفكرية 
المترفة والمتفننة في الحب » ۲۱ . 

إن الخلفية الاجتماعية والثقافية لابن حزم ولغيره من الكتاب المسلمين المعاصرين 
3a3l‏ متشابهة, كما أن مفهومه السابق عن الحب لم يكن هو الماسة الساطعة في سماوات 
wil |‏ الاسلامي المظلمة š‏ 


والفكرة الثالثة لدوزي التي تتمثل في أن حب ابن حزم الرومانسي لم ينبثق 
si‏ إلى كل م eaten‏ اي شا یه ب رز 
إن حقيقة انبهاردوزي بمفهوم Gall‏ عند ابن حزم تضمنت أن عليه أن يحاول 
البحث عن أصل هذا الفهوم بين المصادر التي يمكنه أن يحددها في إطار خلفيته 
الثقافية . 

إن ما كان ينبغي عليه أن يفعله ليصل إلى النتيجة المطلوية هو أن يدرس الآدب 
العربي من خلال شعراء ء القرن الحادى عشر الأندلسيين والأعمال الأدبية الخاصة 
ae te 5‏ ا أفضل عند تقويمه للاحوال العامة والخلفيات التى 

* نقد بلاسيوس لثالثة آفکاردوزي تعکس بشکل غير مباشر الاتجاهات التي 

« لقد تأشردوزي كثيراً بما Jule ga‏ آکثرمما هومبتذل وشائع من الأحاسیس 
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«داجنة للعرق العربي . وهذا الفکر البتذل الولود عن دراسة سطحية ومجزئة ووحید 
النظرة للأدب الاسلامي وهي غيرقوية كقوة الأسطورة ولیست أقل انتشاراً من عدم 
مقدرة العرق السامي للقيام بدراسات فلسفية . 

xš]‏ ركز الاستشراه ق الاوروبی خلال zl‏ فوته الرئيسية وهیمنته, على الدراسات 
الخاصه بالشعراء قبل الاسلام» والادیاء المسلمين الذین ینتمون للقترة الكلاسيكية, 
وینادون بالخضو F‏ والشغف بالشكل والحمال الحسي . وقد بد | ذلك واضحاً فى أغلبية 
ماقدمه الاستشراق الأوروبي مما كان مهما بالنسبه للباحثين السابقينء الذین لم يكن 
لديهم اوقت الكافي لعمل ذلك أو الشروع فيه . أو القيام بالتحليل للخلفية الضخمة 
للأدب الاسلامي الذي لم ينشر aly‏ يكتشف حتى يومئذ » وتجرؤوا على القيام ببرآهین غير 
كاملة ومدحوضة وخلاصات dole‏ غبرناضحة» رافعين هذه الخلاصات إلى مستوى 
القانون التاريخي والاجتماعي . ولقد مرقرن تم خلاله تحليل أوجه جديدة للنفسية 
العربية ورؤية شاملة dis IST‏ هذا إلى جانب تحليل الميل العاطفي الذي ظهر في فترة 
ما قبل الاسلام pay‏ التيار العاطفي الصافي والروحي الذي يشابه الحب المسيحي . وق 
الصحراء العربية قرب اليمن توجد قبيلة بدوية عرفت كيف تربفع إلى مستوى رفيع في 
هذا الميدان ومن الممكن أن نتصورماکان عليه جميل بنینه ( جميل بن عبد الله 
العذري ) إلى جانب شعراء آخرین من قبائل أخرى . هذا أنموذج لفكرة العفة التي 
تقضي على الحبيب با موت pal‏ الحب دون أن يتجرأ مطلقا أن يضع يديه على حبيبته 


Naas, 


ویرغم أن فكرة الحب فى « طوق الحمامة » قد سادت بشكل مئالي فانه ليس 
الاتجاه الوحيد الذي انتحاه المؤلف فهناك على سبيل المثال بعض الشاهد برغم آنها 
قد وصفت بشكل جميل بريشة كاتب رقيق وحس اس - إلا أن يهأ محتوی حسي 
( جنسي ) واضح بينما لا د تتضح فيها الأفلاطونية التي صورها دوزي في عموم 
ما قدمه واضافة إلى ذلك » فبرغم أن « طوق الحمامة » بعد اسهاماً أدبياً Lola‏ فهو 
أيضاً مصدرتاريخي لدراسة مجتمع قرطبة خلال القرن الحادي عشرحيث اور ابن 
حزم العديد من القرطبيين مشيراً إليهم بأسمائهم ٠.‏ 

إن المعالجة المتخصصة لبلاسيوس في دراسته لابن حزم تتناول شكل عمله 
بالشمول نفسه الذی تتناول به مادته ( مضمونه ) : 

ان الرباط الوثیق بين الشکل والضمون ( الظهروالجوهر ) سوف يقودنا بعید ا 
عن المداخل والتفسيرات والنظریات لیقترب بنا من العقيدة الأیدولوجیه والحتوی ۰ ومع 
ذلك فإننا سنتيع هذا المنهج في المعالجة كفاصل مصطنع يسمح بتحليل كل جزء من 
العمل بشكل منفصل ويغض النظر عن ارتباطه بالعمل ككل . 
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إنه من غير المکن أن تناقش اسهام میجویل اسن بلاسیوس ف نظرية الدراسات 
الإسلامية دون أن ننافش الدراسات التي قاح بها المؤلف عن « الأصول الإسلامية 
للكوميديا الالهية » لدانتي . 

cla أكبر جدل والنقاش المر الذي أثاره بلاسيوس كان نتيجة لمؤلفه‎ Lal, 
ترجم إلى الانجليزية تحت اسم‎ sully escatolgia Musulm and en la Divina Comedia» 
فقد حظی هد | الكثاب باهتمام لد ل كبر من‎ ON) dag Sy | الإسلام والكوميدياً‎ » 
المستشرقين منذ صدوره آول مرة في عام ۱۹۱۹ .وف الطبعة الثالته لهذا الکتاب أضاف‎ 
. ۲" الکتاب من ایجابیات وسلبیات عدیدة(‎ 

إن قائمة الآراء والقالات حول هذا الوّلف خاصة ما ظهر منها خلال العشرینات 
تعد ذات أهمية خاصة af‏ أنها تضم wile]‏ مشاهير المستشرقين الأوروددين في هذه 
الفثرة ‘ أمثال ث . آرت ولد ولویس ماسیئون وډ انکان بلاك ماكدونالد وغبريال 
) جابرائيلي ( وجودشری WAN‏ الذين کانو من شد التحمسين لبحث بلاسيوس 
عن قضيتهم ۱ 


ومنذ ذلك الوقت وبحث بلاسيوس يكسب كل يوم أرضاً جديدة ( مؤيدين جدد ) 
ولقد كتب الأستاذ رينولد كوميش من جامعة توبینجین الراي التالي في عام ۱۹۸۳ : 

« عتدما صاغ هذه النظرية في عام ۱۹۱٩‏ كانت مشارا التعجب والفضيحة 
وخاصة في إيطاليا وإن نظرية اسين بلاسيوس كان من الممكن قبولها وكانت حجته أكثر 
إقناعا لوعرفوا آنذاك الرواية حول إسراء محمد إلى السماء . ولكن حالياً لدينا طبعة 
لثلاث ترجمات باللغة الفرنسية القديمة وباللغة اللاتينية وباللغة الأسبانية القديمة وهی 
الطبعات التي قام بها سیرولیو موتوز سندیووبرث آلنسو » تلك الترجمات تبين لنا وبدقة 
أن الرواية كانت معروفة في القرن الثامن عشر في الغرب الأوروبي وأن موضوع إسراء 
محمد وصل حتى المسلمين الأواخر الأسبانيين والمسلمين من أصل أسباني وتعرف ذلك 
عن طريق الروايات المتعددة للمعراج والموجودة بالمخطوطات المكتوبة باللغة الأسبانية 
وبالأحرف العربية . (المخطوط ٠٠ OF‏ من المكتبة الوطنية يمدريد) والذي يروى لنا 
العودة التي رواها صلى الله عليه وسلم عندما صعد إلى السماء » (المخطوط رقم ١١71‏ 
من المكتبة الوطنية في باريس) يستخدم التعابيرنفسها وكذلك (المخطوط رقم ٩‏ من مدرسة 
الدراسات العربية بمدريد) . بالاضافة إلى ذلك يوجد عدة مخطوطات باللغة العربية 
والتی برجع أصلها إلى الأندلس والتي تعالج الموضوع واعتقد أنه يجب أن بذکرمن 


TAL —‏ سب 


پینها Laat‏ (المخطوط مارش OVA‏ ديلا بودلیتا) . واخبار حول مخطوطات آخری SUL‏ 
العربية توجد منها ) الحشر والنشر في الاسلام ) للسید أسين بلاسیوس » U)‏ . 

أنه ليس ضرورياً أن نعيد مختلف الأراء والمجاد لات التي on tl‏ حول مولف 
بلاسيوس إذ أن الأفكاروالموضوعات الرئيسية في هذه المناقشات قد استهلكت كلها ولذا 
فقد أوصد هذا الباب تماما .ومع هذا فينيغي أن Ç‏ نلاحظ أن هذه المناقشة لم تزد عن 
كونها حوارا ونقاشاً داخلياً يدور بين مستشرقين . 


إن السؤال الحقيقي وراء هذا الموضوع ليس محدداً فيما إذا كانت الأفكار 
الاسلامية مصدرإلهام لبلاسيوس أم لا بل يشمل ضمن الاتجاهات والمواقف التي 
اتخذها بلاسيوس L]‏ كانت وخاصة ما يتناول تأثير الفكر الاسلامي خلال فترة عصر 
النهضة » وإلى col‏ مدى قد آیدت الاكتشافات الأخيرة من المخطوطات ‏ خاصة ما دتعلق 
منها بالموريسكيين الأندلسيين ‏ ما جاء في بحث بلاسيوس كما أوضح كونتزى في 
مقاله . 


ومع ذلك _ويعيداً عن جوهر المناقشة ‏ فإن بحث کونتزی -بینما يمثل عامل 
أساسياً في دعم بحث بلاسی وس - فنه يعكس بعض التحيز التوارث بين المستشرقين 
الحاليين وقد انعكس هذا في بعض الاصطلاحات التى استخدمها كونتزى فهويستخدم 
الاصطلاح « Mahoma Legals‏ في عنوان المؤلف التالي : 


<La ascension del profeta Mahoma a los cielos en manuscritos al jamiados y en el manuscrito 
arabe M 518» 

وهذا الاصطلاح « ماهوی » على الرغم من أنه ala‏ الاستخدام بين المؤلفين 
(ز Lome‏ « . 

وهناك La‏ اصطلاح آخر استخدب كونتزي في بحثه كثيراً ویعکس نظرة 
REGATEAR >‏ « ومعناه يساوم أويقايض وهومستخدم كثيرا في في المعنى التجارى ٠١‏ » وقد 
استخدم هذا الاصطلاح عند اشارته للمشاهد التي كان p‏ مخمل ») صلی الله عليه ولم 
يضرع إلى الله فيها ويسأله أن يخفف عن المسلمين من أعباء العبادة وواجباتها . 

ولا بد لنا أن تعلق على است ستخد أم هذه الاصطلاحات حتى لوحا ذلك بنا قلیلا عن 
| لستشرقین الذین تو 343 ثرعليهم إلى ان روح التحیز ) التعصب ( المتوارية . 
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وربما یکون الاستاذ کونتزی قد استخدم هذه الاصطلاحات بشیء من البراءة - 
لا بهدف من وراء ذلك إيذاء مشاعر السلمین في نونس حيث قدم بحنه ولكن لانه كان 
یخاطب آغلبية من الجمهور الأوروبي ویبدو أنه نسي وجود الباحثین المسلمين . 

35 سياق الحديث عن بحث بلاسی وس . فإن موقف كونتزي يوضح أن هذا 
النقاش والجدل إنما خص المستشرقين بشكل أسأسى . 

وختاماً » فٍن مناقشتنا للمعالجة التخصصة والشمولية لكل من ماسينون 
ويلاسيوس إنما قصدنا من ورائها توضيح مرونة واتساع مجال ونظرية التاريخ 
الاسلامي وصعوية بحث كل منهج ومدخل استخدم فيها . 

أن أغلب هذا المقال قد تناول منهجية الاستشراق وأسالييه بينما الجزء الخاص 
بالمعالجات والمفاهيم الشاملة والمتخصصة قد عرض dla‏ كل من ماسينون وبلاسيوس 
كمثالين توضيحيين لكل اتجاه منهما . وبعد ۰ فان هذا المقال لم يهدف إلى تناول 
اوضوع من كافة جوانبه وإنما قصدنا به ببساطة فتح منافذ جديدة يمكن لباحثين 
آخرين أن يسبروا أغوارها بمزيد من التعمق وكل ما حاولنا أن نحققه هو أن نعرض 
السوال بدرجة تزيد ‏ آوتقل -من الوضوح oly‏ نقترح الاجابات الممكنة » ومع ذلك فعلى 
الآخرين أن يقوموا هذا العمل وأن يؤيدوا أويرفضوا هذه المقترحات . 

إن توجيه السؤال الصحيح هو الخطوة الأولى في حل أية مسألة . 

ولعل من دواعي قلقنا أننا لم نقدم إلا بعض النقاط فقط مما يجدر بحثه حول 
مناهج الاستشراق وأساليبه وآن ما توصلنا إليه من نتائج في هذا المقال إنما هوشیء 
موقت » فغني عن القول أن الامل يحدونا في أن يقوم بعض الباحثين الآخرين بإكمال 
—X‏ التي بد أناها تحن . 
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gall‏ امش 


(۱ ( وعلی سبیل المثال ٠‏ فان واردنبرح قد درس صورة الاسلام في کتابات خمسة من آبرز المستشرقین من 

ذوی الخلفیات المنوعه . 

( جون جاکویز واردنبرج ) ۰« الاسلام في مرآة المستشرقين « كيف علق بعض المستشرقین 
على الاسلام وکونوا صورة عن هذا الدین » . 

الطیعه GIL!‏ / باریس , لاهای > , وبرکز دراسة واردنیرج على أجئياس جولد زيهر 
( ۱۹۲۱-۱۸۵۰ ( »ك سئوك هور جونج ( ۱٩۳۹-۱۸۰۷‏ ) وس NAVY ( See‏ ۱۰۳۲ ) و 
دانکان بلاك ماکدونالد ( ۱۹۶۳-۱۸۹۳ ) ولویس ماسینون ( ۱۸۸۲ - ۱۹۱۲ ) وتتمیز هذه الدراسة 
يكونها واحدة من الأعمال الميكرة ة التي فرقت بين الإسلام وصورة الإسلام عند المستشرقين كما أتها 
اکدت بشكل كبير على البعد الديني + لا بسبب طبيعة المستشرقين الذين اختار أن يدرسهم المؤلف 
فحسب > بل أيضاً بسبب المنهج الذى اتبعه ويعتمد فيه بشدة š‏ على نظرية المعرفة في العلوم الدينية 
بغض النظر عما فيه من ملامح أخرى مثل البعد التاريخى . 

وهناك مثال آخر لمعالجة مشابهة لمعالجة واردبنرجر متمثل فى المقال القصير البليغ لوليام 
موتتجمرى وات عن صورة النبي محمد صلى الله عليه وسلم في أدب القرون الوسطى ( ویلیام 
مونتجمري وات , محمد في عيون الغرب , مجلة جامعة بوسطن YY‏ رقم ۲ , خریف NAVE‏ من ص ۸۱ 
إلى ص (AA‏ . إلا أن فكرة الصورة المشوهة عن الشرق قي الدراسات القربية تظهر بشكل أوضح فى 
كتاب الاستشراق لادوارد سعيد ( ادوارد سعید ۰ الاستشراق نيويورك ۱۰۷۸ ) . 

Y)‏ ) مرة آخری , فإن « الاستشراق » لادوارد سعيد هو أكبر مثال توضیحی ولكن هناك أيضا بعض الأعمال 
النقدية منها > آزمة الاستشراق » لأنور عبد الملك . ديوجين ( شتاء ۱۹۱۲ ) رقم ٤٤‏ من ص ۱۰۳ إلى 
ص ۱۶۰ . 

Y)‏ ) وعلی سبیل المثال , کتاپ و. م. وات عن الربسول صلی الله عليه وسلم الذي صدر في جزاین پعنوان 
« محمد في مكة » ( اکسفورد . ۱۹۵۲ ) و « محمد في المدينة » ( اکسفورد ۰ ۱۹۵۲ ) » ویتمیز 
كدراسة انتریولوجیا ترکز على الظروف الاقتصادية والاجتماغیه في شبه الچزيرة العربية فضلا عن 
دراسته للسبرة النيوية . 

)£ ) ان اصطلاح « الاستشراق » مرن جدأ لدرجة ان تعریقه يختلف من کاتب لاخر . ومع ذلك OH‏ سماته 
العامة معروفة بشكل ple‏ » وأى تغیرات أو تطورات مستقبلية تطرا على الاستشراق ستحدد وفقا 
لعاملین : 


الاتصال الوثیق والتزاید بين الدراسات الاسلامیه والعلوم الاجتماعية من جهه pity‏ الجیل 
الجدید من دارسی الدراسات الشرقية الذين درسوا في الجامعات الفرییه Lite,‏ ما تتلمذو! على أيدى 
مستشرقین وهكذا فانهم یعالجون حركة الاستشراق من الخارج . وهذا التمط الجدید من الد ارسین يوجد 
في جمیم آنحاء العالم الاسلامي ومن الامثلة على ذلك عزیز آجمد في باکستان وسید حسن نصر في إبران 

وآنور عبد الملك j‏ مصر . 
)° ( ومع أنه من المکن مناقشة الاتجاهات الستقبلبة العامة للاستشراق الا أنه من الصعوية بمکان - وقد 
توز ع هذا الجال امتخصص ف العديد من البلاد المختلفة — أن نستدين استشراقاً متجانسا ؛ ومن جهة 
أخرى فهناك عامل لا بزال xh‏ على الدراسات الشرقية في الجامعات الغربية الا وهو الثقل JU‏ خلف 
الاستشراق . ومن التطورات الأخيرة في هذا المجال الدعم المالي لبعض دول النقط العربية لأقسام 
الدراسات الشرق أوسطية في بريطائيا والولایات المتحدة الأمريكية . ومن الناحية النظرية فالفروض أن 
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هذا الدعم لا يؤثر على اتجاهات هذه الاقسام ولكن عملياً يحدث هذا , بل ان هذا الدعم أحياناً ما یعطی 
بشروط Gl fey‏ حال فان هذه الاقسام ستظل مرتبطة بالجامعات التي هي جزء مكمل منها وللدول التي 
تنتمي الیها » مما يحدد سیاسات کل متها . 

)1( درس تورمان دانیال تأشير الامبريالية على الدراسات الشرقية glass)‏ دانیال , الاسلام , آورویا 
والأمبراطوريةء آدنبرة, (VAT‏ وهذا الکتاب يعد استسرارا لکتابه السایق «الاسلام والغرب, 
محاولة اتحدید الصورة » ( الطبعة الثالثة , أدنبرة ۰ 1537 ) ومع ذلك » ولانه قد تناول الرقعة الجغرافية 
حسب اتساع العالم الاسلامی من ۱۷۸۹ إلى ۱۹۰۰ في کتابه ( الاسلام » أوروبا وا لامبراطورية ) فانه 
لم يستطع الترکیز بعمق fe‏ مناطق Gare‏ أو حقبات تاريخية محددة ويالتالي فإن هذا الکتاب ون كان 
مفيداً كمقدمة عن فكرة الاسلام الرئيسية كما یصورها الفکر الاوروبي خلال القرنین الثامن عشر 
والعشرین إلا أنه یفتقر إلي عمق التحلیل بدرچة ما . 

V)‏ ) فيما يلي ما کتبه ماکسیم رودنسون للاعراب عن ثنائه على OES‏ وات كما چاء في مقدمته للترجمه الفرنسية 
للکتاب : 

ولكن کل هذه الصعاب لا تشکل في حد ذاتها هدفاً من آهد اف دبليو ly. al.‏ » بل انها كانت مجرد 
نقطة انطلاق تسمح له بمناقشة المشاكل الحيوية التى هرب أمامها الکتیرون عند رؤيتها , ولقد واجه تلك 
الشاکل « بعقل مفتوح وبتظرة جديدة » . | 


وعلاوة على ذلك فهو یتمتم بأمانة علمية كبيرة وبروح لا تمل الدفاع عن الحقيقة . وهذا مما يقنم 
النصارى أن صورة الاسلام ليست تلك الصورة الباهتة التي استحوذت على كثير من عقول الد ارسین 
المسيجيين الذين وجدوا أتفسهم أمام التحدی الکبیر الذي يمثله عالم المسلمين حتی مع العمل على ضرب 
الإسلام وتحقيره وتعذيب أهله . وقال أن النصارى لا بد وأن یتعلموا الكثير عن هذا العالم وسنرى كيف 
ستخدم GS‏ جديرة بایمان المسلمين عندما يعالج موضوعات عنهم . ومن نافلة القول أن الرهاب العربی 
غريب بالنسبه له برغم أنه يظهر عند الكثيرين كظاهرة شائعة . 
انها سلامة العقل وتفتحه والأمانة العلمية ومعالجة الجوهر مباشرة , کل هذا اضاف أهمية إلى 
کتابه عن « محمد » الذي يشكل شيئاً مهماً في تاريخ الدراسات عن بني الاسلام . 
مقدمة روبنسون في كناب وأت « محمد في مكة » باریس ۱۹۷۷ ۰ ص ۸-۷ . 
A)‏ ) ماکسیم رودینسون »ما هو ميث , باریس 1951١‏ . 
)4 ) كازانوقا , « محمد ونهاية العالم » » باریس ۰ ۱۹۱۱ ص ۲ . 
)٠١(‏ يقرر ماکدونالد دون تقديم أية آدلة تاريخية من أي نوع - إذا كان هناك شىء مؤكد Ge‏ ؛ وعن شخصیته 
غيرالواضحة قهو كانه حالة مرضية ( دانکان بلاك ماكدونالد ‏ من جوانب الاسلام « نيويورك ۱٩۱۱‏ , 
ص ۱۰ » 
(YA)‏ سارتون ( صمویل سوینجر وجوزيف سوموجي ) « ومراجعة آچناس جولد زیهر میموریال . ( الجلد 
ب الأول » بوذ اییست , ۱۹۶۸ 6ص ۱۳ ) . 
(VY)‏ الصدر اعلاه ص dl AY‏ ص ۱۳ . 
(YY)‏ یقول اجنیال جود زيه ره كثيراً ما استعيرت بعض العاییر القانونية من القانون الرومانی ‏ الفقه 
( آجنیاس جولد زیهر , الدراسات الاسلامية الجلدالثاني , لندن ۰ ٠ CVA oe. ۱٩۷۱‏ 
(Yt)‏ إن فكرة تأثير اليهودية والسيحية على الاسلام شائعة بشکل كبير في کتابات آغلب الستشرقین العروفین 
وقد كانت ف الحقيقة Male‏ هاما من عوامل حفز اهتمام عدد كبير من الستشرقین بالاسلام والدراسات 
الاسلامية . 
ومهمأ يكن من آمر , فان هذا الاعتقاد لم يكن له سند تاريخي على الدوام مما أدى بدنکن بلاك 
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ماگد ونالد لأن je dates‏ خياله المغرق إلى حد ما إذ يصف ips‏ الإسلام في كنيسة مسيحية قائلا : 
بالرة لسيارة من العیارات النقطتها داکرة اللاوعی dul‏ حیتما کان Ó‏ كئيسة مسبيحية سمعها ف es}‏ 
صلاة مسیحیه .. » I‏ 


( دنکن بلاك ماکدونالد » جوانب إسلامية - الرجع الذکور آنفاً ص 301 ) . 


)19( وشاعت هذه الفکرة ولاسيما بين الستشرقین الذین درسوا الفلاسفة السلمی الذین تأثروا بالفلسفة 
Gi ull‏ من آمثال این رشد . 

(۱۱) وهناك مناقشه Ge‏ القبیله في التصور التاريخي للثنداس بين المؤرخين الفرنسیین » انظر محمد ين عبود 
د التصور التاریخی للأندلس قديما وحدینا » محلة تاريخ الغرب , الاعداد ya { ۱۹۸۲ ) Yo _ YA‏ 
EGA‏ ۵۰۱ . 
زیهر ) بحق المؤسس لعلم الدراسات الاسلامية الحديثة » ( دبليو . ام . وات , ) « الفلسفة الاسلامية 

وتعكس هذه العبارة أثر جولد زیهر على وات وهو واضح ALT‏ الوضوح في آقدم ما قدمه ‏ هذا 

الجال « القدرية والقدر في الإسلام » أعيدت Gelb‏ باعتباره مؤلف ( دبلیو . ام . وات » الفترة التكوينية 
في حياة الفكر الاسلامی , أدنبرة ۱۰۷۲ ) . 

» وان النمن الذي ستضطر إلى دقعه لس بالئمن الباف‎ i لنقدم عظیم‎ dul} إن التقدم الذي نرنو‎ 8 (YÁ) 
الصورة الغرپية للدراسات الاسلامية الفربية » في الکتاب الذي راجعه جوزیف‎ ٠, ماکسیم رودنیسون‎ ( 
) ٦۲ Ga. ۱۹۷۶ شاخت وبی ای بوزورث « تراث الاسلام » الطیعه الثانية » اکسفورد‎ 

(`A)‏ وکتاب گیگ براون ۱ شعب JL.‏ ‘ التقلید والتغیر في مدينة o ۲۰ 2- ۴۰ Áu ka‏ مانشستر 
VAY‏ . 

) جانيت أبو لغد د الرباط : التقرقة العنصریة ف الغرب » برنتستون ۱۱۸۰ . 

Andy (YA)‏ عرد الله لاروی يقيم الموضوعات التي عالجها الورخون الاستعماريون للمغرب في مؤّلفه ه عن تاريخ 
الغرب » ( عبد الله لاروی - ( بالفرنسية ) باریس ۱۹۱۷ ) . 

. ۱٩۱۱ , نورمان دانیل « الاسلام » آوروبا والامبراطورية » آدنبرة‎ (VY) 

(vY)‏ دکتور محمد بن عيوب د الاستشراق والنخبا» a du yall‏ ( بالفرئسية ) اعداد TA. YY‏ ( ۱۹۸۲ [ ص 
۹ _ ۲۱۰ ) ونشرت هذه القالة أيضاً باللغة الانجليزية ناقصة ( محمد بن عبود الاستشراق والنخبة 
العرپية ) الجلة الثلث سنوية الاسلامية , الجلد YA‏ , العدد ( ۱۹۸۲ ) ص ۱۹-۲ . 

(Y)‏ یبرز موّلف إدوارد سعید نظرا لطريقة معالجته التي تتم بتعدد العارف في مجال البحث , شاملا اللفویات 
والتاریخ ویاعتباره اتان | للادت المقارن تخد سفند تمد اعتماد | كيرا على د تحليل النصوص ولكن 
صلته واهتمامه بالعلوم الاجتماعية أضفى على مؤلفه صبفة تعدد العلوم . 


(Ye)‏ من بين النقاد السلبیب نجد الصحفی الفرنسی في جريدة اللیموند ( العالم ) بيرونسيل هيجور ویرنارد 
لويس . ومهما يكن من آمر ء فإن النجاح العالي الذي لقیه هذا الکتاب بدل على قیمته الحقيقية . 

(Y3U‏ « في فرنسا , وعلى سبيل المثال » نجد المستشرق البارز « لويس ماسينون » الذي قضى حياته كلها يدرس 
الدرويش الدجال الجلاج ليزيد في تخدير العالم الاسلامي لخدمة من تعلمون » ( مولود قاسم نأيت 
بلقاسم . « ثروة الاسلام , الثقافة » ( الجزاثر ) العدد ۷٩‏ ( پولية - أغسطس ۱۹۸۲ ) ص ۱۷۱ . 

. ویعترف الجمیع بريادة جولد زیهر في مجال الدراسات الاسلامیه . ونسوق الاستشهاد التالي من دبلیو‎ (YV) 


— ۳۸۹ — 


ام . وات کمثال لنمط الاعتراف الذي یلقاه ذلك الستشرق الجری بصفة عامة « لقد كان أجناس جود 
زیهر - عل ما بیدو- اول alle‏ اوروبي بقدر آهمية هذا التراث .. « دبلیو . ام . وات » الفكرة التكوينية 
للفکر الاسلامي « , آدثبرة , ۱۹۷۲ ص ۲ . 

(YA)‏ دیلیو . ام . وات » « العظمة التي كان اسمها الاسلام » لندن ۱۹۷۶ ۰ والميزة الشاملة لهذا المؤلف 
تنعکس في أول جملة بالقدمة « ان هدف هذا الکتاب هو اعطاء صورة عن تجارب ومفامرات جزء کبیر من 
البشریه عبر فترة ة أربعة قرون ونصف قرن من الزمان » ( الرجم السابق ص 1( . 

(YA)‏ وقد حقق کارل بروکیلمان 133 أكبر من النجاح إذ! اعتبرناه أميناً للمحفوظات اکثر من 4398 Lay he‏ مما 
يفسر لنا نجاح کتابه « تاريخ الادب العربي » ( الجلد الثالث , لایدن ۶٩-۱۹۲۷‏ ) . 

)+( وکان رورت مانتران Lalas AST‏ في مجال الدراسات التركية gay‏ حالياً رئيس اللجنة العالية للدراسات 
ما قبل الخلافة العتمانیه . 

. ۲۷۷ جان جاك وارذنبرج « الاسلام في مرآة الفرپ » بالفرنسية باریس - لاهای ۱۹۹۲ ص‎ (YA) 

. ۲۷۸ الرجم السابق ص‎ (YY) 

. ۱٩۳۲ مراحعة لسير هاملتون جيب « إلى اين أيها الاسلام » ,لندن‎ (YY) 

. ۳۷۷ الرجم السابق ص‎ (Y£) 

. ۲۷۱ المرجع السابق ص‎ (Yo) 

. ۱۹۵۷ ام . جوديفروى - دیمومبپئیس ۲ « محمد » , باریس‎ (YA) 

(YV)‏ وتعرض جوستاف فون چرونبوم للنقد في مقالة کتبها محمد ارکون بعنوان « الاسلام الحدیث من وجهه 
نظر الاستاذ جى . ای فون جرونبوم » التي ظهرت GUL‏ العربية . 
ویجدر بنا أن نلاحظ أن العلماء العرب من آمثال ه فیلیب حتی » كان لهم اسهام عظیم في الحوار بين الغرب 
والشرق . 

۲۲ لويس ماسینون « عاطفة الحلاج الشهید الصون في الاسلام » الجلد الأول » باریس ۱۹۲۲ ص‎ (YA) 

نشرت الطبعة الثانية من هذا GUSH‏ الهم عام ۱۹۷۰ ولكن جميع الفقرات الرجعية في هذه القالة تتعلق 
بطبعة ۱۹۲۲ . 

) المرجم الساپق ص YY‏ . 

) المرجم السابق ص ۲۱ . 

) المرجع الساپق ص OV‏ . 

) المرجم السایق ص ۷۲۲ . 

۲۳ المرجم السابق . 

)£ £( المرجع السابق ص ۱۲۲ . 

)£0( المرجم السابق ص ۱۳۷ . 

)3 £( يدرس لويس ماسینون هذه الق وة السياسية المحافظة في کتابه ۰ « عاطفة الحلاج الشهید الصوفي في 

الاسلام » , المجلد ۱ » باریس ۱۹۲۲ ص ۱۶۰ - ۱۵۹ . 

. ۲۳۷ المرچم السایق ص‎ (£ V) 

(۶۸) المرجم السایق ص ۲۲۸ . 

)£4( المرچم السابق ص ۲۳۹ . 

(۰۰) المرجم السايق ص £ Y£‏ . 

. ۲۶۷ المرجم السایق ص‎ (eA) 

Y)‏ °( يرجح میجویل آسن بلاسیوس أن دانتي كان بحاكي ابن العربي بمورسیا ؛ ویرکز Je‏ هذا التأثير في مؤلفه 
« الکومیدیا الالهية » . 


— ۳۹ — 


. » قد آثر على دانتي في کتاب « الکومیدیا الالهية‎ Lad بلاسیوس أن ابن مسرة‎ day (o Y) 

(et)‏ میجویل اسن بلاسیوس « ابن حزم القرطبی وقضية نقد الافکار الدينية » الجلد ۱ مدرید ۱٩۲۷‏ ؛ ص 
27 , 

)°°( المرجع السایق ص ٩۲‏ . 

)21( المرجم السایق ص 4غ . 

. ٩۲ الرجم السایق ص‎ (oy) 

. ۱-95 المرجم السابق ص‎ (0A) 

)04( ظهرت آول طبعة من هذا المؤلف التیرللجدل عام ۱۹۱۹ والطبعة الثالثة عام ۱۹۱۱ .وترجم الطبعة 
الانجليزية هارولد صندرلاند وظهرت بلندن عام ۱٩۲۱‏ . وکان من التوقم ظهور ترجمات فرنسیه وايطالية 
وعربية وألمانية لهذ! الکتاب ولکنها لم يتم طبعها لأسباب مختلفة (میچویل اسن بلاسیوس) «الخلفية 
الاسلامية الکومیدیا الالهية » الطبعة الثالثة مدرید ۱٩۲۱‏ . 

. ۱۰۹ - EVN الرجع السابق ص‎ (l°) 

)\1( الرجم السایق ص ۶۷۲۲ _ ۶۷۹ 

. رینهولد کونتزی‎ (AY) 


— ۳۹۱ بت 












































موقف مرجلیوث من الشعر ار بي 


ذرة ماکتب الستشرقون في قضايا اللفة العربية والادب العربي لانجد 
مقالة تمثل سوء النهج العلمي خضوعا للتعصب القیت ضد العروية 
والاسلام آشد وقعا وأبعد أثرا من مقالة «دیفید صمویل مرجلیوث David Samuel‏ 
Margoliouth‏ » المستشرق الانجلیزی الذي نشرها بعنوان «اصول الشعر العربي The‏ 
Origins of Arabic Poetry‏ » في suc‏ یولیوعام a YA Yo‏ من مجلة الجمعية الآسيوية الملكية 
التي تصدر بلندن : Jornal of the Royal Asiatic Society»‏ .)`( والتی كان ریسا لتحريرها . 
ولد مرجليوث في عام ۱۸۰۵۸ وعاش اثنين وثمانين عاما إن توفي في عام ٠‏ 195م: 
وقد درس في جامعة اکسف ورد الآداب الكلاسيكية اليونانية واللاتينية, ثم انتقل إلى 
دراسة اللفات السامبة. وقد بدا تشاطه العلمي عام ۱۸۸۷ باظهار ترجمة «متى بن 
بونس» لکتاب رفن الشعر) لارسطو. وعين بعد ذلك في عام ۱۸۸۹ أستاذا بالجامعة التي 
تخرج فيها. وتوالت gas‏ ومؤّلفاته منذ ذلك التاریخ» فكتب Gar‏ في عام ۱۸۹۲م عن 
أوراق البردى العربية في مكتبة بو لي باکسفورد, وترجم في السنة التالية جزءا من تفسير 
البیضاوی إلى الانجليزية. كذلك درجم في ale‏ ۱۹۲۰م جزء! من كتاب (تجارب الامم) 
لسکوی»» ثم نشر (رسائل أبي العلاء المعري) عام cal AVA‏ و(معجم الأدباء) لياقوت 
الحموی في الفترة من عام ۹۰۷١م‏ الى ۱٩۲۷ ale‏ و (نشوار المحاضرة) للتنوخي عام 
١م‏ وله عدد کبیر من التحقیقات والبحوث والتراجم( . 


وأذا كانت جهود مرجليوث في تحقيق المخطوطات العربية ونشرها S35‏ له 
بالتقدیر فان بحصوته التي تتصل بالاسلام تتسم بالتعصب المقيث: والدعد عن 


— VA A ست‎ 


teed |‏ العلمي. والحهالة الفاضحة. ينضح Lit‏ ذلك ف كتايه —XX Jars)‏ الاسلام) 

Mohammed اج وکتایه (الاسلام)‎ ٩ ۰ ۵ الذى نشر عام‎ Mohammad and the Rise of Islam 
ويحثه عن العلاقات بين العرب والیهود حتی ظهور‎ ۲۱ ale الذي نشر في‎ 7 
The Relations between Arabs and Israelites prior to the rise الاسلام الذى دشر عام :45 اج‎ 
. Oflslam 


کذ لك يتضح هذا الموقف المتعصب في مقالته موضوع هذا الحديث وهي (أصول 
لشعر العربي) التي دفعه فیها تعصبه ضد الاسلام إلى تنکپ الأسلوب العلمی, وقد 
هدف فيها إلى التشكيك في الاسلام باثارة الشكوك حول الشعر الجاهلی . وکان لهذه 
القاله اتارها الخطيرة في ایمان بعض الباحثين العرب السلمین المحدثين Lo‏ جاء فیها . 
واسس الدکتورطه حسين على قواعده ا نظرية آفاض في الحدیث عنها في GUS‏ )3 
الشعر الجاهلي) الذي آصدره Ü) AA YA ale‏ يعد نحوعام من ظهورمقالة مرجلیویت, 
فاذت مشاعر المسلمین, وصدمت فکر العلماء الثقات» ثم حذف منه الدکتورطه حسين 
آسرز الاقوال إثارة» وأضاف اليه مایع زز نظریته المؤسسة على آراء مرجلیوث التی 
يلخصها قوله: «إن الكثرة المطلقة مما نسمیه أدبا جاهليا لیس من الجاهلية في شىء, 
وإنما هي منحولة بعد ظهور الاسلام, فهي إسلامية تمثل حياة المسلمين وميولهم 
وآهواءهم» أكثر مما fied‏ حياة الجاهليين»!'؛ وقد أعاد نشره تحت عنوان (في الأدب 
الجاهلي) . 


وقد انيرى للرد على نظرية طه حسين الرج يونية الأصل sue‏ كبيرمن Jal‏ العلم, 
Si.‏ منهم «محمد الخضر حسين» في كتابه (نقض كتاب في الشعر الجاهلى)؛ و «محمد 
الخضري» في کتابه (محاضرات في بیان الأخطاء العلمية والتاريخية التى اشتمل عليها 
كتاب في الشعر الجاهلي)؛ و «محمد فريد وجدي» في کتابه (نقد كتاب في الشعر الجاهل), 
و «محمد لطفي جمعه» في کتابه (الشهاب الراصد)؛ و «محمد أحمد الغمراوی» في کتابه 
(النقد التحليلي لكتاب في الأدب الجاهلی)» و «شكيب آرسلان» في مقدمته الضافية التی 
صدربها کتاب الغمراوي. وکان الرد العنیف على هذه النظرية من فصول کتاب (المعركة 
نحت راية القران) مصطفی صادق الرافعي . 

وقد اهتم باراء مرجليوث وأثارها في بعض المستشرقين والعرپ الدکتورناصر 
الدین الأسد. فخصص لها قسما من دراسته عن مصادر الشعر الجاهلی وقیمتها 
التاریخیة!" . وظلت مقالة مرجليوث في آصلها الانجليزی بعيدة عن التداول إلا في آيدي 
قلة من الب احشین» وحتى هوّلاء الباحشون لم يحللوا کل ما جاء في هذا القال من آراء 

ša‏ تنضح بالتعصب. وتتخطی آصول النهج العلمی» وقد تصدی لترجمتها الدکتور 
يحيى الجبوري'ء وقدم لها بیان بعض أصول قضية الانتحال. وبرغم جهد الترجم 


— ۲ ٩۱۷ — 


الذي ينبغي أن يذكر فیشکر . ظهرت الترجمة سقيمة غيرواضحة آومفهومة في کثبر من 
الواضع, إلى جانب وقوع بعض الاخطاء في الصياغة العربية, وبعض التحریفات في نقل 
النص الانجليزي» واستشهد على سقم الترجمه بهذه الفقرة: «ولکن ببدو‌هنا فضلا عن 
ذلك وكأن غیاب الهارة الشعرية كان مبرراء انه ليس شيا بعيدا عن الواجهة الکائنة 
هناك حيث يجب ألا تکون, ولكن شيئًا ما هم يتمنونه مع أن غيابه كان مسوغا»!" ثم ظهر 
مقال مرجليوث مترجما مرة أخرى الى العربية في كتاب للدکتور عبد الرحمن بدوي بعنوان 
(دراسات المستشرقين حول صحة الشعر الجاهلی)(, وقد وقعت في الترجمة أخطاء 
كثيرة» ولكن أخطرها تحريف أسماء بعض الأعلام الذين یجهلهم المترجم لبعد تخصصه 
عن الشعر العربي, كالحصين بن الحمام الذي يكتبه المترجم (الهمام)(, والأسود بن 
يعفر الذي يكتبه المترجم (يعفور)!"" 

وقدم المترجم بان بدي الكثاب تصدیرا عاما دنحلی فيه امتداد pall‏ 
المرجليوثي على الفکرین العرب العاصرین, فنراه یسوق «کلام ابن سلام الجمحی» 
في کتابه (طبقات فحول الشعراء) ثم يعقب علیها قائلا: «تلك هي النتائج التي انتهی 
البها ادن سلام الجمحي, والاسب‌اب التي ساقها لییان منشاً الانتحال والتزییف 
والزيادة في الشعر الجاهلي. وهي هي عینها النتائج والأسباب التي آوردها 
اسدکتورطه حسین ‏ كتابه )3 الشعر الجاهلي) و(ق الادب الجاهلي)؛ آوکتاب 
الواحد العدل هذا. فعلام إذن كل هذه الضجة الرائفة التي أثيرت حول هذا الكتاب. 
حتی نعتوا صاحبه Ley‏ شاعوا من النعوت, فاتهموه بالروق والتهجم على التراث العربي 
العریق» والرغبه في تحطیم آمجاد العرب» وا لانسیاق وراء (موامرات) الستشرقین. 
وله ده الكلمة في ذهن کل آوجل الشتغلین بالادب العربي معان غريبة ممعنة في 
التضليل والایهام والتهاويل)» فهل كان «ابن سلام الجمحي» (۲۳۱۰-۱۶۹)ه- 
(مستشرقا) هو الآخر (متآمر ا) على التراث العربي القومی»(" . 

ولا آجد تجاوزا لكل الحقائق اشد واخطرمن هذه الاقوال, فما آبعد کلام ابن 
سلام عن «مريجليوث» و «طه حسين»: وما اصدق قول الأستان «محفود محمل شاکر» : 
«أما ابن سلام صاحب کتاب (طبقات فحول الشعراء) فهومن قضية «مرجلیویت» ومن 
قضية الشعر الجاهلي بمعزل ... ابن سلام لايشك في شعرهو احد حفاظه وعلمائه, ثم 
يؤلف في هذا الشعروشعراثه کتابا قائما براسه هوکتاب (طبقات فحول الشعراء) فلماذا 
زی الحقائق, ٩‏ وکان «شکیب آرسللان» قل عنی «الدکتور عبد الرحمن بدوي» حين 
قال : «ولیس «طه حسنن» ف هذا الرآي الغائل والمنطق المقلوي الا مقلدا لرغلیوث أو 
لغيره من الأوروبیین لسابق عقيدة سخيفة فاشية - ویاللاسف في الشرق» وهي أن 
الاوروبی لایخطیء OY aT‏ 


— ۳۹۸ س 


ويتبين لنا افتتان «الدکتور عبد الرحمن بدوي» بكل مایکتبه الستشرقون - 
حتی بالخطل والباطل -قٍ احتفائه الشدید بمقال «مرجلبوث» إن بقول : «وأخرا 
خطا البحث خطوة جبارة بمقال کتبه «ديفيد صمویل مرجلیوث» ... استغل فيه نتائج 
النقوش الحميرية والعربية الجنوبية» ورکز خصوصا على الدوافع الدينية في انتحال 
الشعر الجاهلي والتغيير في روایته زيادة gf‏ نقصا أو تحریفا,(*۱) 


ويمضي «الدکتورعبد الرحمن بدوي» وهو آخرمن عرضوا بالدراسة لقال 
مرجلیوث - في افتتانه بالمستشرقين وإنكاره على الباحثین العرپ الذين تصدوا لأباطيلهم: 
الى حد التهجم عليهم بقوله: «والشيء المؤسف حقا هو أن کل هذه الابحاث قد بدأت في 
الستينات من القرن الماضيء ونمت واتسعت. بینما ظل (المشتغلون) بالأدب العربى في 
العالم العربي والاسلامي بمعزل تام عنهاء وف جهل فاحش بها. وربما كان في هذا 
التفسير للدهشة الحمقاء التي قوبل بها كتاب «الدكتورطه حسین»» ولوكانوا على عله 
بما كتب القدماء من علماء العربية مثل «الجمحي»؛ وأقصد بالعلم هنا الفهم الدقيق 
والتبصر لامجرد الاطلاع» ثم لوكانوا اطلعوا على أبحاث المحدثين من المستشرقين التى 
بدأت قبل ذلك بأكثرمن خمسة وستين عاماء لما رأوا في كتاب )3 الأدب الجاهلي) شيئًا 
غريبا أومستنكرا لو خلصت نياتهم؛ ولرحبوا به بوصفه إسهاما عربیا له قيمة في هذا 
الجال, ول واصلوا السير ی هذا الطريق الواعد بالنتائج العظيمة. لكن ماحدث في مصر 
والعالم العربي كان على النقيض تماماء فلم يقتصر الأمرعلى الردود الممعنة في الجهل 
والاد عاء التي نشرت في سنوات ۷ وما تلاهاء بل كان الأدهى هوماکتبه (أساتذة) 
الأدب العریی من کثب» وماحضره تلامیذهم من (ربسائل جامعیة) لنيل الدکتوراه» وکلها 
تکشف عن جهل هوّلاء وأولئك التام بكل مانشرقبل ذلك بمائة عام أويزيد من آبحاث 
ودراسات نضرت وجه البحث في الشعر الجاهلي, وتقدمت به خطوات هائلة وهم عنها 
جمیعا غافلون,(*٩)‏ 


ولايملك أي باحث نفسه من ال دهشة إزاء هذا التهجم القائم على مایصف به 
القائل ane‏ من تحريف وجهل وادعاء» بل إن مما يلفت النظربقوة أن «الدکتور عبد 
الرحمن بدوي» الواقع في سر الفتنة امرجليوئية التي يزعم أنها (نضرت وجه البحث 
في الشعر الجاهلی) بانکارها کل الشعر الجاهلي؛ وكل الحقائق الستخلصة منه. قد ترجم 
ضمن مقالات المستشرقين التی نقلها الى العربية بحث «بروینولسن» (ق مسالة 
صحة الشعر الجاهلی) الذي رد به على «مرجلیوث». وسفه معظم آرائه. كذلك أغفل 
«الدكتور عبد الرحمن بدوي» بحوث مستشرقین آخرین ردوا على «مرجلیوث»» وکشفو| 
زيف منهجه العلمی والنتائج التي توصل إليهاء وفي ذلك یقول الأستان «محمود محمد 
شاکر»: «ومن الانصاف للمستشرقين آقول لك: إن كثيرا منهم من شیوخ «مرجليوث» 
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واقرانه وتلامذته, قد رفض هذه القضیه» ورد Ly ate‏ ونقضهاء وکان من آخرهم -فیما 
اعلم - الستشرق «آربري « فقد لخص أدلة «مرجلیوث» ونقضها علیه» وذلك في کتابه 
(العلقات السبع)» ثم قال في آخر کلامه : «إن السفسطة - وآخشی أن آقول الغش في 
بعض الادلة - الذي ساقها الأستاذ «مرجلیوث» لاتلیق البتة برجل كان - ولاردب - 
من اعظم أئمة العلم ف عصره»۷ ۲ . 

تلك بعض آخار aya)‏ الفعل التى آثارها بحث مرجلیوث (أصول الشعر العربي), 
فما حقيقة الآراء التى أشارهاء ومامدى نصيبها من الصحة والخطاء واعتمادها على 
قواعد النهج العلمي السلیم !ç‏ 


9 * #* 


«مرجليوث» يبدا بحثه بفروض يسيء فیها شرح الایات القرآنية. ثم يرتب 

إن عليها نتائج خاطئة. وقد بدأ بالاستدلال بالقرآن الكريم على وجود شعراء 

Ü) stale‏ وهوبهذه البداية يشير إلى أمرين. الأول : إنكاره agony‏ شعراء جاهليين, 

بين آيدينا آشعارهم وأخبارهم, ولذلك بلتمس الدليل على وجودهم والثانى : الاعتماد على 

القرآن الكريم وحده 3 إثبات الأشياء وإنكارها في عصر ما قبل الاسلام. وهوليس کتاب 

تاریخ. LS‏ أن «مرجلیویث» لايؤمن به بوصفه نصرانياء فکیف یعتمد على مرجم لا يثق 
بصحنه ؟ 


ثم نراه يسوي بين الکاهن والجنون والشاع استناد | إلى قوله تعالى : (فذکر 
فما أنت بنعمة ربك بکاهن ولامجنون. أم يقولون شاعرنتربص به ريب النون)7" " وهو 
يستنتج من ذلك أن الشعراء كانؤا يتنبئون بالغيب!''! والكاهن هو الذي يأتيه الرتی من 
الجن بالكلمة يتلقاها من خبر السماءء والمجنون هو الذي يتخبطه الشيطان من الس؛ 
وورود الشاعر في الآية التالية لايعنى اقترانه بالكاهن والمجنون؛ فمن أين استنتع 
«مرجليوث» أن الشاعريتنياً بالغيب. وقد i‏ على هذا الاستنتاج الخاطىء فهمه 
السقيم لآيات سورة الشعراء: Ja)‏ أنبتكم على من تنزل الشياطين. تنزل على كل أفاك 
آذیم)( ۲ فقد قررآن الأفاكين الآثمين المشار إليهم في الآية هم الشعراء الذين تنزل 
عليهم الشی اط ین( وليس هذا صحیحا. فالمقصود من الآية الکهان, وقد روى 
«البخاري» عن «عائشة» رضي الله عنها : «سأل ناس النبي صلی الله عليه وسلم عن 
الكهانء فقال : إنهم ليسوا بشيء. قالوا: يارسول الله فإنهم يحدثون بالشيء يكون 
حقاء فقال النبي صلى الله عليه وسلم : تلك الكلمة من الحق يخطفها الجني فيقرؤها في 
أذن وليه كقرقرة الدجاج, فيخلطون معها أكثرمن مائة كذبة»!' '' فليس الشاعر إذن هو 
الأقاك الأثيم, وليس هو الذي تنزل عليه الشياطين ويدعي علم الغيب . 
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ويمضصي «مرجلیوث» في محاولة استخرا ج gL‏ القران ن الکریم من حقأدق حول 
الشعر الجاهلي» فیستند إلى قوله تعالى : (وما علمناه الشعروماينبغي له إن هو لا ذكر 
وقرآن مبين» ۲ في الحکم بأن الشعر الجاه اي كان کلام ا غامضا غيرميين!؛ ' على 
أساس أن الآية تشب إلى أن القرآن ¿ (مبین) . وٍسناد GLY!‏ للقرآن ليس معناه نفي 
الابانه Ge‏ الشعر اكريما ee ee‏ الارتباط بالتضاد في GLY!‏ بين القرآن 
والشعر إذا اقتصروصف القران ¿ بالابانة على هذا الموضع وحده آلذي تعرض فيه 
للشعرء ولكن الحقيقة أن هذا الوصف (قرآن مبين) أو (کتاب مبين) قد نکرر في عشرات 
OL!‏ مما يدل على أن القصود تثبيت معنى الوضوح في الدلالة للقرآن مجرد | من 
الاشارة إلى الشعروسواه» پل استخدمت لفظة (Cros)‏ في آيات كثيرة أخرى صفة 
لعشرات من الموصوفات الأخرى كالسحرء أو الضلال, أو Gaal‏ أو النذیر» أو الخصیم, 
أو البلاغ» of‏ الخسران» أو التعبان, أو الحقء إلى غير ذلك من الموصوفات'") 


ولعل قوله تعالى : (وإنه لتنزيل رب العالمينء نزل به الروح الأمين على قلبك لتكون 
من المنذرين بلسان عربي U (Gree‏ (ولونزلناه على بعض الأعجمين فقرأه عليهم 
ماكانوا به مؤمنین) آفیه أبلغ الدلالة على ماقصدت إليه من وصف القرآن بالابانة 
ايكون واضحا قاطعا للعذر, مقيما للحجه, فقد نزل بلسان عربي على عرب يفهمونه. 
وليس في ذلك ولا في غيره إيحاء Gb‏ الشعر الجاهلي لم يكن كذلك . 


وتأسيسا على فهم «مرجليوث» أن الشاعر الجاهلى هو المقصوب بالافاك الأثيم. 
استنتج من قوله تعالى : (والشعراء يتبعهم الغاوون ألم تر أنهم في کل واد يهيمون وأنهم 
يقولون ما لايفعلون إلا الذين امنوا وعملوا الصالحات وذكروا الله كثيرا وانتصروا من 
بعد ماظلموا وسيعلم الذين ظلموا أي منقلب ينقلبون)! "أن الاستثناء لاینطبق على 
الشعراء!”'". ولاأدري على من ينطبق آذن؛ ولا كيف نفصل بين المستثنى والمستثنى 
منه لغة .. وهناك اتفاق بين المفسرين جمیعا - الذین يحسنون فهم لغتهم العربية ‏ على 
أن هذا الاستثناء يدخل فيه كل شاعرموّمن «ولوكان سابقا مشركا امن وتاب وأناب 
ورجم وأقلع وعمل صالحا وذكر الله كثيرا Lord‏ نقدم من الكلام السيىء: فان الحسنات 
يذهين السیثات» وامتدح الاسلام وأهله في مقابلة ما كان يذمهء وقوله تعالی: (وانتصروا 
من بعد ماظلموا) قال «ابن عباس»: يردون على الکفار الذين کانوا يهجون به الوّمنین. 
رکذا قال «مجاهد» و «قتادة». وهذا كما ثبت في الصنحیح أن رسول الله صلی alll‏ عليه 
وسلم قال لحسان: اهجهم. آوقال: هاجهم وجبریل معك. روی «الامام أحمد» عن 
«کعب بن مالك» عن أبيه أنه قال للنبي صلى الله عليه وسلم: إن الله عزوجل قد أنزل في 
الشعراء ما أنزلء فقال رتسول الله صلى الله عليه وسلم: إن الزن یجاهد بسيفا 
ولسانه , والذی نفسي بيده لكأن ما ترمونهم به نضح النيل » ا ۱ 


اس 


ویعرض «مرجلی وث» مایسمیه معضلة» وهي أن الرسول صل الله عليه وسلم 
( الذي لم يكن يعلم الشعر ) كان يدرك أن ما يوحى إليه لم يكن شعراء بینما Jal‏ مكة 
الذين يفترض أنهم كانوا يعرفون الشعرحين يسمعونه أويرونه ظنوا بان هذا الوحي 
كان ait‏ | و«مرحلدوث» دسوق هذه الشدهة المسمومة فى شكل معضلة تأسيسا 
على وصف الكفار للرسسول poled ils‏ والمسالة ذات شقین» كلاهما يتعامى dic‏ 
«مرجلیوث». أما الشق الأول فهو أن الرسول صلى الله عليه وسلم لم يكن يعلم الشعر, 
وليس هناك عربي لم يكن يعلم الشعرء ولكن الرسول صلوات الله عليه لم يكن يقول 
الشعرء وفرق كبير بين المعنيين. 
والشق الثاني : أن الكفارمن العرب ظنوا أن القران شعرء وهو أمر لايشتيه عليهم 
قطء ولكنه ادعاء مثل أي ادعاء بغرض التمويه وصرف النظر عن هذا Gall‏ القولي المعجز 
الذي نزل به القرآن . 

ويبنى «مرجليوث» على قوله نتيجة يدّعى فيها «أن الشاعر كان يعرف غالبا بمادة 
آقواله أكثرمما يعرف بصياغتها»"'. وكأن «مرجليوث» يريد القول بأن شكل الشعر 
يختلف عن شكل القرآن, ولكن مادتهما واحدة. ثم عاد للقول بأن إنكار أن يكون القرأن 
شعرا لايشير الى الخلومن الانتظام في شكل الأقوالء بل إلى طبيعة المادة العبر (lee‏ 
وهذا اضطراب واضح في فكر «مرجليوث» مرده محاولته الربط المفتعل بين النص القرانی 
والشعر الجاهلي من حیث الشکل أو الضمون. ولايستقيم هذا الربط بأيهما . | 


ودحدت «مسرجلی ویث» عن الذقہب التى خلفتها الأمم القديمة لىصل إلى القول 
«یستحیل أن نستظهر من النقوش العربية أن العرب كانت لدیهم أية فكرة عن النظم أو 
القافية»!”') . وافتراضه وحود نفوش شعریه Jc.‏ العرب» آو عند dal ds)‏ قدیمه لیس آمرا 
محتوما لازماء أما نفيه ‏ تأسيسا Je‏ ذلك أن تكون لدى العرب فكرة عن (الشعر) 
لغتهم الفامضة كما سماها ) هى الشعر الذی كان معروفا في الجاهلية , ۳۷ . 


والغاية الخبيثة التي يرمي إليها «مرجليوث» من هذا الاستنتاج -دون أن يشير 
إلى ذلك صراحة إيجاد علاقة بين الشعر الجاهلي (أوسجع الكهان في رأيه) والقران 
الذي يعتمد في بعض GLI‏ على الأسجاع أوالفواصل LS‏ يسميها علماء البلاغة . 
ويطرح «مرجليوث» عدة آراء تتسم بالتسرع في الحكم وسوء الفهم» فهويستند 
إلى أبيات لأبي تمام ُذكرفيها أن'العرب لايّهتمون في الشعر آلا يما پسجل معاركهم 
وجلائل أعمالهم» ویقرنه في رأيه هذا بهوراس الشاعر الروماني! *» وليس هناك أي دليل 
على استمداد أبي تمام الفكرة من هوراس, فليس هناك إِذن مايبرر الجمع بينهما في هذه 


۲ ۱ تسه 


الاشارة . کذلك نرفض قوله ol‏ القبيلة التي یظهر فيها الشاعر الاجود تسیطر Jo‏ 
القبائل OG AY‏ - فهذا القول لاسند له من الحقيقة في الصادر العريية - وأن 
الشعراء ليسوا الا مسیلین للاحد اث( ", لأنه بذلك يجرد الشعر العربی من صفته 
الفنيةء ویجعله مجرد نظم وثائقي» ولیس ذلك صحیحا من الوجهة الفنيةء كما أنه يريد 
أن يصل بهذا الفهم إلى مصادمة مع الآية القرآنية الكريمة : ( وأنهم یقولون 
ما لايفعلون ) Lode‏ أنهم على العكس يسجلون مافعلوه في الواقع » أو ماشاهدوه يفعلر.؛) 

ویحاول «مرجليوث» أن يضع حدودا للشعر العربي مستقاة من ديوان أبي تمام: 
ومن دیوان الحماسه الذي جمعه. فيقول : إن الشعر لايخرج عن الحدود التاريخية أو 
التراجم LIS‏ وهذا الأمر لاینطبق على الشعر العربی وحده في الجاهلية, أوغير 
الجاهلية بل ينطبق على الشعرعند أية Leal‏ وفي أي مکان. فهویعبرءن آحاسیس 
الشاعر الباطنة. وعن تفاعله مع الظواهر الخارجية الحيطة به . 


ثم يعرض «مرجلیوث» بد ایات الشعر الجاهلي فيشكك منذ أول وهلة في رواته 
مبتدئا بالخلیل بن آحمد العالم اللغوی البصری الثبت )353 ale‏ ۱۷۰ه) الذى وضع 
النظام العروضي من خلال دراسته بحور الشعر الجاهليء قائلا إن آحد معاصریه آلف 
كتابا یثبت فيه أن هذا النظام العروضی مجرد وهم! . وقد نقل «مرجلیوث» هذا الخبر 
من «ياقوت» في (معجم الأدباء)؛ ولکنه اکتفی منه بما يطعن على الشعر العربي. ولم يأت 
بالخبر على وجهه الصحیح الذي ساقه به «ياقوت» فهو یقول عن «برزخ العروضي» :«وهو 
الذی صنف کتابا في العروض نقض فيه العروض في زعمه على الخلیل » ویبطل الدواتر 
والألقاب والعلل التي وضعها ونسبها إلى قبائل العرب,وکان کذابا.("افتأمل كيف 
أغضى مرجلیوث» عن GLY!‏ العلمية في نقل مثل هذا الخبر من کتاب مشهوریتد اوله 
جمهور القراءء فما بالك بنقله من کتاب مخطوط آومجهول غیرمتد اول. وانظرکیف Jam‏ 
من «بررح العروضی» الکاذب الذي لم یعرف بعلم ولا أثرء عالما بوازی «الخلیل بن 
احمد» وهومن هوق علمه وفضله وآثاره الباقية حتی الیو wigs gay.‏ الطريقة نفسها 
بورك دائما الأخباروالروايات الضعيفة التي تتضمن مبالغات غيرمنطقيةء ولایورد 
الاراء التي تدحضها ود تقیم الحجة HS de‏ ۰ فمن ذلك مثلا ما أورده من رأي يصل 
دبداية الشعر العربي إل عهد دم ", ویتغاضی عن آراء «محمد بن سلام الجمحی» 
التي ساقها في مقدمة كتابه (طبقات فحول الشعراء) وكذب فيها الأشعار التي رواها 
«محمد بن اسحق» وأمثاله ممن لابصرلهم بالشعر ونسبها لعاد وثموب» وقد جعل «أبن 
سلام » بداية الشعر العربي التي يمكن أن تكون حقيقية من عهد « عبد المطلب » 
ف » هاشم بن عبد مناف oer‏ 


~ t. 


وینقل «مرجلیوث» عن «السیوطی» في کتابه (الزهر)("" قولا منسوبا إلى «عمر بر 
الخطاب» رضی الله عنه»ء یقول فيه : «کان الشعر ale‏ قوم» « aly‏ يكن لهم ale‏ أصح die‏ 
فجاء الاسلام» فتشاغلت عنه العرب بالجهاد وغزوفارس والروم» ولهت عن الشعر 
وروايته: فلما كثر الاسلام وجاءت الفتوح. واطمأنت العرب في الأمصار,؛ راجعوا روایه 
الشعر » فلم Lyle ds‏ إلى ديوان مدون ولا ES‏ مكتوب » وألفوا ذلك وقد هلك من العرب 
من هلك بالوت والقتل , فحفظوا آقل ذلك وذهب عنهم آکثره » . فینتقد « مرجلیوث » 
هذه الروایه قائلا إن نسبتها الى » « عمر » رضي الله dic‏ خطأ تاريخي > لأن زمن الهد وء 
لم يات إلا مع الخلافة الأموية OY)‏ 
وقد آورد «ابن سلام» هذا OY, al‏ نقلا عن رواة ثقات» فهو صحيح لامطعن 
Qa‏ ما تحديد الاستقرار. طبقا لهذه الرواية ‏ باتمام فتح فارس وأجزاء من بلاد الروم 
في عهد «عمر بن الخطاب» رضي الله عنه نفسه, فأمر منطقى ليس فيه أدنى Uns‏ 
تاريخي: وکل مايهدف اليه «مرجليوث» من نقد هذا الخبر التمهيد لرآيه الغريب الشاذ 
بجعل العصر الأموي بداية الشعر العربی»وآما إبطال «مرجليوث» القول GU‏ لم يبق 
من الشعر الجاهلي إلا القليل, مع وجوب کل هذا الشعريين sal‏ فواضح أنه لابريد 
أن بتصور وجود as‏ هاشل من الشعر الجاهلی الحقيقي , نصت على وجوده كل المصادر 
القديمة» وأثبت «ابن سلام» و «ابن قتيبة» وسواهما. , أنه من غير المستطاع الاحاطة 
دشعر قبیله Lad Sua‏ بالك بالشعر الجاهلى كله . وقد روی «آابن سلام» عن عن «یونس ين 
حديب» أنه قال: قال «أبو عمرو بن العلاء»: «ماانتهی الیکم مما قالت العرب إلا آقله» ولو 
جاءكم Lily‏ لجاءكم علم وشعر ASS‏ 
ویبدو أن «مرجليوث» لايستطيع أن يفهم ells‏ ولا أن يتصور أن العرب في 
جاهليتهم أمة ضاعرة, لأننا نراه يذكر فى سخرية أن عرائس الشعر قد أوحت yall‏ أكثر 
مما أوحت إلى الیونان! ۲. وهذه حقيقة 2 إثباتها ليس Line‏ على عصبية, ونفیها ينبغي ألا 
یکون مبعثه العصبية: فلكل أمة طبيعتها وجوانب إبداعهاء والشعر عند ليونان ام يكن 
دیوان حياتهم وعلمهمء LS‏ كان عند العرب . 
% +* % 
5 «مرجليوث» بعل ذلك کیفیه وصول الشعر الجاهلى إلينا «فیحاول القاء ظلال 
وبتناول كثيفة من الشك حول إمكان روایته» أو إمكان تدوین بعضه. فمعظم رواته 
- في رأيه ‏ الذين د انوا بالاسلام (قد قتلوا أوماتوا): وهويشك أصلا في وجوب آشخاص 
وظیفتهم الرواية: یقول : «ولیس لدينا سيب Gadus‏ للاعتقاد يوجود مثل هذه الهنت٩۴)‏ 
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مع أن الشعر الجاهلى (الذى دنکره تبححا «مرجليوث») برحر بإشارات إلى وجو 
الرواة كقول «النابغة الذبياني» : 


P ie ياعيين إليك قولا ستهدیه الرواة اليك‎ — Si 


وقول «حميد بن ثور الهلالي» : 
قصائد تستحلي الرواة نشيدها ويلهوبها من لاعب الحی زامرا””) 


۱ وتؤكد الصادر الختلفة وجود سلسلة من الرواة تعاقیوا في الروایة» تم نبغوا jÉ‏ 
الشعر وصاروا من آعلامه . ويكفي أن نذکر في هذا القام شعراء الدربسة الاوسية الذين 
يطاق علیهم الاصمعي اسم( عبید الشعر ) . 


بل إن «مرجلیوث» یستمر في باطله فيد عي أن مهنة الرواية لم تعش بعد الاسلام؛ 
مستندا إلى فهمه الخاطیء بأن الاسلام ازدری الشعروالشعراء. وحض السلمین على 
نفض آیدیهم منه! " ولیس في کلام الفسرین العرب الذین هم آقدرمن «مرجلیوث» فهما 
وتذوقا للغتهم وأسلوب کتابهم لقدس مایدل على هذا العنی من قريب آوبعید .فالقران 
في نفیه أن تكون اياته شعرا صادق من الناحية الفنية کل الصدق, ولکنه GARY‏ من 
قيمة الشعربوصفه فنا في ذاته» حتی في سورة الشعراء التي يتوهم «مرجلیوث» آنها 
طعن صریح في الشعر والشعراء . 

ومن الملاحظ أن الآيات التي تعرضت لذکر الشعر كلها مكية؛ وکان الد افع إليها 
الرد على مشركي قريش الذين افتروا على الرسول ورسالته. إلا ايات سورة الشعراء 
فهى مدنيةء على الرغم من أن بقية ايات السورة نزلت في مكة؛ وهذا معناه أن تلك الآيات 
تغاير في مراميها الآيات السابقة, إنها تعم شعراء الكفار الذين أخذوا يناصبون الاسلام 
والرسول العداء» ولكن بصفة التعميم لا التخصيص: فالآية تقول: (والشعراء يتبعهم 
الغاوون)» ولكن إذا كان لفظ الشعراء عاما فانما تقصد الآية الشعراء الذیں لايلتزمون 
القواعد الأخلاقية التى رسمها الاسلام؛ ولهذا فسر الزمخشري الآية قائلا : «لايتبعهم 
على باطلهم وكذبهم وفضول قولهم» وماهم عليه من الهجاء وتمزيق الأعراض: والقدح في 
الانساب, والنسيب Og I‏ والف زل؛ والابته ار! '', ومدح من لايستحق الدح» 
ولایستحسن ذلك منهم. ولایطرب على قولهم الا الغاوون. والسفهاء, والشطاره(۳" 

وإذا كان «الزمخشری» قد فسر في دقة تعارض بعض الشعر الجاهلي مع القواعد 
الأخلاقية التى رسمها القرآن» فقد تردد في تفسيرقوله تعالى : (يتبعهم الفاوون) فذكر 
أن الغاوين قد یکونون الرواة (الذين بنكروجوبهم «مرجلیوث»)» أو الشياطين؛ أوشعراء 
قريش الذين قالوا : نحن نقول مثل محمد؛ وكانوا يهجونه ويجتمع إليهم الأعراب من 
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قومهم يستمعون آشعارهم وآهاجیهم. ونحن لانعتقد أن الایه الكريمة قد استهدفت 
بكلمة (الغاوین) طائفة من التي ذکرها «الزمخشري» ولعل الاقرب إلى التصور أن یکون 
هؤلاء aly all‏ هم الأعراب الذين یجتمعون إلى شعراء قریش الشرکین. یستمعون 
آشعارهم وا ماج في الرسول ورسالته(" . 


وکل ما آسسه «مرجلیوث» على فهمه الخاطیء الذی وصفته فیما سلف من قول 
يدخل في باب الوهم والخطاًء حتی قوله بأن «شعر الوقانع والحروب التي د ارت بين 
القبائل لم يحض الاسلام على روايته حتى لاتثار الحفائظ ومن أجل هذا نسي تماما(“ 
ليس صحيحا في نتيجته وان صحت مقدمته» إذ كان من العسيرعلى العرب -حتی على 
الذين أسلموا ‏ أن يغفلوا شعرهم القدیم ولوکان فيه تعارض مع القيم الاسلامية . وفي 
ذلك يقول «شكيب أرسلان»: ليس من الضروري لاعلاء كلمة الاسلام أن aya‏ 
المسلمون تعفية كل آثرللجاهلية, أيطمس الاسلام شعرا يستدل به على مقدارقضله ٠‏ 


ويقول في موضع آخر: إن الحكم العربي لايعرف طريقة كم الأفواه وتقييد 
(U Css!‏ ويقول في موضع تالث: فليقل لنا «مرجليوث» آو «طه حسين» أوأحد من 
بقولون هذه المقالة السخيفة: متی وأين صدر ذلك الربسوم الامامي بان بطوی شعر 
الجاهلية! " ومتلما آنکر «مرجليوث» رواية الشعر الجاهلي شفاها بتشكيكه في وجود 
مدونات تتضمن أي قدرمن الشعر الجاهلی ویری «آن وجود Bly atl‏ وظنه أن الاسلام 
منم رواية الشعر, نراه ینکروجود أدب جاهلي قديم بلغة القرآن؛ مکتوپ بالقلم الحميري, 
أوبأي قلم آخرء یتعارض تعارضا صارخا مع آقوال القرآن وتقریراته بحیث لایمکن 
الاقراربهذا الوجود»( ', والشواهد على وجود قدر مدون من الشعر الجاهلي OBES‏ 
والنقوش التي اکتشفت في الجزيرة العربية تثبت وجود اللفة الفصيحة والقلم العربي 
منذ آوائل القرن الرابع الیلادی» بل ريما قبله. ویقول في ذلك آحد الباحثين العرب : 
«فاذ! كانت هذه النقوش بکلماتها الفصيحة وخطها العربي قد اکتشفت في منطقة كانت 
مسرحا لآثارورواسب من الثمودية» وا ل#رامية, والنبطية, لغة Is,‏ فکیف تکون هذه 
النقوش التي قد تکتشف ‏ الحجازونجد؟ وإذا كانت اللغة الفصيحة والقلم العربي قد 
نقشا في تلك النطقة منذ آوائل القرن الرابع اليلادی, بل Lay‏ قبله, فالى أى عهد ترجم 
بنا نقوش الحجاز ونجد Ma‏ 

أما أن تدوین بعض الشعر الجاه اي یتعارض مع القرآن» فأمر عجیپ من 
«مرجلیوث» أن یذکره مستدلا بقوله تعالی : (أم لکم کتاب فيه تدرسون)(*)» وهویستنتج 
من الآية «انه لیس لدی الوثنیین كتب»!''! . وعدم وجود کتاب سماوي مکتوب بين أيدي 
العرب لايعني عدم معرفتهم الكتابة, ولا آنهم لم یدون وا آشعارهم وعهودهم . فمن 
السذاجة العلمية الربط بين الأمرين وفي ذلك يقول الستشرق «بروینلسن» في رده على 
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«سرچلیوث»: Cbs‏ المقصود لیس ام تلاك أي نوع من الکتب؛ وانما کتب يتفق مضمویها 
مع القرآن» آوعلی الاقل. يمكن مقارنتها Yeas‏ 


ومن السذاجة العلمية أيضا ما آثاره «مرجلیوت» من اعتراض حول LS‏ كتاءة 
الشعر العربي بحروف حميرية» وهویقول في ذلك : «إن من مبادیء الكتابة das yall‏ 
الجنوبية تمييزنهاية الکلمه بخط عموديء وهذا لایب- و آنیقا في الشعرء حیث يشيع وضع 
البيت في شطرین. ثم إن الكتابة العربية العادية تلوح ملائمة للشعر العربی على أساس 
أن الخطاط یسهل عليه أن یمد أويقصر الکلمات بحیث بیدو التركيب كله متناسباء لکن 
هذه العملية يصعب |نجازها بالكتابة العربية الجنوبیة» ۲ . 


وعجیب أن يبني عالم رأيه الشاك في وجود آي نوع من GES‏ الشعر في عصرمن 
العصور على آساس (أناقة الخط), ثم يشكك «مرجلیوث» في آمر عدم وجود کتاب آونذیر 
لدی العرب قبل الاسلام قابلا إن صاحب الأغاني ‏ وهومسلم -یروی قصيدة صحیحه 
نظمها «ورقة بن ce igh‏ وفيها يعلن أنه نذیر, ويأمر الناس ألا یعبدوا إلا خالقهم(۳) 
والقصيدة التي يشير إليها «مرجليوث» آوردها «آبو الفرج الأصفهاني»" " وهي قول 
الشاعر : 
ya šj‏ : نصحت لاقوام وقلت لهم أناالنذير فلا يفرركم أحد 
ات صبدن pS atta pe Lyi}‏ فان دعوکم فقول وا بيننا حدد 
سبحان ذي العرش سبحانا نعوذ به وقبل قد سبح الجودي والجمد 
s,s ut‏ ماتمت السماءله لاینبفی أن بناوی ملکه آحد 
لاشیء مماتری تبقى بشاشته يبقى الاله ويودى المال والولد 
لم تفن عن هرمزيوما خزاننه والخلد قد حاولت عاد فما خلدوا 
ولاسليمان إذ دان الشعوب له والجن والانس تجري بينها البرد 


وقد أشارالدكتور«يحيى الجبوري» في ترجمته بحث «مرجليوت» إلى أن 
المؤلف يخلط عن قصد بين المبشرين بظهورنبي المتوقعين لذلك. وبين النبي 
المرسل. وقد كان جمهورمن الجاهليين موحدين على دين ابراهيم عرفوا a JU‏ منهم 
«ورقة بن نوفل» و«زيد بن عمرو بن نفيل» و«أمية بن أبي الصلت»» وغيرهم” * ولكن 
. الذى ينبغى أن نذكره في هذا الصدد أن «أبا الفرج» يروي هذه الأبيات ني حديث 
«لعروة» وقد جاء فيه: كان بلال لجارية من بني جمح بن cy pac‏ وكانوا يعذبونه برمضاء 
مكة؛ يلصقون ظهره بالرمضاء ليشرك d‏ فيقول: أحد أحد» فيمر عليه «ورقة بن 
ca Jag‏ وهى على ذلك sy ds‏ أحد dal‏ فيقول «ورقة بن نوفل»: أحد أحد والله یابلال» 
والله لئن قتلتموه لأتخذنه ats GEA‏ يقول لأتمسحن به: ثم آورد الأبيات بعد 
ذلك" وضعف هذا الحدیث -کما جاء في تعلیقات محقق الأغاني؛ وهي صحيحة - أن 
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«ورقة» مات قبل مبعث النبي صلی الله عليه وسلم» وبلال ماعذب الا بعد أن اسلم. كما 
أن الحدیث ضعیف الاسناد GY‏ مرسلء وعروة تابعي لم يدرك عصر النبوة . 

ولسنا في حاجة بعد ذلك لتأكيد سقوط Gly,‏ هذه الأبيات وتلفیقها وهذا أمربين فى 
لختها وصياغتها. وينطبق ذلك على هذه القصيدة المنسوية الى شاعرلم نسمع به في أي 
مصدر عربي بان أيدينا بسمی «قد ام! أبن XE‏ وید عی «مرجليوث» أنه في هذه 
القصيدة «یسبق نذر القران في كثير من التفاصيل» وانه دعا قومه إلى الدين بالعنی 
الاسلامي»( " ولم يشر «مرجليوث» إلى أي مصدر توجد فيه هذه القصيدة التي نشرها 
الستشرق Oc isd an‏ لنعرف قيمته»ء والظروف التاريخية المحيطة بالقصيدة, 
وسلسلة رواتها. وأغلب الظن أن هذه القصيدة التي لم نهتد إلى قائلها . ولا إلى آبیاتها 
في أي مصدر أدبي أوتاريخي بين أيديناء هي من تلفيقات الستشرقین, خاصة أنهم 
يجعلون تاريخ قائلها مبكرا جدا ( ۰ ٤۰٠‏ - ۸۰٤م)»‏ أي مابين اثنتين وعشرين ومائتي 
سنة إلى اثنتين وأربعين ومائة سنة قبل الهجرة, فيكون بذلك أقدم من امرىء القيس 
وطبقته, وهو أمر بعيد عن التصديق بكل المقاييس العلمية» إذ كيف غاب علمه عن علماء 
العربية من أمثال الأصمعي والمفضل الضبي وابن سلام وابن قتيبة والجاحظ 
وآضرابهم: ثم ظهر فجأة للمستشرق «جرفيني» . 

ويمزج « مرجلیوث » في بحثه بين شكه في الشعر الجاهلي وتعصبه ضد الاسلام 
في AST‏ من موطن ٠‏ فهو یقول : « إن الأساليب العربية سواء منها النثر السجوع ام 
الشعر ز ات شبه بأسلوپ القرآن .وف القرآن أجزاء لا يشك في کونها نذرا مسجوعا الا 
التعصبون جدا من Jal‏ السنة » وف القرآن أمثلة على کشر من بحور الشعر » (۲ . 


ومحاولات المستشرقين إثبات وجود شعر في القرآن قديمة By Sho‏ فقد فعل 
ذلك «رایت Wright‏ » في کتابه (النحو العربي)» وذكر «بروکلمن» أن محاولات «جریمه 
Grimme‏ » في ذلك لم تكن مثمرةء كما أن نظرية «مولر «Mueller‏ التي أيدها «Geyer slay‏ 
وهي أن قالب القرآن من القوالب الشعرية قد رفضها «نلدكه»”"') كذلك يقول 
«بروينلسن» إن الآيات التي يمكن أن تقرأ على أنها تجري على وزن هذا البحر الشعري 
أوذاك هي قطعا غيرمقصودة أن تكون منظومة " وإذا كان بعض الباحثين المسلمين 
كانت لهم محاولات في اكتشاف بعض الآيات الوزون 2( » فإن هدفهم يختلف كل 
الاختلاف عما رمى اليه المستشرقون . فالباحتون العرب كان همهم أن يرصدوا كل 
الظواهر الفنية الموجوبة في القرآن. في محاولة لاستكشاف عناصر اعجازه, Lol‏ 
الستشرقون فقد أرادوا أن يستغلوا هذه الظاهرة في تأييد فكرتهم في أن القرآن ليس 
وحيا من عند alll‏ وهذه غاية خبيثة يرمى إليها «مرجلیوث» وأخطر من ذلك أنه ید عي 
آن الاعجاز القرآني يمكن أن يفهم على أساس «أن القرآن أول عمل في اللغة das yall‏ 
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يخشف عن فن أدبي . أما إن كان السامعون قد تعودوا من قبل على النثرالسجوع 
والشعر اللذين هما من النوع المنمق كالأعمال الأدبية الجاهلية المكتوية بهذه الأساليب 
فيصعب Jue‏ د إتبات صحة دعوى الاعجاز الق رآني»( أرأیت كيف يستفل 
«مرجليوث» فکرة الشك في الشعر الجاهليالبنيةعلی سوء النهج العلمی, وعدم الفهم 
الصحیح لشفاء د اء تعصبه ضد الاسلام. فيربط في خبث شدید بين الأمرین» ویصل 
بنتائجه إلى أن الاعجاز القرآني لایفهم إلا على أنه أول صورة بيانية عرفها العرب» وأنهم 
لم یک ونوا ذوي بیان قبل ذلك» وأن تردد الأسلوب القراني بين النثر السجوع والشعر 
(كذا) أمرمنطقي يدعو الى وجود الشعر بعد ذلك «فعملية الانتقال من أسلوب القرآن إلى 
الأساليب المنتظمة تبدومتفقة في قياس Meg bill‏ ولاأريد أن أتوقف عند بعض 
العبارات المسمومة البعيدة عن المنهجية العلمية التى وردت في هذا الجزء من بحث 
«مرحليوث» مخل «وإن المسلمين آنفسهم يشكون ق صحة القران ,0 فمتل شد ه 
العبارات الرسلة التي sy‏ علیها, والتى يعني بها Sob]‏ فنات منحرفة خارجة عن 
الاسلام؛ لاتعنى المسلمين في کشبر أوقليل, فما آسهل أن تثار الشيهات بلا دلیل» Oly‏ 
il‏ الکلام جزافا دون سند» ويصل «مرجلیوت» بعد ذلك كله إلى الحدیث عن الرواة 
وما أصدق مایقوله «آوحست (ped pal‏ في مقال له عن الروانه والرواة عند العرب : «إن 
علم الروابة الشفوية خاصية اختص بها الاسلام» بيد أن قله من المستشرقين قدروها 
حق قدرهاء وفهموها كما ينبغي»!” Ë‏ ولبس «مرجلیوث» من هذه القلة, فقد تناول رواة 
القريسن الثاني والثالث الهجریین فهاجم حمادا الراویه VO)‏ _ 56١ه)‏ وحشد کل 
ماوجده في المصادر القديمة من أخدار تشكك dd‏ ليصل بذلك إلى إسقاط جميع روایانه. 
دما في ذلك العلقای(*۸) 


وما دذكرمن طعن في حماد في مصادرنا العربية ينبغي أن 02 بحذر شديد, 
فاخباره تدل على أنه كانت لديه کتب فيها آخبار الجاهلية وأنسابها وأشعارهاء بعضها 
کتبه علماء قبله, وبعضها الآخرمما Meigs‏ أما ماتذكره الأخبارمن أن حمادا هوالذي 

جمع السبع الطوال, فلا يقوم دليلا على أنها لم تكن موجوبة قبله» ولايصح في الأذهان 

أن بطعن الأقدمون في حماد » ثم يقبلون روايته وحده للمعلقات» بل لابد أن تكون معروفة 
لد یهم من غير طریق حماد» اما J‏ الدونات. أو المرويات: وقد.فند sal‏ الباحثین المدنين 
کل الروایات التي طعنت على حماد c‏ منسوية إلى «الفضل الضبي» أو «الصمعی» آو 
«أبي عمرو بن العلاء», gf‏ «اين سلاح»» آو «خلف الأحمر»»ء وقد انتهی إلى القول: «فنحن 
اذن - بعد ماعرضنا هذه الأخدارء وبینا مافيها من زيف - نميل إلى أن نعد أكثرمااتهم 
به حماد موضوعا دعت إلى وضعه عوامل عدة : منها هذه العصبية التي كانت متأجچه 
دين البصرة والكوفة:؛ ومنها تلك المنافسات والخصومات الشخصية. . كالتي كانت بين 
المفضل وحماد, ومنها العصبية السياسية : فقد كان حماد أموى الهوى والنزعة» وكانت 
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دول بنی أمية قد ولتء وأقبلت دولة جديدة تناصبها العد اء» وترید أن تمحومحاسنها 
وأثارهاء وتحط من قیمه من [gad gid!‏ أونال لديها حظلوة. ومنها: أن حماد! كان 
باعتراف الرواة ‏ كثير daly ll‏ واسع الحفظ, فكان يروي مالا يعرفه conte‏ ويحفظ 
مالایحفظون. فاتهموه بالتزيد والوضمء!!*) 

. ولم يعن «مرجليوث» نفسه بتقصي الأخبار التي تطعن على حصادء > أمر 
الشعر الجاهل, ومحاولة اسقاطه لحاجة في نفس يعقوي . 


وكذلك فعل «بخلف الأحمر»»: فهويقول dic‏ إنه سيىء السمعة»7” "أ وقد تقصی 
الد کتور «ناصر الدین الاسد » الأخبار التي ندهمه بالوضع والنحل, والأخرى التي توا 49343 
وتعدله : وانتهى إلى تونيقه, Shs‏ انبات العصییه وراء التوهين من روایاته(" 9 


وبقول «یروینلسن» في رده على مرجليوث بالنسبه لوقفه من الرواة «ینیغی Liste‏ 
الا نستسلم للشك المفرط فنما بتعلق بالمادة الشعریه التى رواها اللغویون» ولا للافراط 
في الثقة العمیاء فيما یتعلق بقدحهم بعضهم في بعض » )03 . 

وتوالی هجوم «مرجلیوث» على رواة الشعر الجاهلي» سواء أكانوا من الكوفة أم من 
اليصرةء فقد أضعف روایات «جناد بن واصل» الذي طالما اقترن اسمه بحماد , وقد ela‏ 
في (معجم الأدباء) لياقوت خبرعن «الثورى» يقول فيه: «اتكل Jal‏ الكوفة على حماد 
وجناد. ففسدت رواياتهم من رجلين GIS‏ يرويان لایدریان» کثرت رواياتهماء وقل 
علمهما» ‏ ولعل جنادا استهدف لحملة تشكيك تدفعها العصبيةء كما استهدف حماد 
نفسه» وكانا ‏ بشهادة هذا الخير نفسه الذي ساقه ياقوت - كثيرى الرواية وإذا كان 
«مرجليوث» قد وجد فرصه سانحه للتشكيك في روايات «حماد »» وبجناد » و «خلف 
الأحمر» بسبب ماوجده من تهم كثيرة موجهة إليهمء فإنه لم يعدم الوسيلة للتهجم على 
رواة eo yal‏ علماء بالشعرء أقرت لهم المصادر dis yal}‏ المختلفة بالنقه» ولکن «مرجليوث» 
لم يعدم خبرا هنا آوهناك» يشكك في روايات هؤلاء الأعلام من أمثال «آبي عمروبن 
cae Lal]‏ و«الأصمعي»؛ و «کنسان » ؛ و« آبی عمرو الشیبانی»( © ومشل هذه الأخبار 
المفردة كان ينبفي أن توضع موضم التمحیص والتقصی, لادراك مافیها من عصبية 
تدفع إلى الطعن» ف«ابن الأع رابي» وهوكوفي یتنقص «الأصمعي» وهوبصري بل وجد 
آحد الباحثين خصومة شخصية بين الرجلين تدقع «ابن الأعرابي» إلى هذا التهچم على 
«الاصمعي(. 


وقد دفع «آبو الطیب اللغوي» عن معظم هؤلاء الأعلام تهمة الوضم, وقال عن 
«أبي رد » و«الاصمعي» و«أبي عيبل ة» : «كلهم كان يطعن على صاحبيه بانه فلل 
الروايةء ولایذکره بالتؤيد»؟ ويرجع ذلك إلى منافسة شخصية بينهم. 
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WSS‏ تقول «آبو الطيب» عن «کنسان» تقلا عن «لاصمعی» «کیسان» نقه لیس 
يمنزيد ¢ وقد ja}‏ عن «الخليل»!*") ۱ ١‏ 


وقد عقد Cyl‏ جني» في (الخصائص) bo DD‏ صدق النقلة وثقة الرواة والحملة, 
وذكرفيه من GILAT‏ الرواة العلماء من أمثال «أبي عمرو بن العلاء»» و«الأصمعى», 
و«آبي زید»» و «أبي عبیدة»» و «آبي حاتم» مايوثقهم ویدفع عنهم ما اتهموا به. ثم يذكر 
العصبیه التي كانت موجودة بين البصرة والكوفةء وکانت وراء تبادل التهم, فذکر آنها 
علامة على تحري AM‏ والتشدد في الرواءة!**) . 


واستم رموقف «مرجليوث» من بقية الرواة في القرن الثانىء موقف التشکيك 
والتوهین, فذکر أن آبا عمرو الشيباني لم یسلم من الوضم! "مع أنه عند جميع العلماء 
من البصريين والکوفیین ثقة ثبت» لا نجد أي طعن عليه في روایته والشبهة التی يثيرها 
«مرجليوث» تستند إلى أبيات قالها «قيس بن الحد ادیة» ف القتال gall‏ كان دين «قیس 
عيلان» و «خزاعة» حول مكة؛ وقد رواها «أبو الفرج الأصفهانى»» نقلا عن «أبى عمرو 
الشيباني»» وعلق عليها بقوله: «هذه القصيدة مصنوعة؛ والشعربين التولید, ۳" وإذا 
كنا نصدق قول «أبي الفرج» بأنه نقل آخبار «قیس بن الحدادية» (من كتاب «أبي عمرو 
الشيباني»)۲ " فاننا ينبغي ‏ اتباعا للمنهج العلمی - أن ندقق في طريقة رواية الأخبار 
والأشعار . وقد لاحظت أن أبا الفرج في إيراده للأبيات التى يشك فيهاء والأحداث 
dist coll‏ لها (قال : وقال « آبوعمرو»: وزعموا ON...‏ ولكن «مرجليوث» أغفل ذلك 
متعمدا» كذلك سارع بتایید رأي «آبي الفرج الأصفهاني» في الحکم على الأبيات بأنها 
مصنوعة:؛ وهورأي مفرد لادلیل عليه» ولم يقل به علماء الشعر السابقون على «أبي 
الفرج»» وهذه كلها آمورينبفي أن نکون محل نظر قبل إصد ارحکم بتوهین رواية «أبي 
عمرو الشيباني» . 

قاذا وصل «مرجلیوت» إلى رواه الفرن الثالث الهجري: تناول «المبرد» العالم 
الثبت الثقة بما يوهن روایته! "" ولورجع إلى الصادر الصحيحة لوچد مایصحح له 
فهمه. فقد روی «ياقوت» ان «ابن الانباري» آراد أن يضع من «البرد» ویرفع من 
صاحبه «آبي العباس أحمد بن يحيى ثعلب» Lyle‏ على عادته في العصبية للکوفیین على 

ويثير «مرجليوث؛ الشك بعد ذلك في المجموعات الشعریه الذي بين أيديداء 
وخاصة شعر الهذليين» ويقدم - دليلا على ذلك زيارة «أحمد بن فارس» النحوي لمنازل 


القبيلة» وأنه لم يجد أحدا منهم يعرف اسم وأحد من شعرائهم 


وصحة الرواية كما حكاها «ياقوت» في danas‏ ": وحدث «ابن فارس» سمعت 
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. منهم » ولكني * أمثل الحماعه رحجلا فصیحا: وآتشدني‎ ¢ taal 
Lal اذا لم تحظ 3 آرض فد ع ها وحست السعملات على‎ 


ونفسك فزيهاإن خفت ضيما وخل الدار يحزن من بكاها 


فانظر الى هذا التخلدط الذي وفع فيه «مرحليوث» . فالزائر لیس « آحمد بن فأرس» 
- كما ادعى -بل والدهء وهو لم يذهب إلى القبيلة في منازلهاء بل قابل جماعة منها في 
الحج. ثم كيف يطلب «مرجليوث» أن يكون كل الهذليين رواة لأشعار أسلاقهم؟ وأن 
يكون هذا العدد القليل من حجاجهم رواة للشعر فصحاء.: فان لم يكوتوا كذلك وصمنا 
مجموع آشعار الهذليين بالکذب والتلفيق . 

وما أاصدق kaw.‏ «برويناسن» 2 الرد ue‏ «مرجلیوث» بالنسية الرواة x)‏ قال : 
— وکن «مرجليوث» نفسه لايلتزم المنهج لعلمي حتی یطبقه على مابین آیدیه 
«مريجليوث» متعمد [ . 

نم يعرج «مرجليوث» على مجنون ليلى وأخباره وأشعاره لیثیر حولها الشكوك. 
مستندا إلى Grol‏ روايات (الأغاني)7 ' ؟. وهذه الرواية لايستطيع العالم المحقق أن 
يستخلص منها نتيجة مؤكدة: فهى تقول على لسان راويها : «سالت بني عامر»بطنا 
«lib,‏ عن مجنون بني عامر, فما وجدت آحدا OM ad yas‏ 


وقد یکون في الاقرار بوچوده نوع من الحرج, فلهذا كان الانكار. وحينئذ لايصع 
الجزم بعدم وجود هذه الشخصیه. وعلى آية حال «فأبو الفرج الأصفهانى» وغيره من 
العلماء موقنون بوجوب زيادات كثيرة في أخبار المجنون وأشعاره» ولكن ليس من حق 
«مرجلیوث» أن يستند إلى ذلك للتدليل على الشك في الشعر الجاهليء وإن انتمى المجنون 
J}‏ العصر الاموی , ففي کل da]‏ ولي کل عضر نتضخم آقاصص الأبطال والعشاق في 
المرويات الشعبية: وکان هذا شآن قصة (رومیووجولییت) في الادب الانجلیزی على 
سييل المثال . 


ویصدق قول « تیودون نیلدکه » في هذا الصدد » وطالا بقيت القصائد حية في 
أفواه الشعب ٠‏ فانها كانت معرضة لكل مصائر الأدب الشعبي » ۲ . 
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ویستند «مرجلیوث» إلى بعض الروایات البينة التلفیق فیما تتضمنه من آشعار 
وقد سبقه العلماء العرب الاقدمون إلى تحقیق هذه الروایات وإثيات شکهم فيهاء ثم 
نفیهم لهاء کتلك الاشعار التي ساقها محمد بن اسحق» في السيرة, ونسبها لعرب 
بائدین» وقد آثبت ابن سلام کذبها وتلفيقها بآدلة drole‏ قاطعةء بقول: «وکان ممن آقسد 
الشعر وهجنه وحمل کل غثاء منه: «محمد بن اسحق بن بسار» مولی آل مخرمة بن 
عبد الطلب بن عبد منافء وکان من علماء الناس بالسّير. قال «الزهری» : لایزال في 
الناس علم مابقي مولى أل مخرمة»ء وكان dale AST‏ بالغازی والسير وغير ذلك. فقيل 
الناس عنه الأشعارء وكان يعتذرمنها ويقول: لاعلم لي بالشعرء أتينا به فأحمله. ولم يكن 
ذلك له عذراء فكتب في السّير أشعار الرجال الذين لم يقولوا شعرا قطء وأشعار النساء 
فضلا عن الرجالء ثم جاوز ذلك إلى عاد وثمود , فكتب لهم أشعارا كثيرة, وليس بشعر, 
إنما هوكلام مؤلف معقود بقواف. آفلا يرجع إلى نفسه فيقول: من حمل هذا الشعر؟ 
ومن أداه منذ آلاف من السنين, والله تبارك وتعالى يقول : (فقطع دابر القوم الذين 
ظلموا) ‏ أي لابقية لهم, وقال آیضا: مان أهلك عادأ الأولى. وثمود فما 
آبقی)1 "أوقال في عاد : (فهل تری لهم من (LL‏ وقال: (وقرونا بين ذلك 
کنبرا)۱ " * وقال (آلم يأتكم نبأ الذين من قبلکم قوم نوح وعاد وتمود والذین من بعدهم 
لایعلمهم إلا OOO (alll‏ هل نجد عند «مرجلیوث» و«آمتاله» من التشدقین مثل 
هذا النهج العلمي الدقیق في نقد الرواية والتثبت من صحة الشعر . 

Lal‏ ماذكره عن «نصيب» بانه بدأ Glia‏ بنظم آشعارکان La yas‏ لشعراء قدماء 
من قبیلتی ist‏ ضمرة بن بكر» و «خزاعة» فينيغي ألا بؤخذ بهذا التضخيم الذى ساقه 
به «مرجلیوث», ولا ترتب عليه نتائج تصل إلى حد إسقاط الشعر الجاهلي؛ فنصیب _كما 
ela‏ في رواية (الاغانی) - آراد أن یعرف مستوی شعره, وهویقول في ذلك: «قلت الشعر 
وأنا شاب. فأعجبني قوليء فجعلت آتي مشيخة من بني ضمرة بن بكر بن عبد مناة» 
وهم موالي النصيب » ومشيخة من «خراعة» فأنشدهه القصيدة من شعری د ثم أنسيها 
إلى بعض شعرائهم الماضينء فيقولون: أحسن والله هكذا يكون الكلام. وهكذا يكون 
الشعر, فلما سمعت ذلك مدهم علمت آنی U Cana‏ ۱ 

ومثل هذه الحادثة یمکن أن تقع By‏ أي أدب dy‏ آي عصر ولاتشکل خطرا ماء 
فليس من العقول أن یتنازل «نصیب» عن هذه الأشعار- برغم قلتها - التي نسبها إلى 
القدماءء في محاولة لعرفة مستواه الشعری, ولابد أنه صحح نسبتها إلى نفسه بعد أن 
اشتهر أمره . 

ومما بجاق المنهيج العلمي أن ددعي «مرجلدوت » أن الخلفاء قد «شحعوا 
المنتحلين»""''. وینقل في ذلك روایات مفردة تتصل بمجالس سمر الخلفاء, ورغبتهم في 
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سماع الشعر القديم» ولکنها إذا عورضت بالوقائع التاریخیه والتمحیص العلمي, تهاوت 
دون أي سند أو دليل . 

ويدخل في ذلك ما ادعاه من أن «الموفق» LAT‏ الخليقة «المعتمد» «رغب إلىعوزيره 
أن يزوده بقصاند من نظم gall‏ وب » فلجاً الوزير إلى «المبرد» الذي أقربأنه لا يعرف 
قصيدة لواحد منهم, ونجح في ذلك منافسه «تعلب» فلبى طلب الوزيرء وكان من حسن 
dbs‏ أنه كان يجمع آشعار اليهود منذ خمسين سنة»( ١‏ . 


ولم يشر «مرجليوث» إلى المصدر الذي استقى منه هذه الرواية التي لاأجدها في 
أى مصدرء بل لم أعثر عليها فى آخبار «الیرد» أو «تعلب». وقد Ss‏ «الامدی» 3 
(المؤتلف والمختلف) من دواوين القبائل التي آوردها, كتاب «بني قريظة» ولكنه لم ينسب 
جمعه إلى Osa)‏ وكثيرا Labbe‏ «مرجليوث» في مثل هذه الأخبار الضعيفة أو المدسوسة 
إلى التعمية وإخفاء المصدرء متجاوزا بذلك أصول المنهج العلمي . 


ویضرب «مرجلسوث» مثلا على فساد dod‏ الرواة فيستند إلى خیرق (الاغاني) 
يورد ستة آبیات «لذي الأصبع العدواتي» الشاعر الجاهلی» ثم إلى خبر آخریورد الشعر 
نفسه في أنثى عشربيتاء ویعقب على ذلك بقوله : «وبعد ذلك نعلم أن ثلاثة آبیات منها 
فقط هي الصحيحة: مع أن الأمرینتهی بنا الى وجود سبعة عشربيتا»“ ٠‏ 

والحديث عن أبيات «ذي الاصبع العدوانی» بهذه الصورة يثير الشك واليليلة: 
ويتيح «لرجليوث» فرصة الطعن في رواية الشعر الجاهلي ورواته . ولكن الحقيقة التي 
ينيغي التنيه لها أن اختلاف العلماء العرب حول صحة آبیات» أونسبتهاء أوزيادتهاء أو 
نقصهاء أمرطبيعي لايطعن في الشعر الجاهليء بل هوعلى النقيض من ذلك يزيدنا ثقة به 
لتحري العلماء الدقة في إثبات وجهات نظرهم التي لايلزمها أبدا أن تكون متفقة في كل 
الأحوال والروايات تختلف بحسب اختلاف المصادر الشفوية أو المكتوبة؛ وكل راويحب 
تحسين روايته وتکذیب Lal tote‏ »فما نجده من نصوص تتهم پالنحل آو الوضع قد يكون 
مردها إلى ماذکرته وینبفی VI‏ نآخذها على أنها حقائق ثابتةء كما فعل «مرجليوث» إذ 
وجد فيها سندا للتشكيك في الشعر الجاهلى . 

وحقيقة ماذكره «أبو الفرج الأصفهاني» أنه روى ستة أبيات gah‏ الاصبع». 
كانت (Oo ١ aa‏ وشيء طبيعي آن يقتصر الغناء على هذه الأبيات, فالمغنون عادة بلجأون 
إلى الاختبار من القصائد, دون تلحينها وغنائها جملة. > تم آورد «أبى الفرج» في خير آخر 
اتنی عشربیتا» من بینها السته الابیات الاو ولم يعلق علیها بشيء "'ء وبعد أن 
مضی في ذكر آخبار «ذي الاصيع العدواني» نقل عن «الحسن بن علیل العنزي» في خبر 
عدوان الذي رواد عن «أبي عمروين العلاء» أنه ایصح من (ss) oll‏ الاصبع» 
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الضادية إلا الابیات التي آنشدهاء وان سائرها منحول! U‏ والابیات التي آنشدها هي 
الستة الأولى, وقد رواها «الأصمعيء وآنقص منها بيت" ( وبرغم ذلك كله ينبغي آلآ 
نضخم شكنا في الأبيات الأخرى التي قد يكون راويها استقاها من مصدر صحيح له 
يتصل به «الأصمعي»» ولم یدرکه gh‏ الفرح» . 


* * & 


وین فرغ «مرجلیوت» من تقديم عناصر الشك 9 الروابة والرواة: تقدم 

۳ خطوة آخری للاجهار على الشعر الجاهليء فطرح فرضا خاطنا یقول فيه: 
«وم وقف الاسلام إزاء الوثنية القدیمه لم يكن متسامحاء بل كان موقف العد اوة 
الشديدةء فاذا كان الشعراء هم لسان حال الوثنية» فمن هم الأشخاص الذین حفظوا في 
اکرتهم تلك الاشعار التي تنتسب إلى شريعة قضی Yale‏ الاسلامء ۱۳ 

Gay‏ وصدق أن يكون موقف الاسلام إزاء الوثنية عنیفا متشددا, ولكن لیس من 
الحق أو الصدق أن یکون الشعراء (لسان حال الوثنية). 

(a als ofp‏ بهذه المقولة الخاطنه بريد أن بطیق فهمه الخاطىء لوقف الاسلام 
من الشعر الذي سلف به القول, فيقرن الشعر الجاهلي بالوثنية بصورة مطلقةء بهدف 
يروى العرب الذين أسلموا هذا (الشعر الوثني) . 
۱ والثاني : تثبيت فكرة وثنية هذا الشعرورفضه إن لم يتضمنها ؛ وكأن الشعر 
حال الوثنية, بل کانوا مسلمین في کل شیء» الا کونهم لم يسموا مسلمین»! ١‏ . 

والرأي الأخير «لرجلیوث» مزدوج الخبث. فهو إما أن يؤدي إلى إثبات أن 
والاسلام . 

ومن قيدل التعمية المغرضة مایفنرضه «مرجلیویث» من آن الشعر الجاهلی AS)‏ طمر 
في خلال السنوات التى كانت الحمية الاسلامية في Olgas‏ مع علمه بأن ذلك الخبر 
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بنسخها ودفنت في قصره بالحبرة. ثم استخرجت مصادفة في سنة 16ه فهذ | الخبر- 
إن صح ‏ لايدل على اخفاء الشعر الجاهل يسيب الحمية «dao Miu!‏ كما يدعي 
«م رجلوث». فكلمة «دفنت» لعل المقصدد منها «حفظت في مكان أمين» ثم طمرت مع 
ماطمرمن معالم القصرء حتی تم كشفها بالتنقیب في الکان. أما أن نفهم من لفظهة 
(دفنت) حجب شيء ممنوع بأمرمن الخليفة السلم آومن ينوب عنه. فذلك فهم سقیم 
بعيد تماما عن الحقائق التی تبسطها لنا کتب التاریخ ومصادرنا الادبیه . 

ومن قبیل تخبط «مرجلیوث» في الافتراضات التي يريد أن يصل عن طریقها إلى 
نتيجة ثابتة في ذهنه: ادعاژه أن العرب في جاهليتهم كانت لهم حياة دينيه قویه» وأنهم 
«في نقوشهم صرحاء في هذا الوضوع, فمعظم التقوش تذكر واحدا أو أكثرمن الالهة, 
وأمورا مرتبطة بعاد اتهم» " * وهذه النقوش التي يذكرها «مرجليوث» ويوهم بکثرتها, 
قليلة جداء ومجرد ذكر الاله فيها لایعنی çU‏ حال من الأحوال وجود حياة دينية 98 4a‏ 
وإلا كان من باب أولى أن نعد وجود أسماء في الجاهلية منسوية للآلهة كعبد العزی, 
وعبد مناة, وما إلى ذلك من قبيل الدلالة القوية على هذه الحياة الدينية التى يريد 
«مرجلیوث» أن يثبت لها القوة في العصر الجاهلي. فذکر إله في نقش أو Al‏ لايعبرإذن عن 
(جوالشرك)!"" كما يدّعي «مرجليوث» فلماذا نلزم الشعر الجاهلي أن يعبر عن (جو 
الشرك) والا عد منحولا ؟! 


وما أعجب استدلال «مرجلی وث» یکناب مفقود «للمرزباني» عن الشعراء 
الجاهليين ودياناتهم ونحلهم. على وجود حياة دينية قوية للوثنیبن"" '' والكتاب 
الذي يشير Call‏ «مرجليوث» هوكتاب (المفيد) في أخبار الشعراء وأحوالهم في الجاهلية 
وا لاسلام. ودياناتهم ونحلهم. فهو أولا لايقتصر على الجاهلیین, كما ادعی «مرچلیویث: 
لغاية في نفسهء أضف إلى ذلك أن لدينا ثيتا يفصول الكتاب» كان ينيغى أن يتوصل إلى 
معرفته «مرجليوث» من خلال الصادر الختلفة, اتباعا للمنهج العلمي, بدلا من 
الاقتصار على الوصف الختصر الذي آورده (الفهرست)! "" للکتاب. واعتمد عليه 
«مرجلیویث» . 

والفسل الأول من الکتاب یشتمل على آخبار القلین من شعراء الجاهلية 
والاسلام» وأخبارمن غلبت عليه كنية منهم» آوشهر بكنية ابنه. آوعرف بامه. آونسب 
إلى جده» آوعزي إلى موالیه. وما جانس هذه الأحوال أودخل فیها. والفصل الثاني ذکر 
فيه ماروى من نعوت الشعراء وغبوبهم 3 أجسامهم وصورشم » کالسود آن» والعورء 
والعمیان» والبرصان. وسائر مايؤثر في الجسد من شعر الرأس إلى القدمين عضوا 
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والفصل الثالث : مذاهب الشعراء في دياناتهم كالشيعة: وأهل الکلام» والخوارج؛ 
والتهمین, واليهودء والتصاری. ومن جرى مجراهم والفصل الأخير : فيه من ترك قول 
الشعر في الجاهلية تحبراء وف الاسلام ديناء ومن ترك المديح ترفعاء والهجاء تكرماء 
والغزل تعففاء ومن أنفذ شعره في معنى واحد كالسيد بن محمد الحميري» والعباس بن 


الأحنف» وم" (Al‏ 
 — S=‏ ومن جرى مجراهم 


فانظر كيف استند «مرجليوث» على نص إذا استبان صحته العلمية, كان مخالفا 
تماما لما يدعيه؛ فحديث «المرزباني» عن الديانات والنحل لایتصل بالجاهليين قط 
وآغلب الظن of‏ «المرزباني» لم يجد مايتحدث به في هذا الوضوع. ولكن حديثه ینصب 
على الشعراء في العصر الاسلامي ونطهم الختلفة وعقائدهم . 


ویصطنع «مرجلی وث» بدعواه مأزقا يحاول الخروج the‏ ویری في دعوة ممائلة 
«للویس شیخو بشیوع النصرانیه بين شعراء الجاهلية GL‏ للنظر. ون كان یتظاهر 
برفضهاء على آساس وجود «فقرشدید ف الاشارات إلى کتب النصاری المقدسة»"' في 
آشعار الحاهلیین. ويدعي «مرجلیویت» Las‏ أن Lis‏ الفر c‏ الاصفهانی» استتنج آن 
«شاعرا معينا لابد آنه كان نصرانیا لانه یقسم بالانجیل والرهبان والایمان» وهي أقسام 
نصرانیة»! U‏ وحقيقة ماجاء في «الاغانی» تخالف تماما ما ادعاه «مرجلیوت»» فالشاعر 
المعين هو «عند الرحمن دن الحکم isl Ü‏ العاص بن أميةيى وشسوشفیق asta i}‏ 4 
«مروان دن الحكم»: و فد کتب Gul‏ حابن ادعی معاوية «زیاد cal‏ وقد ela‏ فیها قوله ۱ 


حلفت is. Sy‏ والمصلى وبالتوراة أحلفٌ والقران 
لانت زيادة في آل حرب Sel‏ من وسطی بناني۳ 
ولم يعلق «آبو الفرج» أي تعلیق على الابیات. إذ ليس فیها مايدعو إلى التعلیق, آو 
إثارة أية شبهه . فالسلم يؤمن بما آنزل على النبیین» ویحلف به دون أن يثارحوله آدنی 
شك في دينه؛ وا لام US‏ لایهدو أن یکون Lady‏ مقصود | من «مرجلیوث»» خاصة أن 
الشاعر آقسم بالتوراة والقرآن, ولم يقسم بالانجیل وال رهبان والایمان, كما ادعی 
«مرجلیوث» GAS‏ . . 


ويثير «مرجليوث» شبهة التقارب بين الشعر الجاهي والقران الکریم في الصياغة 
لیصل إلى النتيجة البتغاة ذ ات الهدف الزدوج» وهي شبهة ساذجهة» أبسط مایقال فیها 
ان مثيرها بعيد عن فهم طبيعة القرآن, وکونه نزل بلسان عربي مبین. بل هو يعيد كذاك 
عن فهم طبيعة الديانة الوثنية. إذ يظن أن معتنقیها لایعرفون (الله) و (نعمه) و (apie)‏ 
وهو يحشد آبیاتا من الشعر الجاهلي تتضمن مثل هذه الالفاظ التي یظن آنها (اسلامیة) 
ولیست (عربیة)» أى ان الاسلام استحدثهاء ولم تكن موجودة في اللغة. أو على الأقل لم 
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: وذلك کقول «عبید بن الابرص,‎ O77 


تكن معروفة بهذا المدلول الجدید 
2 بالله ¿LH OL‏ ذو نعم لمن يشاء وذو عفووتصفام OT)‏ 
ویبدو أن «مرجلیویت» فل تأثر les‏ کتبه (سبر تشارلس لیال) Sir Charles Lyally‏ « فى 
مقدمته لدیوان عبید بن الأبرصء حیث قال : «وآما الابیات الحکمية ذات الصيفة 
الاسلامية, فربما كانت من زيادة بعض التأخرین»( ۳ ولهذ | نجد «مرجليوث» يكثرمن 
الاستشهاد بأبیات هذا الشاعر للدلالة على مايريد أن يصل إليهء مثل قوله : 
A Š i š fe‏ 
(\TY) of ` ` * f ` ,‏ 
بارك ‏ مائها الاله فما يبيض منه کانه عسل 
بدعوی أن نسبة البركة لله معنی إسلامي ٠‏ 
وقوله : 
a Gs‏ 2 4 
فان خفت لجوع البطن‌رجلی فدق الله رجلي بالعاص 
بدعوی أنه پتوجه إلى الله بالدعاء. وكآن الوثنیین ممتنم علیهم ذلك . وقوله : 
من بسال الناس يحرموه ‏ وسائل الله لایخیب 3" 
وذلك على أساس الدعوی السابقة نفسها . وقوله : 
الله al os‏ ماجهلت بعقبهم وتسذکری مافات رآی وان OO)‏ 
وقد آورد «مرجلیوث» آبیاتا كثيرة لشعراء آخرین لاثبات مشابهة الشعر الجاهلي 
للاسلوپ OO Tall‏ کقول ذي الاصبم العدواني : 
إن الذي يفيض Liss If‏ وبيسيطها أن كان أغناك عدي سوف بغندة 7 
واستخدام لفظي (القبض) و (البسط) في أي كلام عربي لايدل على أخذ أواتباع: 
آمانسبتهما إلى الله جل شأنه لاثبات القدرة المطلقة له, فلا تقتصر على التفكير 
الاسلامی Oday‏ ومن الطبيعى أن Craig! š Sà‏ عن الله لاتحجرد ه من أي مظهر للقدرة ۰ 
ویبقی بعد ذلك اختلاف الصورة الفنية التی استخدمها الشاعر الجاهلی» وهی 
قبض وبسط الدنيا. والصورة القرأنية التي تستعين بلفظي (القبض) و (البسط) في قوله 
تعالى : (والله يقبض ويبسط)7”* ') تعنى أن الله فحد ه دند ه فيض آرزاق العباد ویسطها 
دون عبره ممن ادعی آهل الشرك آنهم الهة. وهد | خلاف جوهری دنفی شبهة الممائلة 
والضاهاة . 


Jang‏ کل ماحشدة «مرجليوث» من أبيات الشعر الجاهلى التى يشك 3 آنها 


)۱۳۹( 
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إسلامية: تشنرك جمیعا في ورود کلمه (الله) فیهاء أوفي إثبات قدرته التی هی فوق قدرة 
الحدادية» الذ ی أستشهد 45 «مرجلدویث» : 


اتعذلينی سلمی الی وم وانتظری آن يجمع الله شملا طالما افترقا؟*') 


وف الاستشهاد بهذا البیت دلیل آخر علي فقدان الأمانة العلمية عند «مرجلیویث», 
وخروجه على الاصول المنهجيةء فهو یستشهد بالبیت لمحاولة [ثبات شکوکه في الشعر 
OO) Jalal‏ ويغض النظر Lac‏ نقله آبو الفرج الأصفهانى في التعلیق على الأبيات التی 
ورد فيها هذا البیت. إذ قال في رواية عن «أبي عمرو بن العلاء»: «وهذه الأبيات من 
رواية أصحابنا الكوفيينء وغيرهم يزعم أنها مصنوعة» صنعها «حماد الراوية» «لخالد 
القسري» في أيام ولايته: وأنشده إياها فوصله. والتوليد فيها بين U las‏ 


«فمرجلیوت» هنا يضحى بنص يؤيد شکوکه الأولى التي طرحها بالنسبة للرواية, 
العلمي. ومن شواهد «مرجليوث» على مايدعيه قول «الحارث بن حلزة» في معلقته : 


(EA) 


فهد اهم بالأسودین وأمر الله بلغ یشقی به الأشقياء 
وف رأيه أن قول الحارث بن حلرة ان (آمرالله بلغ) آی Lil‏ يبلغ حيث يشاء 
معنى إسلام ©“ وهو ف ذلك لايزال واهما كما سيق آن ددنت . وکلما وجد «مرجلیوث» 
اسم الله في بيت fale‏ كقول الشاعر ale)‏ الله)ء أو «(alll alas)‏ أو آية عبارة عادية من 
هذا القبیل» ضمها إلى شواهده التي يريد أن يستدل بها على صنع هذا الشعر بعد 
الاسلام O°‏ فاذا say‏ اسم (الرحمن) بدلا من (alll)‏ في شعر جاهليء أيقن أنه 
OP) L‏ وذلك كما في قول «قيس بن الحدادية» : 
شكوت إلى الرحمن it‏ مَزارها وما alee‏ وانقطاع رجائی (U‏ 
ومثل هذه الشيهة أثيرت (As‏ استخدم «سویثك بن آبی کاهل الیشکری» لفظ 
(الرحمن) يقوله في قصيدته اليتيمة : 
كتب الرحمن والحمد له سعة الأخلاق فينا والضله7؟") 
فظن بعض الباحثين أنه كتب جزءا من قصيدته ‏ وفيها هذا البيت ‏ بعد إسلامه. 
والحقيقة التي ينبغي التنبه لها أن الجاهليين Ly tS‏ يعرفون (الله) أو (المليك) أو 
ويقول الامام «الطبري» في الرحمن : «آما الرحمن فهوفعلان من رحمء والرحيم فعيل 
متهء والعرب كثيرا ماتبنی الأسماء من فعل يفعل على فعلان» كقولهم من غضب غضبان: 
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ومن سکرسکران» ومن عطش عطشان» فكذلك فولهم رحمن من رحم .. وقد زعم بعض 
أهل الغباء أن العرب كانت لاتعرف (الرحمن). ولم يكن ذلك فى لغتهاء ولذلك قال 
المشركون للنبى صل الله عليه وسلم : ( وما الرحمن انسجد لما تأمرنا ) ۲۳ , |نکارا 
منهم لهذا الاسم . كآنه محال عنده أن Sas‏ أهل الشرك ما كانوا عالمين بصحته » أو 
كآنه لم يقل من كتاب الله قول الله : ( الذين اتيناهم الكتاب يعرفونه ( يعني محمدا 
- ( كما يعرفون أيناءهم ) O°)‏ وهم مع ذلك به مكذبون ٠‏ ولنبوته جاحدون . فيعلم 
معرفته . وقد آنشد لبعض الجاهلية الجهلاء Uo)‏ 
ألا ضريت تلك الفتاة هجيتها آلا قضب السرهمن ربی یمینها 
عجلتم علينا عجلتينا عليكم ومایش الرحمن يعقد ويطلق( ٠‏ 

ولیس هناك أبلغ في الرد على «مرجليوث» من قول الامام «الطبری»("*) 

وهناك إضافة يسيرة إليهء فلوکان العرب في جاهليتهم یجهلون اسم (الرحمن) لما 
سمى «مسيلمة الكذاب» نفسه (رحمن اليمامة) . 

ليس هناك إذن مجال لاستنتاج «مرجليوث» الغريب من الشواهد الشعرية التى 
ساقها ob‏ عرب الجاهلية كانوا موحدين7 ٠‏ 

أما الاشارات التاريضة ليعض قصص الأنبياء التى 9 3d‏ 3 آشعار جاهلية, 
فيذكرها «مرجليوث» على آنها شواهد موکد S‏ اصطناع هذا الشعرء ویستدل OL‏ 3 
سورة O°) aga‏ تقول : «تلك من أنباء الغيب نوحيها إليك ماكنت تعلمها أنت ولاقومك من 
المختلفة: أن الله تعالى يحكي لنبيه من أخبار الغيوب السالفة, ويعلمه بها وحيا على 
وجهها الصحیم. كأنه شاهدها وهذه الأخبار الصحيحة المطايقة للواقم. لم يكن يعلمها 
النبي ولاقومه!'' ') 

فالآية لاتنفي ale‏ العرپ بأقاصيص الأنبياء» ولكن تنفي علمهم بها على وجهها 
pala‏ کانوا بحکون قصص الأولين م وكان «النضر بن الحارث» فد ats‏ الحيرة: وتعلم 
بها أحاديث ملوك الفرس. وأحاديث رستم وأسفندیار» وهو المعنى بقوله تعالى : (إذا تتلى 


— ۶۲۰ مس 


عليه آماتتا قال أساطير الأولين ) » 069 . 


أويين العرب الذین خالطوا eal‏ والتصاريى سواء ق الحرية اقا Jal.‏ 
خارجها . لمان أ تستبعك « مرجلرویث 0 على « النابغة الذبیانی « أن بذکر Langs‏ 3 
قوله : = 


فالفیت الأمانةلمتخنها كذلك كان نوم Oey‏ 


ویدعی أن مصدره الوحيد هو القران, لأنه أثيت لنوح صفة الأمانة التي آشتها 
القرآن و «مرجلیوث» في ذلك واهم أيضاء فنص الآية التي أشار إليها : b‏ قال لهم آخوهم 
توح الا تتقون إني لكم رسول أمين»!'*' فالأمين صفة عامة للرسول > وليست صفة 
خاصه مباشرة لنوح» بحيث نوجد شبهة GAT‏ «النابغة» من القرآن, تأكيدا لدعوی يعجز 
«مرجليوث» عن إقامة بنيانها بتخلیطه, وسوء فهمه. وخروجه على أساليب النهج العلمي. 
وقد سيق إلى مثل هذا التشکيك «نیودور نيلدكه» حين وقف آمام ذكر «النابغة الذبیانی» 
لسلیمان» موقف التساول (AW)‏ بل نجده يقول أيضا «إن كل موضع پبدوفیه اسه 
أسطوري معروف في القران؛ فاننا مضط رون إلى الشك في صحته» ۸ وکأن 
المستشرقين بهذا ينكرون على العرب في الجاهلية أبسط المعارف التى بمکن أن تحصلها 
أية أمة من الأممء وهی المعارف التاريخية, وذلك أمر يشذ تماما عن الطبيعة الانسانية 
ذاتها . 

ويجد «مرجليوث؛ قي شعر «عنترة بن شداد» صيد! ثمينا يستخرج منه أدلة 
على وجود معان إسلامية في الشعر الجاهلي . وأول ماکان على «مرجليوث» أن یتنبه له 
أن سيرة «عنترة بن شد اد» من السير الشعبية التي دخلتها lastly LAT‏ موضوعه, كما 
يحدث في أى أدب شعبی في أية dal‏ ون آي زمان. ولهذا يجب على أي Gab‏ أن يستوثق 

من الشواهد الشعرية التي يوردها لعنترة » لیعرف إن كانت من الصحیح أوالمنحول. 
ومن المؤسف آن «مرجلی ویث» لم یتنبه J!‏ هد ۵ الأولية 3 المنهج العلميء فأتى بآبيات 
منحولة. واضحة الانتجحالء وقد بدأها ببيت يمدح به «عنترة» «كسرى أنوشروان» 
ويقول فيه . 
ياقبلة القصّا ياتاج العلا يابدرهذا العصر في كيوانه 

وبغض النظرعن وضوح انتحال یت من اقا — الملفقة, فان ¿AK‏ 
(قبلة) التي تعلق بها «مرجليوث» كما یتعلق الغريق بقشة تنجیه, محاولا |ثبات العنی 
الاسلامي وراءها! ‏ 'ء ليست كما توهم جهلا ‏ فهي لفظة عربية قديمة تعنی الجهة 
والناحيةء وکان بقال: أين قبلتك؟ ومن أين قبلتك؟ ویقول «الجوهری» : ماله قبلة 
ولادبرة: إذا لم يهتد لجهة آمرهء ومالفلان قبلة أي جهة( ۲۲ . 
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AS5 sil,‏ هذا المعنى ماجاء في الأغاني في ترجمة «وأحيحة بن الجلاح» وهو 
نقسه مأ او اليه «مرجليوث» لانيات الفهم العجیب لعنی (os š)‏ ی الذي 


«وشم متحصون 3 اطي الذي IS‏ 3 3 قیله مسجدهم»( "" ویفسر شید 
النص بان «القيلة اصطلاح إسلامي للد لالة على اتحاه الصلاة: وه | آمر لابدهشناء 
لأن Gale‏ الأغاني يذكر أنه كان لأهل المدينة قبل الاسلام (مسجد) و (قبلة)»! ١‏ . 


ولا آدري على أية صورة يمكن أن يقع (PLY!)‏ وهو القصرء وكل حصن مبنى 
بحجارة. وکل بيت مربم مسطح! gO‏ (القبلة) بالعنی الاسلامی؟! آما لفظ (المسجد) 
فهو معروف في الجاهلية بمعنی مکان السجود» قال الزجاج»: كل موضع يتعبد فيه فهو 

(VÊ) 

وتفسسير نص الاغانی (gst‏ وهم فيه «مرجليوث» آن الحصن أو القصركان يقع 
ناحية المكان المخصص لعبادتهم. فلا شبهة إذن في استخدام هذه الألفاظ في الجاهلية, 
يسبيب استخد امها بمدلول مد ل 3 الاسلام. وهد | الست الذى نسبية «مرجلیویث » 
لعنترة من الأبيات الكثيرة المنحولة» ولهذا لم يتضمنه الديوان الذي حقق تحقيقا علميا 
برواية «الأعلم» عن «الأصمعي» فنفى كل OO fy nie‏ كذلك نجد معظم الأبيات التي 
استند الها «مرجلیویت» من شعر «عنترة» منحوله, كقوله : 


كلما aa‏ باردا & taf‏ خلته في فمی کنارال جحیم 
وقوله : 

ورجعت عنهم لم يكن قدي سوى ذکر يدوم إلى آوان الملخحشر 
آما قول «عنئرة» الذى يشي إليه «مرجليوث» : 


Lig ale‏ کل جیار ⸗ د إلى شرب الدماء تراه ظامي 


فليس في دیوانه الصحیح على هذه الصورة. بل يأتى البیت الأول هکذا : 

إلى خيل مسومة عليها حماء الروع في رهج الظلام 
وده : 

بایدیهم مهندة يمك | كأنظَباتَهاشْعَلُ الضرام!۳ 
فلفظتا (چبار عنید) لم تردا في شعر عنترة الصحیح؛ وليس في استخدامها - على 


وود — 


ds]‏ حال _ شيهة التأثير الاسلامي كما بظن «مرجلدویث» — ولا É‏ استخد ام «عندر Kd‏ لعدارة 
عجوز من بني ple‏ بن نوح کأن‌جبینهاحجرالقام(۳ 
فهولیس (من معاني الاسلام تماما) کما ددعی «مرجلیویت»!" ".بل كان مشهو ر | 
اعادة {aS} eLis‏ وقد وهم «مرجليوث» في ظنه أن القَصود (مقاح ابراهیم) أو الحجر 
الذي وقف عليه ابراهیم! "*. ولوفهم النص جیدا لأدرك أن القصود هو الحجر ا لأسوب 
لأن عنترة یقول إن Col‏ سوداء يشبه جبینها الحجر الأسود. فانظ J|‏ سوء فهم 
«مرجليوث» للتصوص الأددية, وتورطه Ú‏ إخراح نتائج تافهة مغلوطة 
وينطيق هذا على استخدام لفظ (الدنيا) بمعنی الحياة في أكثرمن بيت جاهلىء 
فهويريد أن يفترض «وجوب كونه مستمد | من القرآن, ON)‏ وهذه دعوی لاتحتاج إلى 
دليل لاسقاطها ومن قبيل التدليس في فهم اللغة تعليق «مرجليوث» على بيت «عبيد بن 
الایرص » : 
قد يوصل النازح النائي وقد يُقطع ذو السهمة القریب 4*0" 
بأنه «على علم بالشريعة الاسلامية فيما يخص الميراث»7”*') . مع أن السهمة لغة 
لقرابة, ولا علاقة لها قط بالميراث وأحكامه في الشريعة الاسلاميةء ومعنى البيت الذي 
لا ليس فيه أن الرء قد يصل الغریب ويقطع صلته بالقریب . ۱ 


als‏ دب «مرجليوث» بيت ذي الأصبع العدواني الذى ند عی أن الشاعر فيه بعرف 
التميدز بين السنة والفرض OA)‏ وهو بالتاكيد قوله : 
و . (At)‏ 


ومنهم من یجیز الناس بالسنه والفرض 


ویتاقض «مرجلیویث» نفسهء OY‏ سيق أن أعلن شكه فى أبيات دی الاصيع, وهأ 
هو ذا يعوب فیستند إلى بيت منها لیجعل منه دليلاء وهو pal‏ بعيد عن النطق. وهو- على 
أي حال واهم في تفسيرلفظي (السنه) و(الفرض) بالعنی الاسلامي. فالاصل ٤‏ 
(السنة) : «الطريقة والسيرة وإذا أطلقت في الشرع فإتما يراد بها ما آمر به النبى صلى 
الله عليه وسلم ونهى edie‏ أما (الفرض)في أصله اللغوي فهو الواجب. وبيت ذي 
الاصیع» كما شرحه «أبو الفرج الأصفهاني» : «إن اجارة الحج كانت لخزاعة فأخذتها 
منهم «عدوان» فصارت dl‏ رجل منهم يقال له أبوسيارة . .. وکان آبوستارة يجدز الناس 
في gall‏ بأن یتقدمهم على حمارء ثم بخطبهم .. وکانت هذه ed tL al‏ ثم ینفرویتیعه 
الناس . ذكر ذلك gala‏ عمرو الشيباني»؛ و «الكلبي»: OY Lana‏ 


— t YY — 


فواضح اذن أن إجازة آبی سيارة التی يشير إليها الشاعرتتضمن بعض العاد ات 
الجديدة التی استنها آبو‌سيارة. ویعض الأمور الواجبة . ولاعلاقة لذلك كله بالدلول 
الاسلامي . 

Loi‏ دکر الشعراء الجاهلیین la‏ العرب الباند š‏ کارم» وعاد » وبمود c‏ فدلیل عند 
«مرجليوت» على آخذهم من القران. وكأنه یفترض أن العرب الجاهلیین أمة بلا تاریخ, 
Sy‏ أساطيرء بتناقلها الخلف عن السلف من آجد ادهم . 

ومن بين آسانید «مرجلیوث» الواهیة وجود صیغ تعبیریه. آوصور فنية في الشعر 
الجاهليء by‏ القرآن ما يماثلها. ففی بيت «مهلهل» في رتاء آخیه «کلیب» یقول : 


ویظن «مرحليوث» أن قوله تعالى : (وألفى في الارض روأسي أن تمد 
(a S,‏ 'مماثل لقول «کلیب» — وفرق كبيريين الصورتين: وان استخد میا (الرواسی) 
والفعل (slo)‏ . ففي الشعر تمد الرواسي Ó‏ صورة استفهاح المیالفه في اظهار التفجم. 
للسورة » "۲ . واللغة بكل موادها متاحة لكل قائل » وف کل عصر . 
وشبیه بهذا ما ادعاه من أن قول «تابط شراء في راء «الشنفری»: 
وی ومد بوم العيكتين وعطفة عطفت وقد مس القلوب al ial‏ 


يشتبه مع قوله تعالی : ( إذ القلوب لدی الحناجر ) (A)‏ , فالصورتان 
مختلفتان » وان آتحدت مادتهما . 
اما بيات «لبيد بن ربيعة» التي یذکر gad‏ وقعة الفیل, والتي یقول فیها : 
والفیل یوم عرفات کعکعا 
j|‏ آزمع العجم به ما آزمعا 
نادی مناد رنه فأسمعها 
فذبٌ عن بلاده وويّعا 
وحابس الحاسر والمقنعا 
وافلت الحبس بخزى موجعا 
تمع أخراهم دماء دقعًا 
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فلا أدري كيف استهان «مرجليوث» بعقول قرائه لیقول إنه يحكي فیها قصه 
الفیل, وهزيمة آصحاب الفیل, بفعل من الله على النحو المذكور في YL al‏ والسورة 
تقول : (آلم ترکیف فعل ربك باصحاب الفیل. ألم یجعل کیدهم في تضلیل, وارسل 
علیهم طبرا أبابيل ترمیهم بحجارة من سجیل فجعلهم کعصف مأكول) . أين المعاني 
التي تتضمنها آبیات «لبید» مأخوذة من القرآن» وهل یکفی القول بأن رب البیت قد 
حماه, للاستدلال على الأخذ؟! وهل يعقل ألا يعرف عربی في الجاهلية ماحدث لأصحاب 
الفيل وقد کانوا يؤرخون بعامه . ۱ 

آما «الحصین بن الحمام» الذي يشك «مرجلیوت» في أن بعض معانيه اسلامیه 
وبقصد يذلك قوله : 


ali‏ ببق من ذاك الا التقی ونفس تعالج اجال ها 
اعوذ بربسي من المخزيا ت یوم تری النفس أعمالها! ٠‏ 
فقد غاب عن «مرجلیوت» أن هذه الأبيات من قصيدة قالها بعد (سلامه» ويؤكد 
صاحب (الاصابة) أنه اسلم وحسن اس لامه؛ وکانت له صحية: وفدل إنه أنصارى: 
ولكن Gal»‏ حجر العسقلاني» برجح أنه حالف الانصار ° 
ومما يدل على أن قصيدته الشار إليها قالها بعد الاسلام تضمنها بعض الآيات 
القرانية كما في قوله : | 
— الوازین بالکافرین وزلزلت اارض زلزال ها 
ونادي مناد باصل القيور فه وا لتبرز آتقال ها 
وب عرت النارفیپا العذاب وکان السلاسل اغلالها ١‏ 
Li dala,‏ الى J)‏ أشعار «زيد بن عمروس تقدل» و «آمیه یں آبی الصلت ‏ 
لعرفتنا بالكثيرمن الشعر الذي حمل علی آمتال هذين التحنفین. وحنی 3 | صحت 
الأشعار التی آورد‌ها «مرجليوث» لهماء فمن السهل J)‏ مافیها من معان daisy‏ ای الکتب 
السماوية التى كانت معروفة للشاعرين وغيرهما من الحنفاء في الجزيرة العربیة» وکان 
منهم من يقرؤها في لغتها الأصلية, فليس من سبيل إذن إلى إيحاء شبهة الصنعة 
الاسلامية في شعرهما . 
Lely‏ ورود كلمة (الزيانية) ٤‏ قول «الخنساء» : 


aly ay‏ خيل تصوآخری كأنها سعال وعقبان عليها زب انیه 
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فلا تحمل أي معنی اسلامي» قالزينية الشديد» والزيانية الذين یزیتون الناس 
ای ید فعویهم» قال «حسان * نادت» : 
زبانية حول أبياتهم وخور لدى الحرب في المعمعة ٠‏ 


اللغوی الاصل وهو الدفع. فالزبانية يدفعون Jal‏ النا KO‏ 
واد عاء «مرجلیوث » آن «حانما الطانی » الذي ينسبه J!‏ المسيحية, كان مطلعا على 
النداء الاسلامى (الله آکیر) ٤‏ قوله 
فلما رانی كبر الله وحد ۵ وسشر قليا كان جما لا له 


فوهم OF‏ الفعل (کبر) يعني في الأصل اللغوي (عظم) وهو العنی القصود في بيت 
«حاتم»» ولیس المعنى الاسلامی الذ ی تتصمیه عدارة الله (SI‏ ۰ 


ویذکر «مرجلیوث» في نهاية بحثه شاهدا آخر على تضمن الشعر الجاهلى معنی 
قرآنياء فيشير إلى بيت «طرفة بن العبد» الذي یقول فيه : 


F `w ih 


(A) a bats Lob Lag tS لها فخذان أكمل النحض فیهما‎ 


وموجلن الشبهة التي «tigate yon Lands‏ هی كلمة (ممرد ) فهو ینوهم بعقله القاصر 


«آنها منقولة من قوله Jus‏ (صرح ممرد من OOM Ly‏ 


وتتوای نتانج «مرجلی وث» بعی دا عن الحقيقة والتاریخ. برتبها على مقدماته 
الخاطنه التي آشرت إليهاء فالرسول صبی الله عليه وسلمء كان له (مبشرون) ثاروا على 
الونيةء والمسيحية كانت مسيطرة على أجزاء من الجزيرة العربية» ‏ ثم یناقض 
«مرجلیوث» نفسه فيد عي أن الشعراء النصرانیین الجاهلیین ماد اموا قد كتبوا آشعارهم 
كأنهم مسلمون موحدون, وکانوا صدی للقرآن لا للکتاب القدس, فشعرهم CON G81‏ 
ول وصحت هذه النتيجة التي توصل إليها «مرجلیوت». لا جويه الاسلام ورسوله بهذه 
العارضه العنيفة من جانب الشرکین وأهل GSH‏ ولوجدنا هؤلاء (البشرین) الذین 
آشار الى وجودهم یتسابقون إلى الاسلام . 


وآما شد s‏ الشایهات الظاهرية التي آراد «مرجلیوت » من ورا ء حمعها oli!‏ آنها 
«بعنتها الاراء ء التي يدعو الیها القرآن»(" | | فقد أثيتنا وهمه وخطاه فبها 


* 
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. «مرجليوث» بسهمه الأخيرالذي یستهدف التشكيك في الشعر الجاهليء 
ويلقي والتشكيك في الاسلام في الوقت نفسه فیقول إن کل القصائد الجاهلية التی 
وصلت إلينا جاءت بلغة القرآنء وکان من الواجب أن تکون بلهجة القبائل التى ینتمی 
إليها آصحابها ویقدم افتراضا غریبا -کد آبه -وهو أن الاسلام قد آلزم القبائل العربية 
استخدام لغة القرآن. ویقارن ذلك بما حدث في الاحتلال الروماني لإيطالياء وبلاد الغال 
(فرنسا)ء ' وأسبانيا ثم يقرر أنه «من الصحب أن نتصور وجود لغة مشتركة قبل مجيء 
“a yu |‏ | © وهو يعني ellis‏ الاشتراك دان القبائل الشمالیه 3 هذه اللغةء آما القبائل 
الجنوبية فیستیعد تماما کتابتها باللغة العربية الشمالية الموحدة ‏ لغة القرآن -ویعتقد 
أن آشعارها انما «صنعت God‏ الحوادث التی لها صلة LAY‏ 


ثم ينهي حديثه في هذا الجزء بربطه بسابقه «فوجود الافکار الاسلامية في آشعار 
وثنية تب رهن بوضوح على التزييف والوضع؛ واستخد ام اللهجة التي جعلها القرآن لغة 
فصحی تقدم آسسا للشك الخطی(" "۲ , 

والحقيقة أن «مرجليوث» یقدم ال دلیل تلو الدلیل على عدم فهمه لطبيعة الاخة 
العربية واد ابها وروح الاسلام. الامر الذي یجعله یتجاوزحدود النطق والعقل 
والتاریخ» فکیف يلزم الاسلام القبائل العربیه استخد ام لغته؟ بل كيف یمکن أن یکون 
لق رآن لغة ليست هي العربية الساشدة بين القبائل العربیة؟ وکیف یجعل انتشار 
الاسلام في داخل الجزيرة العربية احتلالا شبیها بالاحتلال الروماني للبلاد الأوروبية. 
وکان السلم ین جنس من غير العرب » وکانهم استخدم وا في القضاء على الوبنية ما 
استخدمه الرومان من أساليب القهر والوحشية . 


ووجود لغة عربية مشتركة في الجاهلية بين القبائل شمالیها وجنوبیها لیس لغزا 
محبرا يقف آمامه «مرجلیوث» لیستثیر الشکوك, وینسج الأوهام. فنحن نعلم من الصادر 
التاريخية أن القبائل الشمالية آخذت تغيرعلى الجنوپ منذ منتصف القرن الرابع 
اليلادي» بعد أن ضعف شأن الدوله الحميرية. واستقرت هذه القبائل ونشرت لغتها في 
جنوب الجزيرة, كذلك هاجر sue‏ کب پرمن عرب الجنوپ إلى الشمال, واتخذوا لغة 
الشماليين لسانا لهم. ونعرف من النقوش التي عثرعلیها في الجزيرة العربية أن الخط 
العربی قد نشا وتطورشمال الحجان, وکانت GU33‏ من الخط النبطی, وان اللغة التی 
کتبت بها هذه النقوش هي اللغة العربية في آطوار مختلفة . ۱ I‏ 

وفي نقش النمارة الذي يوافق تاريخه عام ۲۲۸م مایثبت أن اللفة العربية التي 
نزل بها القران كانت قد آخذت تسط سلطانها على شمال بلاد العرب منذ آوائل القرن 
الرایم الیلادی( 
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ومن الطبيعي أن تکون هناك «فوارق بين القب ائل في اللهجات. وقد آثبت علماء 
اللغة وصف هذه الفوارقء كعنعنة تميمء وقلقلة col gs‏ وكسكسة ربيعةء وكشكشة 
هوازن» » وتضجع قيس» وعجرفية ضبة1 " *. غير أن تلاقي هذه القبائل في مكة وقت 
الحج واختلاطها بقريش ساعد إلى حد كبير- على إيجاد لغة مشتركة» ربما كانت لغة 
قريش نفسها > التي يقول عنها «ثعلب» انها ارتفعت في الفصاحة عن لهجات هذه القبائل 
التى ذكرناها” ') Spay‏ ذلك مارواه «حماد» في الأغاني أن العرب كانت تعرض أشعارها 
على قریش, فما قبلوه منها كان مقبولاء وما ردوه منها كان مردود | . وينقل «البغدادي» في 
(خزانة الآدب)ء «أن العرب كانت في الجاهلية يقول الرجل منهم الشعرء وهو في أقصى 
الأرض» فلا يعباً به» ولاينشده آحد» حتى یأتی مکه في مويسم gall‏ فیعرضه على أندية 
قريشء فان استحسنوه روي»» ولایعنی ذلك أن لهحات GLE‏ قد امحت. كما أن وجود 
هذه اللجات لايعنی تعدد صور اللفه العربية: فالفوارق اللهجية ضئيلة للغاية؛ لاتتیح 
«لمرجليوث» فرصة الطعن في صحة الشعر الجاهليء وهو لايستطيع الادعاء بان الشعر 
الجاهلى الوجود بين أيدينا يخلوتماما من لهجات القبائل الختلفه, كما لايستطيع 
الادعاء بأن القرآن الكريم اقتصرعلی اللهجة القرشية» وقد جاء في (البيان والتبیین) 
قول «الجاحظهء: حدثنى «أبوسعيد بن روح» قال : قال أهل مكة «لحمد بن مناذر» 
الشاعر (وهومن تميم) : ليست لكم آهل البصرة لغة فصيحة. إنما الفصاحة لنا أهل 
,< 2 فقال ابن مناذر: Lal‏ آلفاظنا فأحكى الألفاظ للقرآن: وأكثرها له موافقة» فضعوا 
القرآن بعد هذا حیث شنتم. آنتم نسمون القدر برمة» وتجمعون البرمة على برام. ونحن 
نقول : قدرونجمعها قدورء وقال الله عزوجل (وجفان کالجواب وقدور راسیات)» وأنتم 
تسمون البیت إذا كان فوق البیت (عليّة) وتجمعون هذا الاسم على علالي» ونحن نسمیه ‏ 
غرفةء ونجمعه على غرفات وغرف. وقال الله تبارك وتعالی: (غرف من فوقها غرف مبنیه) 
وقال : (وهم في الغرفات امنون) وآنتم تسمون الطلع (الکافور) و(الاغریض) ونحن 
نسمیه (الطلع). وقال الله تبارك وتعالى: (ونخل طلعها هضیم) . فعد عشر کلمات لم 
أحفظ منها إلا Oda‏ فهذا مثل من آمثلة الخلاف بين اللهجات العربية» وهو لاينفى 
وجود لغة عربية واحدة مشتركة ذ ات خط موحد. ولكن «مرجلیوث» یتوهم أن كل قبيلة 
كانت لها لغتها التي تخالف لغات القبائل الأخرىء وكأن الجزيرة العربية كانت تضم 
أمما شتی, لاقبائل تنتمی إلى أمة واحدة . 
وهذا واحد من المستشرقين موم الفرت - یقول وكأنه يرد على «مرجليوث» : 
oh‏ الطابع اللغوي واحد بالنسبة للقبائل في استعمال الألفاظء أو في التركيب 
النحوی»! " وأما ماذكره «مرجليوث» من أن الرواة «نسبوا إلى ملوك الجنوب آشعارا 
مكتوبة بلغة نحن نعلم - بشهادة النقوش - أنها لم تكن لغتهم»! " فايهام بصواب هو 
عين الخطاء فالرواة المشهود لهم بالعلم لايوتقون من الشعر الجاهلى مايبعد في التاريخ 
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عن مائة وخمسين عاما قبل الاسلام. وماعدا ذلك فهومن الأساطير الشائعة» والأخبار 
اللفقه. والنقوش التي يشير إليها «سرجلیوت»» والتي كتبت بلهجات بعيدة عن لغة 
القرآن» انما کتبت قبل ذلك التاريخ بعدة قرون aly (Y‏ يقل أحد بوجود لغة عربية 
موحدة؛ إلا في حدود قرنين من الزمان قبل الاسلام, ولهذا نرفض النتيجة التي توصل 
الیها «مرجلیوث» في قوله: : « لاسوجد لدینا سيب Uses‏ إلى افتراض أنها كانت اللغة 
الأدبية في أي مکان اخرحتی جاء القرآن»( ۲ , فليس من العقول أن بنزل القرآن بلغة 
على قوم یچهلونها. ولیست لغتهم؛ آوهي لغة قبيلة واحدة منهم . 


وقد نقد السنشرق «بروینلسن» رأى «مرجلیوث» الذي يزعم فيه أن الشعر 
Jalal‏ مكتوب بلغة القرآنء مما يدع إلى الشك فيه فقال : «الفاظ الشعر الجاهلى أوسع 
من آلفاظ القرآن والنشر القديم, وكثيرمن الألفاظ المشتركة بين كليهما يختلف ف فروق 
المعاني. وهسیبویه»» وكتب الشواهد. تقدم لنا نماذج على شواذ الأبنية والتراكيب في كثير 
من الأبیات الشعریة»(" " . 
اما ذكر «عمروین كلثوم» ‏ في مطلع معلقته -لخمرالندرین» وهي قرية بچوار 
حلب فلا بدعونا إلى الشك _كمافعل «مرحليوث» ‏ في كتايته هذه القصيدة فيل 
الاسلام» بدعوى أن الفرصة لم تتح له ليرحل إلا بعد أن ضمت الامبراطورية الاسلامية 
سورية Dg sadly‏ وذكر الشاعر الجاهلي أي مكان بعيد تجلب منه المتاجرء لايعني قط 
زيارته له» ولا كان علینا أن نصدق أن الشعراء الجاهلیین قد زاروا جمیعهم الهند 
لذک رهم للسی وف الهندية. وفي غيرهذا الشاهد. بل ریما فيه آیضا 1۳ لايصدق 
«مرجلیوث» التنقل الواسع لعرب الجاهلية خارج جزيرتهم: إلى الشام وغيرهاء وهذا آمر 
ثابت لایحتاج منا إلى دلیل . 
9 — «مرحليوث» — ذلك كله إلى نهج م القصبدة الجاهلیه » فقول انه نهج 
يف» صنم ليضاهي مانقده القران . فالنسیب ۳ في مطالع القصائد وضع لتفسير 
qa‏ مال : all)‏ تر آنهم في کل واد پهیمون). وإذا وصفوا رحلتهم ومطایاهم فذلك لتفسير 
قوله تعالی: (والشعراء یتبعهم الغاوون) . وإذا شرعوا في ذكرمآثرهم, فذكك لتفسی قوله 
تعالى: (وآنهم یقولون مالا بفعلون)! " ولست في حاجة للرد على هذه الأفكار السخيفة» 
وما أصدق مارد به «شکیب آرسلان» على هذا النمط من التفکبریتساوله: «من كانت تلك 
العصابة التی تولت كل هذا التزویر العبقری؟ فلیخبرنا «مرجلیوث» أو «طه حسين» من 
ذا الذي قام بهذا العمل كله بعد الاسلام؟ ومن الذي نظم هذه الالوف من القصائد, 
وألقى علیها هذه المسحة مسحة الجاهلیة!»۱ " وإذا كان نهج القصيدة الجاهلية قد 
وضع لتفسيرآيات سورة الشعراء فيما ارتاه «مرجلیوث» خطلا مته: فما الشان 3 
المضامين الأخرى للشعر الجاهليء كوصف الحيوان: وتسجيل التجارب الانسانية 
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الذاتية. إن «مرجليوث» يقول دون استحیاء إن «القصائد تظهر علما غزیرا ومعرفة 
باعضاء الفرس والجملء وريما بعاد ات حیوانات أخرى غیرهماء اکن هذه الأمور-کما 
نعرف -درسها اللغویون» كما درسها الشعراء»!" " وإني لاتساعل في عجب: ومن أين 
ستقی اللفویون والشعراء الذين آتوا بعد الجاهلية معرفتهم بطبائع الحیوان» واسماء 
أعضائه إلا من الشعر الجاهلی؟ 


Li,‏ التجارب الذاتية فیحصرها «مرجلیوث» في آمور غریبه : «طلاق زوجه. اغارة 
على إبل» ذبح عدي" الأمر الذي يدل على نظرته الزرية إلى العرب. ثم يدعي «أن یکون 
الكل مخترعا pues‏ احتمالا قویا»( ۲۳۳ . 

وهوبهذه النظرة الضيقة إلى الشعر الجاهلی قد أظهر جهلا واضحا بهء ويأنه 
بتضمن تجارب انسانية مختلفة ومتعددة ily‏ يصور الحياة الجاهلیه بكل مافيهاء 
فالذي بين أيدينا من الشعر الجاهلي خليق بعصره!” ' . 


وتصل شكوك «مرجليوث» إلى العصر الأموي ‏ دون أن يشعر بخروجه عن حدود 
وجود أفراد يبلفونها في كل عصرحتی عصرنا الراهن. وهويجعل ذلك من عناصر شكه 
التى توسم في طرحها عنصرا بعد اخرء وكلها ساقط متهاى لايستطيع النهوض على 
صاحبه إلى الهوى والتعصبء وجريه وراء وهم زينه له علمه القاصر . 


وهوحين ينتهي من بذرهذه الشكوك حول الشعر الجافيء لأسباب د اخلية 
وخارجية» طبقا لوصفة. يطرح أسئلة تبعث على الدهشة والعجب حول بداية الشعر 
العربي» وهل كان قبل الاسلام» آوبعده» ويجيب عن ذلك بشكه في وجود أي بيت من 
الشعرقبل OA‏ وهولايزال يعتقد أن الشعر العربي مرحلة متطورة عن 
الاسلوپ القرآني ولا كان القرآن يخلومن الاشارة إلى الموسيقى , وفي الوقت ذاته تقول 
المصادرإن العرب عرفوا الموسيقى lows‏ من العصر الأموى «فهل نستطيع أن نتصور أن 
الوزن الشعري قد Jag‏ عند العرب من قبل بهذا الانتظام والغزارة اللذين يكشف عنهما 
شعرهم !» oe)‏ 

J S;‏ هذه الق وال التی بترتب کل منها على الآخر , یفضی بنا إلى التأكد من بعد 
«مرجليوث» عن دراسة البيئات الاجتماعية » وعلم الانسان , لعجزه عن إدراك أن 
الانسان البدائي يتوصل الى توع من الموسيقى المصاحبة للعمل . وما آبعد «مرجلیوث» 
عن فهم العصر الجاهلى ومجتمعاته المتحضرة التى عرفت الغناء والموسيقى في وقت 
میک U‏ وقول المستشرق «برونيلسن» في رده على «مرجلیویث» : «لیس من | مستیعد 
ازدهار ملكة فنية لدی algal‏ 5.95( حداة ON GSI as‏ 


— ۳ ۷ — 


وکم كان «تیودور نيلدكه» حکیما حين تعرض لتحدید أولوية الشعر العربي فقال: 
gh‏ ذلك یحتاج إلى معرفة بدقائق اللفة العربية زا لاستعمال الشعری, لايستطية 
اکتسابها cs)‏ آجنبي وما آیعدنا عن إدراك Gal‏ الفروق في الاستعمال اللغوي العربي 
القديم» Lal J‏ حدیث «مرجليوث» عن نشأة الشعر العربي في رحلته التطورية من 
القرآن بما يحتويه من «مبادیء أولية للنثر السجوع والوزن»(۳» فهويدل على جهل 
فاضح, وخروج عن الاطار التاريخي لبحثه؛ إذ يسقط بذلك الرأي الغريب الشاذ كل 
شعرصدر الاسلام؛ وجزءا كبيرا من شعر العصر الأمويء GY‏ يجعل مد ائح رؤية 
للخليفة العباسي الثاني في بحر الرجز- وهو وسط بين الشعر والنتر كما يدعى ‏ بداية 
تجعل من الصعب على الباحث أن يظن أن قصائد طويلة قد نظمت ف أوزان ASI‏ 
صعوية من الرجز في عصر ON Galen‏ 

وما آشد تخليط «مرجلیویث» ي هد | الجزء من بحنه واضطراب فكره » فالرجز 
الذي نعده_في بعض افتراضاتنا العلمية -فاتحة البحور الشعرية » قدیم جداً كما 
تثبت الصادر الأدبية الصحيحهة. آقدم منه سجم الکهان الذي بقیت نماد ج قليلة 
Jui dis‏ على طبیعته» وهذه أمورسابقة على الاسلام بقرون» فکیف نمحوها محوا» ونقفز 
قفزة able‏ لنصل إلى العصر الاموي. ونجعل بداية الوسیقی فیه, وبداية الشعر أيضاء 
ونلغي كل من عرفنا من الشعراء قبل رؤبة بقرون(۳۳) ؟! 

وبسى «مرحليوث» أن بدلنا على اسم العبقرى القن (gall‏ اخترع لذا آسماء النات 

من الشعراء (وريما الآلاف) منذ العصر الجاهلي حتى عصربني أميةء ولفق لنا أخبارهم 
وآشعارهم. بل Like‏ أن نمزق كل مصادرنا الأدبية والتاريخية» بل ريما كان علينا أن 
نلغي عقولنا أيضاء استجابة لشكوك «مرجليوث» التي نسجها سوء منهجه العلمي, 
وتعصيه المقيت . 

dy‏ رد «برونیلسن» على «مرجليوث» في هذا الجزء يقول : «لن يكون مفهوما لماذا 
فضل علماء اللغة الذين ازدهروا قي العصر الأموى نفسه اعتبار اللغة أداة معينة على 
تفسير القرآن. ولاذا جعلوا شواهدهم من الشعر الجاهلی» وفضلوها على الشعر 
الاموی»( "۲ . 

ونضيف إلى ذلك تساولنا: وکیف استعان آول مفسر في الاسلام وهو«اپن عباس» 
رضي الله عنه, بالشعر الجاهلي لتفسم بعمق ماغمض من لغة القران الکریم؟ ولكن هذه 
التساولات لن تجد عند «مرجلیوث» Liga‏ لا لأن آمره انقضی, ولكن GY‏ يعجزعن 
تلفیق جواب يبعد عن التاریخ والنطق . 
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. م تحت عنوان (اصول الشعر العربي)‎ ۱٩۷۸ / — ۱۳۹۸ نشرموسسة الرسالة - بیروت‎ (3) 
. انظر ص ۵۶ من المرجم السایق‎ (V) 
. نشرته دار العلم الملایین بيروت ۱۹۷۹ م وقد جعل المترجم عنوان المقال (تشأة الشعر العربي)‎ (A) 
۱۱۷ : دراسات المستشرقین‎ (4) 
١ “o: المرجع نقسه‎ (`Y:) 
۱۰ : دراسات المستشرقین‎ )۱۱( 
. انظر مقال (المستشرقون والثقاقة العربية) - صحيفة الاهرام عدد ۱۹۸۲/۶/۳۰ م‎ (AY) 
. مقدمة کتاب (النقد التحليلي لكتاب قي الأدب الجاهلي) محمد أحمد الغمراوي  المطبعة السلفية‎ (AY) 
. م‎ SAYS fw ۱۲۳۶۷ : القاهرة‎ 
. ۱۲ : دراسات المستشرقین‎ )۱۶( 
. ١١ : دراسات المتسشرفین‎ (Yo), 
انظرمقال (المستشرقون والثقافة العربية) - صحيفة الأهرام بتاریخ ۱۹۸۲/۶/۲۰ م‎ (11) 
(17) The Origins of Arabic Poetry : 417 
۲۰,۲۹ : الطور‎ (VA) 
(19) The Origins of Arabic Poetry : 417 
۲۲۲,۲۲۱ : الشعراء‎ ۰۱ 
(21) The Origins of Arabic Poetry: 8 | 
| — ۱۳۹۲ انظر : (تيسير العلي القدیر لاختصارتفسیر ابن کثیر) لمحمد نسیب الرفاعي -بیروت‎ (YY) 
۲۲۷:۲ a ۱ ۲ 
. 15 : س‎ (YY) 
(24) The Origins of Arabic Poetry : 417 
۱ ۱۵ : ء المائدة‎ OF: انظرمتلا : الأنعام‎ (Yo) 
. انظرمادة (پین) فى المعجم المفهرس لألفاط القرآن الکریم‎ (Y3) 
1۹۰۰-۱٩۲ . الشعراء‎ (YV) 
. ۱۹۹۰-۱۹۸ : الشعراء‎ (YA) 
. ۲۲۷ ۲۲۶ : الشعراء‎ (v4) 
(30) The Origins of Arabic Poetry : 417 ۱ 
۲۲۸:۳ انظر (تیسیر العلي القدیر)‎ (YA) 
(32) The Origins of Arabic Poetry 8 
المرجم نقسه : الصفحه ذانها‎ (YY) 
. المرچم نفسه : الصفحة ذاتها‎ (Y£) 


— ¿YY — 


The Origins of Arabic Poetry: 419‏ )35( 
(YA)‏ المرچم نفسه : الصفحة ذاتها 
(YV)‏ من آلقرن الأول قبل المیلاد »له کتاب (فن الشعر (Ars Poetica‏ 
The Origins of Arabic Poetry - 420‏ )38( 
(YA)‏ المرجم نفسه : الصفحة ذاتها . 
(t)‏ االمرجم نفسه : الصفحة ذاتها . 
The Orgins of Arabic Poetry : 0‏ )41( 
(EY)‏ معچم الأدياء ۲۱۱:۲ ط - مرچلیوت — القاهرة ۰ a‏ 
The Origins Of Arabic Poetry : 421 (£ Y)‏ 
وهو يشير الى نسبة القصاص الملفقین شعرا لآدم عندما ققد ابنه . انظر (مروج الذهپ) للمسعودی 
١‏ : 51 .ط .عبد الحمید ë NACA‏ 
)£ £( طبقات فحول الشعراء بتحقيق محمون محمد شاكر مطبعة المدني ‏ القاهرة — ۷۶ a‏ 1:1 
۲٤۸:١ (£9)‏ ط . الحلبي بمصر بتحقيق أبي القضل وجاد المولى والبجاوی . 
The Origins of Arabic Poetry : 423‏ )46( 
(£V)‏ طبقات فحول الشعراء : ۲۶ , ۲۰ . 
The Origins of Arabic Poetry : 423‏ )48( 
)£4( طبقات فحول الشعراء ۱ Yo:‏ 
The Origins of Arabic Poetry : 423‏ )50( 
(oA)‏ المرچم نقسه : الصفحه ذانها . 
Y)‏ °( فى دیوان النايقة الذبیانی بتحقیق محمد ابي الفضل إيراهيم ‏ نشردار المعارف بمصر NAVY‏ م :۱۳۱ 
تقيير في الروایه التي آثبتناها من (التوضیح والبیان عن شعر نابفة ذبیان)» ط. مطبعة السعادة: بمصر 
)07( دیوان لبید بن ربيعة ط . بریل ۱۸۹۱ م : ۸٩‏ 


The Origins of Arabic Poetry 4‏ )54( 
)0( ادعاء الشیء کذباً . 
(oA)‏ انظ رتفصيل ذلك في بحثنا (الاسلام والشعر) في کتاب (دراسات في الشعر العربي) OAL 57:١‏ نشردار 

المعرفة الجامعية VAAN‏ م 

The Origins of Arabic Poetry : 4‏ )59( 
)+1( مقدمة النقد التحليلي لکتاب في الأدب الجاهلى 

The Origins of Arabic Poetry 25‏ )61( 
(AY)‏ أنظرهذه الشواهد التي جمعها الدکتور ناصر الدین آسد في كتابه (مصادر الشعر الجاهلی) . 
Bil (AY)‏ مصادر الشعر الجاهلى : ۳۲ . 
(Af)‏ القلم : YV‏ ۱ 

(65) The Origins of Arabic Poetry : 425 
. ۱۳۶ : دراسات المستشرقين‎ (AA) 

(67) The Origins of Arabic Poetry : 426 

(68) The Origins of Arabic Poetry : 426 


)14( الاغانی ۳ : ۱۲۱ ط .دار الکتب المصرية 


— ۲ ۲ — 


(۷۰) اصول الشعر العربی : ٩٩‏ ۱ 
(VA)‏ آراد لأجعلن قبره , موضع بركة کقبور الصالحین فیکون ذلك عارا علیکم . 
(VY)‏ الأغانی Y‏ :۱۲۳۱۰۱۲۰۰ . 
(YY)‏ آو قدم لأن الكلمة المكتوية هی 21021۳ 
The Origins of Arabic Poetry : 426‏ )74( 
Griffini : H. Poemetta di Qadem ben Quadim, Rome 1918 .‏ )75( 
The Origins of Arabic Poetry : 426‏ )76( 
(Vv)‏ تاريخ الادب العربي لکارل بروکلمن . ترجمه عبد الحليم النجار ونشر دار العارف بمصر ۱ :۱۳۷ . 
(VA)‏ دراسات الستشرقن : ۱۳۶ . 
(Va)‏ انظر : إعجاز القرآن للباقلاني ط . دار العارف بمصر . ۱۹۵۶ م : ۷۱ , العقد الفرید لابن عبد ربه ط . 
لجنة التألیف والترجمة والنشر . القاهرة ۱۹۰۲ ۱۲۸:٦‏ ء فقه اللغة لابن فارس ط . بیروت ۱۹۱۳ م : 
۰ لاتفاق في علوم القرآن السیوطی ط . الحلبی . القاهرة ١15١‏ م ۱۲۶:۲ .میزان الذهب في صناعة 
شعر العرپ للشهاب الخفاجي ط . بیروت : ۱۰۵ . 
The Origins of Arabic Poetry : 5‏ )80( 
(AA)‏ امرجم نقسه : الصفحه ذانها . 
(AY)‏ الرجم نفسه :551 . 
(AY)‏ دراسات الستشرقین : £ Y£‏ . 
The Origins of Arabic Poetry : 8‏ )84( 
(Ao)‏ انظر : الاغانی 1 : 14 , والفهرست لابن الندیم : ۱۳۶ 
(۸۱) انظر : مصادر الشعر الحاهل : 0۰ . 
The Origins of Arabic Poetry : 428 I‏ )87( 
(AA)‏ مصادر الشعر الجاهلى : 4517 1۲ . 
(AA)‏ دراسات الستشرقین : ۱۳۷ . 
(A+)‏ معجم الأدياء ۲ : ۴۲۱ . 
The Origins of Arabic Poetry : 429‏ )91( 
)4( انظر مصادر الشعر الجاهلی : AY‏ £ . 
(AY)‏ مراتب النحویین : ۸۵ نشرد ار نهض مصر بتحقیق محمد آبي الفضل إبراهيم ۱۹۰۰ م 
)48( الصدر السایق : ۱۳۸ 
)419( الخصائص : Y‏ : ۲۱۱ بتحقیق محمد على النجارط . دار الهدی للطباعة والنشر — بیروت . 
The Origins of Arabic Paetry : 9‏ )96( 
(AV)‏ الاغاني Vt‏ ۱۵۰ , 
(AA)‏ الاغانی ۱6 : ۱۶۵ . 
)44( الاغانی ۱۶ ۱:۸۰ . 
The Origins of Arabic Paetry : 0‏ )100( 
(۱۰۱) معجم الأدباء ه ۰ ۱۱۵ . 
The Origins of Arabic Paetry : 430‏ )102( 
(VY: Y)‏ معجم الادیاء ۲ . ۸ . 
(Y: £)‏ دراسات الستشرقن : ۱۳۷ . 
The Origins of Arabic Paetry : 431‏ )105( 


س 278 — 


. Y: Y الأغانى‎ (V.A) 
. ۲۲ : دراسات الستشرقین‎ )۱۰۷( 
. الانعام : 6غ‎ )۱۰۸( 
۵۱, 6۰ : النجم‎ )۱۰۹( 
A: الحاقة‎ )١١١( 
۳۸ : الفرقان‎ )۱۱۱( 
4: ایراهیم‎ (NV YY) 
٩-۷ : ۱ طبقات فحول الشعراء‎ )۱۱۳( 
۳۲۵ ۰ ۱ الاغاني‎ (NVM Y£) 
(115) The Origins of Arabic Poetry : 432 
. الرجم نفسه : الصفحة ذاتها‎ (AA3) 
انظر (الوتلف والختلف في آسماء الشعتراء) للحسن بن بشر الامدي - تصحیح کرنکو-نشر القدس‎ )۱۱۷( 
AY: —aYY ۶ 
(118) The Origins of Arabic Poetry : 432 
٩۰,۸۹ : Y الأغاني‎ )۱۱۹( 
٩ ۲ : ۲ as )۱۲۰( 
٩5 ۰ Y تفه‎ )۱۲۱( 
. ۱۸ : الاصمعیات‎ )۱۲۲( 
(123) The Origins of Arabic Poetry : 433 
(124) The Origins of Arabic Poetry : 434 
. المرجع نقسه : الصقحه دانها‎ )۱۲۵( 
(126) The Origins of Arabic Poetry : 434 
. نفسه : الصقحة ذاتها‎ (VYV) 
. نفسه : الصقحة ذاتها‎ (V YA) 
. ۱۳ : انظر : الفهرست‎ (V YA) 
انظر: معجم الشعراء للمرزیانی ط. الحلیی ۰ 00۷ الفهرست لابن الندیم: ۱ معجم الأدياء‎ )۱۳۰( 
. ۲۳٩ :4 الوافي بالفویات للصفدي‎ YAO :٩ عیون التواریخ‎ VAY :۲ الرواة‎ Lal ۷۷ ۸ 
(131) The Origins of Arabic Poetry : 435 
. نقسه : الصفحة ذاتها‎ )۱۳۲( 
, ۲۱۵ : ۲ الاغانی‎ (NV YY) 
(134) The Origins of Arabic Poetry : 435 
. ۲۸ : الحلبي ۱۹۵۷ م‎ . k. دیوان عبید بن الأبرص بتحقیق الدکتور حسين نصار‎ (VS) 
YO: الصدر السایق‎ )۱۳۱( 
٩۷ : تقسه‎ (\¥Y) 
(138) The Origins of Arabic Poetry : 435 
. دیوان عبید بن الابرص ۷۸ . والمعاص : التواء في عصب الرجل‎ (114) 
. ۱۵ : نفسة‎ (N£) 
. ۱۲۱ : تقسه‎ )۱۶ ۱( 
(142) The Origins of Arabic Poetry : 435 


— ۳۲۵ — 


الفضلیات ط . دار العارف بمصر- الطبعة الخامسة بتحقیق أحمد SLE‏ وعبد السلام هارون : 177 . 
الدقرة ۰ ۲۶۵ , 
الاغانی ۱۶ :۱۵۱ . 

(146) The Origins of Arabic Poetry : 5 ١ 
١٠١١١ ۶ الأغاني‎ 


انظر شرح القصائد السبع الطوال الجاهليات لأبي بكر الأنباري ط .دار المعارف بمصر 11١ NAVA‏ 
The Origins of Arabic Poetry : 5‏ (149) 
نفسة : ۲۱ ۶ 
نفسه الصفحه ذاتها . 
الأغانى ۱۶ : ۱۵۹ . 
القضلیات : ۷ . 
الفرقان : ٩۰‏ 
الیقرج : ۱۶۰۱ 
هذا البيت منسوي للشنقری » انظر الأغانى ۲۱ : ۱۷۹ ۱۸۰۰ .دیوان الشنفری (مجموعة الطرائف 
الأدبية) ط . لجنة التألیف والترجمة والتشر : a ۱٩۳۷‏ 
تفسبر الطبری ۱ : ۱۳۱ .ط . دار العاروف بمصر بتحقیق محمود محمد شاکر 
لاستاذنا محمود SLE‏ تعلیق طریف یقول فيه : «لایزال آهل الغباء في عصرنا یکتبونه ویتبجحون بذكره 
d‏ محاضراتهم وکتبهم نقلا عن الذين يتتبعون ماسقط من الاقوال ؛ وهم الاعاجم الذین يؤلفون فیما 
لایحسنون باسح الاستشراق ورد الطی ری مفحم لمن كان له من الجهل والخطاً رد ة تنهاه عن المكابرة. 
The Origins of Arabic Poetry : 6 eB‏ )159( 
ذکر آنها (۰۱) وهذا Und‏ منه »يل هي (EN)‏ . 
انظر تفسير الطبري ۱۵ : ۲۲۷ , ومختصر ابن کثیر ۲ : ۳۱۱ 
بوسيقفب : ۲ 
تهذیب سيرة ابن فشام ۱ : ۸۷ 
The Origins of Arabic Poetry : 436‏ )164( 


دیوان النایقه الذبیانی بتحقیق محمد آبي الفضل ابراهیم وشرد ار المعارف بمصر a ۱٩۷۷‏ ۰ ۲۲۲ 
الشعراء : ۱۰۱ ۰ ۱۰۷ . 

دراسات المستشرقين : ۲۷ . 

نقسه : ۱۸ 


The Origins of Arabic Poetry : 437‏ )169( 
انظر لسان العرب: مادة فيل . 
الأغانى ۱۵ : ١غ‏ 
The Origins of Arabic Poetry : 7 ١‏ )172( 
انظر القاموس الحبط : مادة أطم . 
انظر Glial‏ العرب : مادة سجد . 


)۱۶۲( 
(\£ 2) 
(vo) 


(Y EV) 
)۱۶۸( 


)۱۶۰( 


)۱۵۱( 
(ey) 
(YY) 
)۱۰4( 
)۱۰۰( 


)۱۶۱( 


(eV) 
)۱۰۸( 


)۱۱۰( 
(AN 
(۱1۲) 
(VAY) 


(Y Ae) 
`A) 
(VY) 
(44 


(1۷۰) 


(V VA) 


(VY) 
(Ys) 


. ۲۶۲ ديوان عنثرة بن شداد:‎ (VAI) 


تسه : ۲۶۵ , 


— tr — 


)۱۷۷( 


The Origins of Arabic Poetry : 437‏ )178( 
(AVA)‏ نفسه : الصفحة ذاتها . 
The Origins of Arabic Poetry : 437‏ )180( 
)۱۸۱( دیوان suse‏ : ۱۵ 
The Origins of Arabic Poetry : 438‏ )182( 
(VAT)‏ نفسه : الصقحة ذاتها . 
(۱۸۶) الاغانی ۳ ۰ ۲ ٩4‏ 
(۱۸۰) انظرلسان العرپ . مادة سنن 
(VA)‏ الاغانی ۳ AY.‏ 
(YAV)‏ النحل : ١١‏ 
The Origins of Arabic Poetry : 437‏ )188( 
(۱۸٩)‏ الأغاني ۱ - ۱۸۲ 
(`A 0‏ غافر : ۱۸ 
The Origins of Arabic Poetry : 438‏ )191( 
(۱۹۲) الاغانی ۶ : ۱6۵ 
(VAY)‏ الاصابة ۲ : ۸۱ 
(V4 6)‏ انظر الأغاني ٠١ : VE‏ وكتابي دراسات في الشعر العريي ط . دار العرقة الجامعية ۱۹۸۱ م ۲ : ۶۶ 
)١156(‏ ديوان حسان بن نابت بتحقيق سيد حنفي حسنين ونشر الهيئة المصرية العامة للکتاب ۱۹۷: ۲۹۰ 
)444( انظرلسان العرب : مادة زین 
(۱۹۷) شرح القصائد السبع الطوال الجاهلیات 
(AAA)‏ النمل: ٤٤‏ 
The Origins of Arabic Poetry : 449‏ )199( 
(Y° `)‏ نفسه : ۶۳۹ 
(۲۰۱) نفسه : 6۰ ۶ 
The Origins of Arabic Poetry : 440‏ )202( 
(Y: Y)‏ نفسه : الصفحة ذاتها . 
(۲۰۶) نفسه A:‏ £$ . 
duds )۲۰۰(‏ : ۲ ۶ ۶ 
(۲۰) انظرفي ذلك: تاريخ yall‏ قبل الاسلام لجواد علي, والتاریخ العربي القدیم لطائفة من المستشرقین 
ترجمه فؤاد حسنین علي ۰ وتاريخ الادب العربی لبلاشیرترجمة ابراهیم الکیلانی ط. دمشقء وأصل 
الخط العربي وتاریخ تطوره: إلى ماقبل الاسلام لخلیل نامي (بحث في مجلة كلية الآداب بجامعة القاهرة 
- المچلد الثالث - العدد الاول) 
(۲۰۷) انظر : الزهر للسيوطي ۱ :۲۲۱ ۲۲۲ . 
)۰۸( تفسه YY : ١‏ 
)5١5(‏ البیان والتبیین ۱ : ۱۹,۱۸ 
(YY)‏ دراسات الستشرفین : ٤٦‏ 
The Origins of Arabic Poetry : 441‏ )211( 
(YAY)‏ انظر النقد التحليلي لکتاب في الأدب الجاهلي لحمد , آحمد الغمراوي : ۱۱۱ - 
The Origins of Arabic Poetry : 2‏ )213( 


— tYV — 


(۲۱6) دراسات الستشرقین : ۱۳۱ . 
The Origins of Arabic Poetry : 3‏ )215( 
The Origins of Arabic Poetry : 443‏ )216( 
(۲۱۷) انظر النقد التحلیلی لکتاب في الأدب الجاهلي لحمد أحمد القمراوي : القدمة ي ز . 
The Origins of Arabic Poetry : 4‏ )218( 
(۲۱۹) تفسه الصفحة ذاتها . 
(۲۲۰) نفسه الصفحة ذاتها . 
(۲۲۱) سبقت الاشارة الى نقل «الدکتورطه حسين» الفكرة بتصها من «مرجلیوت» . انظر : في الأدب الجاهلی : 
VY, ¥1‏ 
The Origins of Arabic Poetry : 446‏ )222( 
(YYV)‏ نقسه : 8۷ . 


(۲۲۶) انظر في ذلل القیان والغناء في العصر الجاهلى للدکتور ناصر الدین الاسد » تشردار العارف بمصر . 
(۲۲۵) دراسات المستشرقين : ۱۳۲ 
(TT)‏ الرجم السایق : ۲۰ 
The Origins of Arabic Poetry : 447‏ )227( 
The Origins of Arabic Poetry :447‏ )228( 
(۲۲۹) عد «تیودور نیلدکه» ۱۵ الف بيت من الشعر الجاهي وحده , وکان ذلك في کتاب اصدره عام ۱۸۱۱ م ء 
وقد عشربعد ذلك على نصوص چاهلية كشيرة حُققت ونشرت ‏ ربما تصل بأبيات الشعر الجاهل إلى 
أضعاف هذا العدد (انظررآی نيلدكه في دراسات المستشرقين : (`X:‏ . 
(۲۳۰) دراسات المستشرقين : ۱۶۱ 


— {fA — 


فدھ البحوث التي ضمها هذا اجلد 


استاذ بالكلية الزيتونية للشر يعة وأصول الدين 
__ الجامعة التونسية — تهج على طراد — 
نونس . 

العهد العالي للدعوة الاسلامية — جامعة 
الریاض . 

أستاذٍ الجغرافيا ‏ جامعة کولومبیا . 
باحث بالعهد القومي للاثار بتونس — 
مدير مركز الدراسات والأيحاث الا تتصادية 
والاجتماعية ‏ ۲۳ نهج اسبانيا ‏ تونس . 
العهد الحضاري ‏ الوصل — العراق . 
مركز الاقتصاد الاسلامی . كلية الاقتصاد 
والادارة — جامعة الملك عبد العزیز س 
جدة . 

مستشار مكتب التربية العرلي لدول الخليج . 
أستاذ تاريخ العلوم ‏ الجامعة التونسية ‏ 
شارع ( ٩‏ ) افريل ‏ تونس . 

أستاذ العلوم السياسية  US‏ التجارة — 
جامعة الاسكندرية . 


الدكتور 


الاستاذ 


الدكتور 


he‏ الدين هاشم 


عبد العسزیز الدولاتلی 
الدکتور 


عبد الوهاب بوحدية 


الدكتور 
الدكتور 


عما۵ الدين خليل 


محمد أنس الزرقاء 


محمد سلم العوا 
جمد السسوپمي 


الدكتور 
الدكتور 


نحمد طه Sy‏ 


الدکتور 
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استاذ الفلسفة ‏ جامعة محمد ll‏ 
١ )‏ ) زنقة امقال — بولو — الدار البیضاء 
— الرباط ‏ الخرب الاقصی . 


باحث بمركز البحث العلمي ( 8۷ ) 
last‏ الرباط ‏ الغرب الاقصی . 


الدکتور محمد ule‏ احابري 


الدکتور محمد بن — 


الدکتور محمد مصطفی الاعظمي أستاذ الحديث النبوي بجامعة الملك سعود — 
الریاض . 

الدکتور محمد مصطفی هدارة عميد US‏ الاداب — جامعة طنطا — 
واستاذ الادب gpl‏ س جامعة 
الاسكندرية . 

الدكتور مصطفی الشکعة عميد الدراسات العلیا والبحث العلمي — 
حامعة الامارات العربية التحدة . 


من مکتب التربية العربي لدول الخليج 


« دکتور علي بن محمد التويجري 
* دکتور محمد سلم الوا 


١ 5 


من المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم 


— tLe دکتور‎ ۱ 


— tt — 
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مناهج لمستث‌فین في الدراسات العربية الاسلامية (الجزء الثانی) : 
المنظمه العربية للتربية والثقافة والعلوم ادارة الثقافف ۲۳۶-۱۹۸۵ ص. 
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حقوق النشر والطبع والتوزیع والترجمة محفوظة 
لناشرین + ولا يجوز تصوير هذا الکتاب أو ترجمته أو 
إعادة إنتاج أي جزء منه بأية طريقة كانت بغير إذن كتابي 
مسبق من الناشرين » ويجوز الاكتباس والنقل مع الاشارة إلى 
الصدر وناشریه . | 


1A ب‎ 
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848 ۱ 


ل ۱۳۵ 


س ۱۱۱ 
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۱۰ 


۱۳ 
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العلوم e‏ 00 
تا اراء بعض المستشرقين حول التراث العلمي 

العربي والرد عليها . 

الد کتور محمد السويسي bee .. annassa‏ 
الجغرافيا lan oss sese oe‏ 
0 المستشرقون والحغرافيا العربية . 

الاستاذ صلاح الدين عثان هاشم l aaa‏ 
اللظام السياسي Wasa‏ .0 
n‏ بحث في النظام السياسي الاسلامي ردا على 

الستشرق الانجليزي «أرنولد) . 

الد کتور محمد طه بدوي 
الحياة الاجهاعية n‏ دورو وروی 
0 الحياة الاجتاعية الاسلامية ا صورها بعض 

المستشرقين . 

الد کتور عبد الوهاب بوحديبة . 
الفن . العربى الإسلامي 00 
ل gl‏ المستشرقين فى دراسة الفنون 

الاإسلامية . 

الد كتور عبد العزيز الدولاتلي . e‏ 


الفصل العاشر 


الفصل الحادي عشر : 


الفصل الثاني عشر 


الفصل الثالث عشر 


۱۹۹ 
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الاقتصاد والعاملات البدكية دی م 
0 الركاة عند cols‏ والقراض عند 
يودوفيتش : دراسة وتقويم 
الد کتور AL‏ أنس الررقاء هم موم موی وم ا و 
الحضارة العربية الاسلامية في الأندلس .... 
ya 8‏ اقف wy‏ من الحضارة الا سلامية £ 
الاندلس . 
الد کتور مصطفی الشکم 2 موم و مل وو بو 
اعداد محمد محمد عارف . 


ee ae فهر س الا یات القرانية‎ L] 
es ay gall فهرس الأحاديث‎ 0 
فهرس الاشعار‎ D 
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الفصل الرابع عشر 


الفصل اخامس عشر : 


فهارس الكتاب 


بسم الله الرحمن الرحیم 


£ š 
فى نطاق التعاون المشترك بين المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم ومکتب التربية‎ 
› العربي لدول الخلیج . وبمناسبة احتفائهما بحلول القرن الخامس عشر الهجري‎ 
مشاركة في الجه ود العربية والاسلامية والدولية التی أولت هذه الناسبة الجللة‎ 
الاسلامیة»‎ Gy yall ماتستحق من التأمل والتدب روالاهتمام» إحياء لماثر الحضارة‎ 
المتالق ماضياً وحاضراً ومستقبلا فى مضمار التقدم البشری والتطور‎ Lay gal وإبرازاً‎ 
۱ الاتسانی‎ 
الاختیار على معالجة هذا الموضوع الهام بالذ ات لاعتبارات متعدد ق»‎ aay ولقد‎ 

والسیاسی فى لغاتهم . فأساؤوا نقدیمها لقرانهم. وحرفوا مقولاتها, وشوهوا صورتها 
عن قصد مبیت حيناء وعن جهل وسوء فهم آحایین أخرىء فکان من الواجب التصدي 
للمناهج التي انطلقو! منهاء ومناقشه النتائج التي انتهوا إليها والرد علیها وتصوییبها Las‏ 
نقنضی الموضوعبه» والنزاهه وروح Saul‏ المنهجی . 


ومن بين الغایات الاخری توجیه اهتمام الباحتین والد ارسین المعاصرین من 
الشباب العربی المسلم الذین انساق بعضهم إلى التأثربهذه المناهج وا لانبهاربها الى 
الأسس التي قامت عليهاء والی النتائج الخطيرة التى تمخضت عنهاء من تشكيك في 
ماتنطوي عليه من مزالق ومحاذیر مبطنه بالعلمانیه » والتجرد , والموضوعية التي يدعيها 


۹ — 


بعض هوّلاء المستشرقين دون أن تغفل هذه الدراسات الالماع إلى بعض الجوانب 
الايجابية والمواقف البارزة التي ظهرت في بعض الدراسات الاستشراقية. وإنصافها 
Lo‏ تستحق من التنویه والاشادة إكباراً للرجال الذین تمیزوا بالموضوعية, وابتعدوا عن 
الاهواء. وتخلبت عناصر الخير في نفوسهم على عناصر التعصب والفواية . 

وکان من بين الاعتبارات التي دعت إلى اصدارهذا الکتاب مشارکه الامه 
العربية الاسلامية سعیها إلى استعادة مکانتها فى الدورة الحضاریه المتجدد ة» 
واعادة الصلات العريقة والامشاج وال روابط التي كانت تربطها الشعوب والأمم 
والأجناس » قبل أن يبت الاستعم ارتلك الصلات بأسالیبه المعروفة التي كان 
للمستشرقين دوريارزفيها بما زيفوا وحرفوا من الحقائق عن الاسلامء لآن كتاباتهم في 
حقيقة الأمرلم تكن تعنى القارىء الأوروبي فقط في اللغات التي كتبوا بهاء وإنما كانت 
موجهة اساسا إلى جميع قراء المعمورة الذين كانوا يتداولون هذه اللقات, وخاصة قراء 
هذه اللغات من الشعوب الاسلامية التي رزحت زمناً غيرقليل تحت نير هؤلاء 
المستعمرين: وخضع أبناؤها للبرامج التي سطرها المستعمر بكل خبث ودهاءء 
وباسهام قعال من بعض المستشرقين . 

إن المطالع لهذا المجلد سوف يلاحظ أن معظم المستشرقين - إلا فيما ندر رغم 
اختلاف أساليب التناول» ومناهج البحث» وطرق الدراسات ينتهون في غالب الأحايين 
إلى نتائج متشابهة » من بينها : 
١‏ - أن العنصر العربى عنصر متخلف يقطرته, وطبيعته الجنسية: والناخية, الأمر 

الذي عطل فيه دوافع الابداع والابتکار . | 


dol أن الاسلام دين نهي وأوامرروز‌جر» وکیت للحرية:ء وا لاجتهاد» الآمر الذی آنتج‎ _ V 
. فاقدة للشخصية خاضعة للمشيئّة, مسلوية الارادة‎ 


الأنبياء المرسلين برسالة للعالین . 
£ — أن دور العلماء المسلمين في کل آطوار التاریخ لم يتعد الثقل عن الحضارات 


واللغات الأخرى نقلا حرفياً مجرد آء وأحياناً نقلا محرّفاً دونما ابتکار أو اضافة . 


° ب أن gre‏ الأمة الاسلامية ونجویها من الكيوة یکمن 3 اجتدام الذموذ ج الغربي 
سلوكاً وتطیعاً وثقافة . 


ولقد آوکلت المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم ومکتب التربیه العربي لدول 
الخلیج إلى نخبة من آفاضل العلماء السلمین الأکفیاء» الاضطلاع بهذه الهمة في نطاق 
اختصاص کل منهم» وتضلعه في الموضوع الذي يهتم به, فكانت استجابتهم لهذ ه 
الدعوة في مستوی الكانة التي بحظون بها. ومتجاوبة مع القصد والغایات الخالصة . 

ویفضل إسهامهم المشكور آمکن اصد ار هذا الجلد الجامم الذي لم يسيق إلى 
مثله تنوعاء وشمولاء وتعددا في الوضوعات, وحرصاً على البحث والنقاش العلمي 
الرصين . 

وان المنظمة العرییه للتربیه والتقافه والعلوم, ومکتب التربیه العربی لدول 
الخلیج وهما یضعان هذه الوثيقة الهامة بين آيدي القراء فإنما یأملان أن يستهدي بها 
العلماء العاصرون في معالجة القضایا التعددة الآخری التي ماتزال بحاجة إلى بذل 
جهد في علاجها ودراستها في جميع اللغات التي کتب بها الستشرقون . 

کماتامل النظمه العربية للتربية والتقافه والعلوم» ومکتب التربية العربي لدول 
الخلیج أن يقدما بهذا العمل الجلیل اسهاماً متواضعاً في خدمة الحضارة والتراث 
لعربي الاسلامي» في ظرف تحرص فيه آمتنا على مراجعة آوضاعها, انطلاقاً من نظرتها 
هی إلى أحوالهاء واستنادا إلى مفاهیمها وآقلام أبنائها بعد أن استردت مقوماتها 
وخرجت من سجن القهر والتسلط والتبعيه الفکریه والنقافیه . 

وقد صدرمن قبل الجزء الأول من هذا الجلد » ونقدم الیوم جزءه الثاني » وبه 
يتم هذا العمل الجلیل ly.‏ الوفق . 


المديرالعام للمنظمة المدير العام لمكتب 
العربية للتربية والثقافة والعلوم التربية العربي لدول الخليج 


دکتورمحي الدين صابر دکتور محمد الأحمد الرشيد 


— ۱۱ — 


3 نصدیر هذا المجلد سان عن الفرض من اصداره, وتعاون النظمة dis yall‏ 
للتربية والثقافة والعلوم مع مکتب التربية العربي لدول الخلیج غلی انجازه, وا لاعتبارات 
التي روعیت في تقد تقدیم هذا الشرو ع العلمي على غيره من المشروعات احتفاء بمطلع القرن 
الخامس عشر الهجري . 
الخليج إلى لجكة مه 
- الدكتور صالسح خرفي مدير إدارة الثقافة بالمنظمة 
العربية للتربية والثقافة والعلوم - 
تونس 
بأد أرة الثقافة بالنظمه day yal}‏ 


- الدکتور محمد صالح الجابری well + x‏ . 
كدور لح بر ی للتربیه والتقافة والعلوم — تونس 


- الدكتور علي بن محمد التويجري نائب الدير العام لکتب التربية 
العربي لدول الخليج . 

- الدکتور محمد سليم العوا مستشار مكتب التربية العربي 
لدول الخلیم . 


بالعمل على انجاز المجلد بعد أن وافقت الجهات المعنية في كل من المنظمة والمكتب على 
عنوانه» والغرض من اصد اره ۱ 

وکان آمام اللچنة عندما باشرت عملها عدد من السائل التي تعين علیها أن تقرر 
فیها مارآته آقرب إلى تحقیق الهدف من إصدار هذا الجلد ونشره. فمن ذلك تبویب الیل 
ونرتيبه » ونحدید موضوعاته» واختیار العلماء الذین یسهمون في تحریره . 

ففي مجال التبویب كان آمام اللجنة عدد من البد ائل آبرزها الترتیب على حسب 
الوضوعات التي تناولها الستشرقون في دراساتهم أوالترتيب على حسب أسماء 
المستشرقين أوعلى حسب تقدمهم في الزمن. وانتهى الرأي إلى التبويب الوضوعی وهو 
إن كان يعيبه عدم الحصرلتشعب الموضوعات التي درسها المستشرقون وتنوعهاء إلا 
أنه يتميز بجمعه المادة العلمية في مكان واحد, وإتاحته الفرصة للنظر الناقد التتبع لنهع 
الستشرق المعني بالدراسة وتمكينه الباحث المكلف بالموضوع من الترکیز — LS‏ طلب 
خطاب الدعوة إلى الكتابة على الستشرق الذي يعد رائدا في موضوع ما وصاحب 


مدرسه فيه . 
— ۱۳ — 


وفي نطاق تحدید الوضوعات. انتهی رأي لجنة الاعد اد إلى العناوین التى ضمها 
الجلد كما يراها القاریء لا باعتبارها (US)‏ ماکتب فيه الستشرقون واهتموا به, بل 
باعتبارها (آهم) ماشغلنا نحن السلمین اهتمامهم به ويحثهم له. والا فموضوعات 
الملابس والزينة والتقالید الخاصة بالافراح والاعراس والآتم وغيرها كثي کتب فيه 
الستشرقون وآفاضوا ف تدوین منقولات عن الشعوب الاسلامية they‏ اتها ق هذه الأموں 
ولکن هذه الأبحاث ومثلها لایدخل في اهتمامنا بتجلية مناهج الستشرقین ومناقشتها 
وتبیین جدواها للباحثين السلمین من جهة» وللمستشرقین آنفسهم من جهة ثانية . 

وفي مجال اختیار العلماء الذين يسهمون في الجلد تحريراء اختارت اللجنة في کل 
موضوع اثنين من العلماء المسلمين ‏ واحیانا وقع الاختيار على BIE‏ - کتب إليهم 
للاسهام ببحث في الموضوع الذي حددته اللجنة لكل منهم. وقد روعي في اختيار العلماء 
آمران آساسیان : العلم التام بالوضوع الذي يكتب فیه. والاهتمام باراء الستشرقین 
ودراساتهم في هذا الوضوع . 

ولقد كان من مصادر سعادة اللجنه بعملها الاستجابة الحميدة لعدد كدير من 
العلماء السلمین الستکتبین» وکان من مصادر ارهاقها - في الوقت نفسه ‏ التردد الذي 
آصاب عددا آخر من هؤلاء فأوقع اللجنة في حرج كبير By‏ حبرة أحيانا وتسبب في نهاية 
الأمر في تأجيل موعد تقدیم الجلد للمطبعة غير مرة . وإذا كانت اللجنة توب التعبير عن 
شكرها وتقديرها لكل من ساهم في هذا العمل الجليلء فإنها لتهيب بالعلماء العرب 
والمسلمين كافة آن دولوا الأعمال الثقافية العامة المشتركة مزيدا تتكاتف 
جهودهم على تجلية الوجه الشرق لثقافتنا العربية الاسلامية . فليس غير العمل 
الجماعى المنظم ‏ في تقدیرنا- سبيل إلى ذلك المطلب الأساسي الذي يلح على حملة ثقافتنا 
العربية الاسلامية في وجه تحديات العصر . 

وقد قرأت Gall‏ بحوث المجلد كلها » وانتهت إلى عدد من القواعد العلمية رأت أن 
تطبق عليها وعهدت إلى عضوها الدكتور محمد سليم العوا بإعادة قزاءة الأبحاث كافة 
للتاكد من تطبيق تلك القواعد » كما تم الاتفاق على أن تكون هناك مراجعة مشتركة بين 
المنظمة والکتب لتجارب الطبع النهائية . 

وقد ol‏ لجنة الاعد اد کذلك أن الاستفادة الرچوة من المجلد لا تتم الا باعد اد 
فهارس له تضم فه رسا للموضوعات وفهرسا للایات القرآنية وفهرسا للاحاديث النبوية 
والاعلام والاماکن » وجاءت هذه الفهارس مفاتیح لا تضمنه الکتاب من بحوث متنوعة 
ومعلومات ف موضوعات متعددة . 


س 8 ۱ — 


ولا شك أن کل عمل علمی بشري یحتمل الاسندراك عليه وتصويبه وتقويمه › 
وصدق الراغب الاصفهاني قديما إذ قال : « إني رأيت أنه لا یکتب انسان کتابا في 
دوم 4 > ثم ينظرفيه في غده إلا قال : لوغيرهذا لكان آحسن , ولوزند هذالکان 
بستحسن ... وهذ | من أعظم العبر » وهو دليل استیلاء النقص على جمله البشر ». 

وان اللجنة وهي تدرك کل الادراك هذه الحقيقة , لترجوآن یکون عملها نافعا 
للمهتمین بموضوعه . ولتامل أن بنفضل هؤلاء مشکورین بتوجیه ما برونه من مقنرحات 
آوتعدیلات آواضافات الیها لتنظرق آخذها في الاعتبار في طيعات الجلد القادمه إن 
شاء الله . 


وإن Lull‏ لتجهة إلى ترجمة هذا الجلد إلى بعض اللغات الأجنبية الرئيسية مثل 
الانجليزية والفرنسية , وإلى بعض اللغات الاسلامية الرئيسية مثل اللغة التركية واللغة 
الأردية ولغة الهوسا واللغة السواحلية » والغرض من هذه الترجمات توسيع نطاق 
الفائدة بأبحات هذا المجلد ودراساته من ناحية وإطلاع الأجيال الحالية من 
المستشرقين وتلا مذتهم على ما تضمنته تلك البحوث والدراسات والنظر إلى مناهجهم 
ووسائلهم في البحث والدرس . 

al,‏ سبحانه وتعالى المسؤول أن يجعل هذا العمل من العلم الذي ينتفع به وهو 
ولي التوفيق sec‏ 


dad‏ اعداد انجلد 


TS 
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الدكتور محمد السو بسي 
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Af‏ بعض المستشرقین 
حول التراث العلمي العربي والرد علیها 





|( مو قف بعض المستش قین( من العلم العر بی. 


الغرب العالم العربي الاسلامي تصورات مختلفة متباينة بحسب العصور, 
فکانت له منه آولا صورة alle‏ معاد, في تصادم معه» وتأثرت هذه الصورة 
بخرافات سخيفة آشیعت بين الناس, وشوهتها الخلافات الذهبية الدينية ثم أعقبتها 
صورة حضارية لامعة. روجتها الترجمات اللاتينية لوّلفات ابن سينا وغيره ف الفلسفة 
والطب والعلوم الطبية وما إليهاء وتلتها آخبرا صورة منطقة اقتصادية ذ ات بال توجهت 
شینا فشیتا نحوها أنظار فئّة التجار ومطامع أصحاب رووس الأموال.. 


L 


ومنذ النصف الثاني من القرن التاسع عشر للمیلاد جری التعامل والتبادل بين 
aol‏ الغرب والأمة الاسلامية العربية على غير مجرى التیاد لات الطبيعية القديمة 
«وأصبحت حرکات التبادل الثقاق ذات شکل هجومي عنیف. وصارت مستندة 
loin‏ إلى القوات المادية, منها تستمد نفوذهاء ویفضلها تدسط سلطتهاء دون مراعاة 
لأفضلية ولا مفضولية فكرية»('). 

وتبع هذه الهيمنة المادية خلط خطير. حتى لدى العلماء وأهل Sill‏ وصار ah‏ كثير 
من الكتاب الاخصائيين في ميدان الاسلاميات dy‏ حقل الحضارة العربية» - أي مسعى 
العديد ممن عرفوا بالمستشرقين -» إنما يتمثل في العمل على طمس کل ما من شأنه أن 
يوحي بما كان للعرب الستعترین الستغلین من آيات الحضارة ومن معالم 
الثقافة.. 

كما غرسوا في الأذهان صورة مشوهة عن الأمم المستضعفة صار بموجبها 
العربي عنصر جمود وتخلف» لا نصيب له في مجال العلم. بل أن عمله الماضي قد اقتصر 


— ۲۱ مت 


على الحفاظ على الثراث اليوناني إلى أن قيض الله له أدمغة في آورویا استنمرته 
الاستثمار اللائق ونمته وأفسحت مجال نتائجهء وهكذا كان العلم العربي - حسب هذه 
النظرة - علما أجندياء عمل على جمعه قلة من الأقراد لم يكن لهم شأن ولا آثر في العالم 
العريي, كما لم يكن لهم في العلم آي إنتاج أصيل طريف يتميزون به.. 

وليت كل المستشرقين عبُروا عن رآیهم هذا تعبيرا صريحا واضحا وإن كان فيه ما 
فيه من المناوأة والعداء.. فنكون منه على حذر ونعد له ما أمكننا من الجواب لاصلاح ما 
فسد وتصويب ما کان خطاً.. 


ولكن بعضهم يواجهنا بمقال متأرجح بين المدح والاطراء والدسيسة المقرضة. 
فنقف في حيرة لا ندري أي سبيل نسلك ويأي حكم سنخرج في النهاية خاصة Gly‏ 
الكاتب يعلل تحليله (بحب الفهم) ویعدم الانسياق مع SGM)‏ اللاشعوري بالافکار 
العنصرية المسبقة) فقد يستهوينا ذلك ويجعلنا ننتظر موقفا موضوعیا نزيهاء ونقع في الفخ 
ولا ننتيه: وما هو إلا السم قد دس في الدسدم(". 

ومن هذا النوع ما يصرح به أ. ف قوتیی(*, - ولا يسعنا إلا أن نشاطره الرآي 
فيما يظهر من تعبيره ‏ فيقول: ليس غرضنا أن نقيّم ما للمساهمة «العربية» من آهمیه» 
وان نقارن بينها ويين المساهمة الهلينية أو الأوروبية.. وقد يكون من العمل الصبياني 
أن نفكر في إسناد جائزة تفوق لاحداها على البقية» وهذا عمل لاغ خطير.. وإننا لا 
نتصور تصورا حقا معيارا ثابتا من شأنه أن يستخدم لهذا التقييم على أنه لى وجد 
ميزان لذلك لاختل الميزان بسهولة بموجب ما للأقكار المسبقة من تأثير لا شعوري... 

ولكننا عازمون على التنظير بين هذه الحضارات الثلاث المتعاقبة بقدر ما يكون 
ذلك في الامكان: مبرزين خصوصيات الحضارة «العربية»» تلك الخصوصيات التي 
تكون جذورها حتما كامنة في سلوك العرب الخاصء في نزعاتهم العميقة. وذاتيتهم 
الفريدة الشاذة... 

«ونحن إنما نعتزم صراحة أن نسعی إلى الادر اك والفهم»!" على أنه يعترف 
ML‏ مرت فترة من الزمن كانت فيها النهضة (الأوروبية) تتلعثم في عباراتها الأولىء 
وأورويا تستيقظ من سبات توحشهاء ناظرة إلى الحضارة السراسينية!! نظرة مثقلة 
بالاحترام... وكانت الایدی منها تسقط من اليأس لما تلمس في هذا النمط من ايات تعجز 
عن تقليدها ومسايرتها ... 


عقوقنا الأخرق المرتكز على آراء مسبقة» ثم يسوغ موقفه في النهاية بقوله: «والحضارات 
کالشعوب, Lgl‏ لا تعرف الاعتراف بالجمیل». 


— YY — 


وقد يشعر قوتيي أحيانا بما في موقفه إزاء العرب وا لسلمین Lele‏ من تحينء 3323 . 
وكأن الضمير قد وخزه: «إنذا لا ننکر ما نبذل من جهود في سييل الحیاد وف سبیل النقد 
الدقیق. ومع ذلك فاننا إنما نکتب التاریخ Logs‏ بقصد مواطن - أو ان شثت بقصد 
قاریء ينتمي إلى وطن معين -ولیس في الامکان أن یکون الأمر بخلاف ذلك, فهذا (العلم 
الظرف التواضع) لائط بالانسان إلى حد بعید. فلا يمكنه أن یتخلص تمام التخلص من 
الاهواء الیشریة(" . 

ویشعر الکاتب آیضا lay‏ في مغامرته من مجازفة. إذ لم يكن في تقييمه لعمل العرب 
في الميدان العلمي لیستند إلى وثائق عربية أصيلة؛ حیث لم يكن لدیه سوی «طلاء شدید 
السطحية»!') من العرقة بالعربية... 


على أن عنصرية قوتيي تبدو للعيان في أحكامه على الجنس العربي. والعرق 
البربري إذ يصرح «بالتفوق البيولوجي للجنس العظيم الستطیل الراس(, الأشقرء 
أي لاهل أوروبا'') الآريين على «الانسان السامي أو السامي OV hall‏ وقد جرى, 
دون شك. في شرایینه شيء من الدم الزنچي» . 


فعقلیتا الشرقي والغربی تختلفان آساساء في نظرهء «فإذ! ما كانت رومة تستفظم 
قرطاجنة وتکرهها کراهية نکراء ولم تقنم منها بأقل من تدمبرها تدميرا مطلقاء فما كان 
ذلك إلا رد فعل لا شعوري إزاء بنیات عقلية مباينة لها Tube‏ جذرية وأوجه تفكير 


«والعرب» في رأي قوبیی » عاحزون عن أن يتمكنوا , هم آنفسهم» من استتمار ما 
جمعوا من نتائج بعد طول العناء. وبمهارة فائقة, ومن تألیفها ضمن نظرية عامة شاملة 
قسیحه ...». 


«والعرب ورثوا عن الکلدان انشفالهم بالتنجیم ويناستطلاع الغيب» وهذا 
الانشغال مشرقی آساسا. LS‏ أن من سمات الفکر الشرقی غلبة الروح التجارية 
الانتفاعية وحدة الأنانية وحب الذ ات» OU‏ 

ویختم قوبيي قوله مستنتجا: «آن الفکر العربي یعوزه بعض الشيء حين يحلق 
بالغا الاوج» حتی يبرز نتيجته النهائية بكيفية واضحة ساطعة أي یعوزه أمرتأصل ونما 
خیالا شاملا مولد | للفرضيات: ولك خصلة مدنية y‏ دينىة »۶ . 

وما هذه الاحکام (القوتية) إلا نقل متطرف للنظرة العنصرية الامبريالية التی 
سادت في أوروبا في القرن التاسع عشر فأصبح من مفاهیمها أن العربي والبربري 


— ۲۲ — 


والشرقی (الآسيوي) مصفة dole‏ بمنلون جنسا متمیزا خاصا لا شبه له بالجنس 
الاوروبي. 

فیقول رودوار کیبلنغ(۳): «الشرق شرق والغرب غرب وإن یلتقیا» ويرد قوتيي على 
بول دورب اد بقول: دما هولاء» على الرغم من کل نشی ۶ ۸ آناس بیص ملنا» فیعلق: 
«نعم هم بيضء مجاورون للبحر الأبيض المتوسطء ولكنهم ليسوا مثلناء فالاوروبیون 
والسلمون(» بعد مضي قرن كاملء ما فتئوا یکونون كتلتين متجاورتين متباینتین» ومن 
بعش بقربهما يشعر في الحال أن هناك حاجزا سمیکا پفصل U) Lan‏ 

وزاد هذه النظرة تركزا ظهور نظرية التطور البيولوجي وما آدت إليه من اهتمام 
يتصنيف الأجناس العرقية ويما افترض لها من صفات خاصة متميزة وعمل الوضع 
J gall‏ الاقتصادی والسياسي على دعم د عوی التفوق (soi!‏ الأوروبي وصور الاستعمار 
الهیمن على البلاد الاسلامية وما صاحبه من دعوات تبشبرية» الاسلام وأهله بأبشع 
الصور وأحقرها وآزراها. 


ورمی فیلسوف العلمانية» آرنست رینان. الدین الاسلامي بالتحجر والتعصب 
والرجعية «فقیه سذاچة الفکر السامي المفزعة, القلصة للمخ البشريء مغلقة منافذه في 
رجه کل لطيفة وکل احساس رقيق وکل تأمل ونظر منطقي. جاعلة إياه وجها لوجه مع 
حلقة مفرغة مستمرة: الله هو OM cal‏ «فمنذ القدم كان الفکر الساميء بطبيعتهء 
مضادا للفلسفة رافضا للعلم» " وفي سقر (أيوب) اعتبر البحث عن العلة من قبیل 
الالحاد والزندق . 


ویتایم رینان دروسه إلى أن یقول: «کثرا ما بردد القول عن (العلم العربي) 
و(الفلسفة «(day yall‏ وفعلا ان العرب کانوا اساتذتنا فیهما طيلة قرن أو قرنین من العصر 
الوسطء Listy‏ ما لجأنا إلى ذلك الا ريثما تحصل على الاصل اليوناني... فهذا العلم 
العربي» وهذه الفلسفة العربية لم یکونا إلا نقلا حقيرا للعلم والفلسفة الیونانیین» ومتی 
ترکزت البونانية الحق آصبحت هذه النقول الد اهشة عديمة الجدوی. ولامر ما شن 
علیها علماء اللغة في عصر النهضة حربا صليبية شعواء... هذا إلى ننا إذا تمعنا في کل 
هذه الآثار نجد أن العلم العربي لا شيء عربي فيه ...وان صفحة من روجر بیکن لتحوی 
من التفکیر العلمي الحق أشتعاف ما في هذا العلم غير الأصيل بأكملهء فهو دون شك 
حلقة محترمة من حلقات التراث إلا انه لا يشتمل على شىء وافر من الطرافة»! ". 

وارد اد هذا التيار المناوىء للعرب والاسلاه قوة وحقدا في بداية القرن العشرين 
ولا سیما بعد الحرب العالمية الأولى وإثر قیام الحركات التحريرية في عدد من البلدان مما 
زعزع ثقة الحضارة الأوروبية بنفسها فأصبحت يد اخلها الشك وصارت تحس بحتمية 


— Y 8 س‎ 


الدفاع عن النفس ضد العاله” ' الجدید حتی تقاوم (تصاعد مد اللون ضد التفوق 
العالي للبيض) ونكتفي» كأنموذج؛ بعرض شيء مما جاء في کتاب (الاسلام وسيكيولوجية 
السلم) ۳9 للمسمی آندري سرفيي وقد حرر مقدمته العنصري التحین, السيحي 
التعصب. لويس برتران . یقول الکاتب: «إن ما يدعى بالحضارة العربية لا وجودٍ له 
Tul‏ کظاهرة مبرزة للعبقرية العربية, فهذه الحضارة انما انشأها شعوپ آخری كانت 
لهم مدنیات قائمة قبل أن تستعبد قهرا من قبل الاسلام» فاستمرت خصالها القومية في 
نمو برغم ما صب علیها الفاتح من آلوان الاضطهاد . 

' پساهم العنصر العربي فیها الا بمقدار هزیل يكاد لا بذکر... فالکندی‎ aly 
مثلاء وقد كان له صيت عظیم في القرون الوسطی ولقب بالفیلسوف لم يكن سوی يهودي‎ 
Lands من الشام اعتنق الاسلام وما کتبه الریاضیات والهنددسیات والطبیه والفلسفية‎ 
إلا مجرد نقل واقتباس من آرسطو وشراحه... وكثيرا ما نسب استنباط الجبر إلى العرب‎ 
والواقع انهم لم یکونوا الا نسخة عملوا على نقل ربسائل دیوفانطس الاسكندري الذي‎ 
كان حيا في القرن الرابع للميلاد... وف الطب آیضا لا نجد طرافه ولا ابتکارا, وربسائل‎ 
آيي القاسم وابن زهر وابن البیطار  وثلافتهم من أصل اسبائي -نسخ مطابقه بعض‎ " 
لطابقة للاصل. آعني لوّلفات جالینوس وهارون وآطباء الاسکندریه» وقد تم نقلها عن‎ 


طریق السریانیه. 
وما برع العرب إلا في الميادين التي لا تستدعي سوی القلیل من الخیال كالتاريخ 


وابن خلدون. الولود في تونس, كان من أصل اساني... 
وأبقى العرب في الجغرافیا کتبا لا شك طريفة» ومکنتهم قوة ملاحظتهم من نسجیل 
عدد من الارشاد ات النفيسة, فنقلوا الواقع نقلا أمينا وفیا. وکانت معظم روابانهم 


ly‏ ا ات با 


صححه دقدقفة» AN)‏ 


j‏ * و 


۱ اذن نزعه کهذه تدعی الموضوعية وتزعم انها تستند إلى العدید من الونانق 
+۳ وإلى نظرة انتروبولوجية علمية فترکز اهتمامها على التطورية البيولوجية! ٠‏ 
و(الانتقاء الطبيعي) وتصنیف الأجناس العرقية» واستخدم Jal‏ الغرپ هذا الطلاء 
العلمي لدعم آرائهم المسبقة وبث أحكامهم الفرضا» كل ذلك في لغة بسيطة في متناول 
الانسان العادي» مما ساعد على نشرها في تربة استعدت لقبولها. 


وبلغ تأشير النظريات التطورية هذه أشدها في الثلاثينات حين استخدمت النازية 
مبادیء الداروينية لتسويغ مفهومهم pall)‏ الغالي) و(الجنس العالي). 


_— ۲۷۵ 


وآما فيما يهم موضوعنا فقد وضع ليون 5 Juhl) GbSUU‏ لدراسة الفلسفة 
الاسلامیة) وخصص الفصل الأول منه لوضوع (العقلية السامية العربية والعقلية 
الآرية)... آما العقلية السامية «فلها ميل إلى الأطراف وهي تضع التباینات» وبالأحرى 
التشابهات. الواحد بجوار الآخر مجرد وضع تم تمر قجآة من آحدها إلى الاخر» بینما 
تتمثل الصفة الغالبة على العقلية الارية في التقریب التدریجی بين الاضداد والتألیف 
بينهاء بمتوسطات تختارها ببراعة» «فهي الوحدة في التعدد والتنوع والشعور بالدرجات 
امتتالية ضمن تسلسل محکم الترتيب». 

ویقابل في الفصل الثاني بين عقلية التفریق والتباعد والفصل السامية وعقلية 
التألیف والجمع وا لادماج الاریة(۳۷. 


ass‏ ابتهج المستشرقون وکم شعروا (بالسعادة) حين آمکنهم أن یتبنوا رأيا 
لرجل فكر مسلم. المؤرخ الجليل والفيلسوف الاجتماعي الحكيم عبدالرحمن بن 
خلدون» وان يؤولوا ظاهره بما يتلاءم مع نزعتهم العنصرية المستهجنة للجنس 
العربيء فتهافتوا عليه مرددين لفظه. عازلينه عن سیاقه. مضفين عليه مدلولا 
مضاد! للتفكير العام الخلدوني: 

يقول ابن خلدون("": «من الغريب الواقع ان حملة العلم في الملة الاسلامية 
اکثرهم العجم. لا من العلوم الشرعية ولا من العلوم العقلية. إلا في القليل النادر وان 
كان منهم العربي في نسبته فهو عجمي في مرباه ومشيختهء مع أن الملة عربية وصاحب 
شريعتها عربي». 


وعند هذا يقف المرددون Ghd‏ من يقتصر على ترديد قوله تعالى: (ويل للمصلين) , 
فيزعم سيريل القود O°‏ إن ما عرف بالعلم العريي ما هو إلا إنتاج الفرسء ويستشهد 
بقول dol»‏ في GUS‏ عن تاريخ الفرس: «إذا حذفنا من علوم العرب ما كان من إنتاج 
الفرس حذفنا منها أجل ما حوت من مادة *» بل يتجاوزه بول لاقارد إذ يزعم انه لا 
يوجد من بين العلماء المسلمين (ولو سامي «(daly‏ مما يضطر قولدزيهر نفسه إلى 
الاعتراف Gis‏ ف ذلك تطرفا وتجاوز! للحدود(۲۲). 

ويتبنى أ. ف قوتيي ابن خلدون ويجعل din‏ عبقرية غربية. 

«ومما يلوح للأعين من أول نظرة آن ابن خلدون كان له اهتمام كيير يرو ح النقد, 
أي إن هذا الشرقی كان يتصور التاريخ تصورا غربیا... اليس ف الامكان أن نوقن أنه 
قد بلغت نفحة من نهضتنا الغربية إلى روح ابن خلدون الشرقية!"", من خلال خرق في 
الجدار السميك المحيط بالاسلام. عن Gab‏ الاندلس مثلاء فابن خلدون يريد أن 
(يفهم) ... وتلك خاصية غربية وجدت عند هذا الشخص السلم! "». 
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f‏ نهایه هذا الاستعراض یمکننا أن نلخص فيما يلى» آهم عناصر الحملة التى 
9 شنها شق من الستشرقین على العلم العربي Sally‏ العربي بصفة عامة - 
اما صراحة واما دسا وتلميها: 
(A‏ القول بالتفاوت الفطري بين الشعوب, بل بالتباین الطلق بين عقلية العرب 
والسامیین عامة وعقلية الآريين الأوروييين. 
Ges‏ هذا الموقف تتفرع استنتاجات خطبرة صارت في منطق بعض Jal‏ 
الاستشراق بمنابه البدیهیات: 


| - إن العرب لا يقوون بطبیعتهم على ابتداع أي جدید في الحقل العلمي. 
الأمم, فإذا ما عثر على آمر طریف في هذا العلم فلا بد أن يكون له أصل في العلوم 
القدیمة. 
مستوی القضایا والقوانین العامة . وهذا العجز الخلقی عن بلوغ الغاية محال 
والطباعة» وقد کانوا قاب قوبسین أو آدنی منها جمیعا. 

j‏ — ولد أ Ins)‏ * نحد من بسن العلماء إلا القلیل من العرب» وانما نمثت الحضاره 
العربية وازدهرت عندما آزیح (العربي) عن الرکح السياسي والعسكري. 

(Y‏ عندئذ یعتنق عدد من المستشرقين ظاهر ما ذهب إليه ابن خلدون في قوله: «إن حمله 

الفكرية بتعلقهم بمید ا القضاء والقدر؛ والاسلام رفض للعلم والحضارة. 


£( ان العرب بطبیعتهم يتأثرون بالاوهام ویمیلون إلى الانشغال بالتنجیم ویالسیمیاء. 


* 9 ¥ 
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(r‏ الر د على المستشر قين 


إذن هذه آهم العناصر التي اشتملت علیها الحملة على العرب Jes‏ العلم 

كانت العربی, ونحن ‏ إذ نشرع في مناقشتها -لن نجيب عنها عنصرا عتصرا بل 
سنتعرض لها. جملة وتفصیلاء إذ تتداخل جذورها وتشتبك فروعها وتشترك اغراضها. 
فسنحاول آولا آن ندقق الفاهیم 3 سنستفتی علماء العرب آنفسهم في الوضوع 
وسنسجل آراءشم dbo‏ وآهل مكة آدری بشعایها ! 


وستکون لنا بالخصوص وقفة لتحرير ما آراد. ابن خلدون بقولته المرددة» ‏ وقد 
آرید بها شرا — ووقفة أخرى للتحري عن موقف الاسلام من العقل ومن البحث العلمي. 
ولن نطيل القول في ذلك» إذ قد سبقنا إلى ذلك كثيرون من المفكرين العرب وأهل النظر 
والرأي من الاجانب» فتصدوا! للعديد من المغالطات وفندوها بالحجة والیرهان ... 

وإذ نحن کثیرا ما نلاحظ ما بين النظرية وما عقد عليه العزم لاخراجه للناس وبين 
لنتائج والواقع الملموس من بون شاسع وفروق جسيمة فإتنا سنشفع آراء العلماء 
العرب النظرية بنماذ ج من انتاجهم العلمى الطريف ويمختارات مقتضبة ذات دلالة مما 
ساهموا به من مبتكرات واكتشافات وحلول في سبيل التقدم العلمي والنهوض بالمنزلة 
البشرية. 

وبعلنا بذلك نزیح عن العرپ والعلم العربي شيدًا مما آلصق بهما من تهم على آننا 
ما فتثنا في بداية الطاف. وطریق Gall‏ طویل oes‏ وما زالت القناطیر القنطرة من 
الخطوطات العلمية مكدسة في الزوایا الهجورة. أو على رفوف الکتبات التباهی بهاء له 
ينفض ic‏ غبار ولم تزح عنها أستار!.. 


:' .این خلدون و العر ب(‎ J 

ولنتوقف لحظه لنتفهم ما قصد ابن خلدون من القولة التي تبنی متطوقها عدد من 
المستشرقين: «من الغريب الواقع أن حملة العلم ف alli‏ الاسلامیه آکترهم العجم» قم : 
«إن العرب al‏ تغلبوا على أوطان pul‏ ع اليها الخراب»... 

فهل كان اين خلدون مستهجنا للجنس العربي» مستخفا بقدرته على الانتاج 
العلمي؟» وما كان بقصد أبن خلدون بلفظ ( العرب )؟ وهل تلمس من آقواله آراء Spall‏ 
والعتصری4؟. 

فلا ننسى بداية القولة الشهورة: (ومن الغریب الواقع...) أى آن ابن خلدون 
نفسة بستقرب هذ أ الوضع المشاهد J‏ عصره ولا يرى فيه شکلا طبیعیا, فالعرب لیسوا 
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كما يقول قوتيي» ولا هو بربري كما ينعته بعض العرب المقلدين jad‏ الاستشراق. 


والعرب الذين يقصدهم بالذات هم طائفة (الاعراب)» أهل البدو الرحل, الظعن 
«لارتياد المسارح والمياه لحيواناتهم» المتقلبون في الأرضء فيقول بالحرف الواحد: 
«وهؤلاء هم العرب. وفي معناهم ظعون البربر وزناتة با مغرب والأكراد والتركمان والترك 
بالمشرق», وإلى هذا المعنى تفطن المستشرق الفرنسي البارون دي سلان إذ درس بدقة 
معجم المصطلحات التي استخدمها ابن خلدون وضبط مدلولات ألفاظهاء فذكر أن ابن 
خلدون إنما قصد «البدو والرحل والاعراب من سكان البادية الذين كانوا يقيمون ف 
الخيام». وفعلا هو يفرق بين Jal‏ البدو وأهل الحضی بل وحتى بين من يتخذون بيوت 
الشعر والوبر وبين سكان القرى والجبال والمدر... فغاية الأحوال العادية عند هثلاء 
البدو «الرحلة والتقلب. وذلك مناقض للسكون الذي به العمران ومناف له, فهژلاء آمة 
استحكمت عوائد التوحش وأسبابه «agai‏ فصار لهم خلقا «dling‏ وكان عندهم ملذوذ| 
لما فيه من الخروج من ربقة الحكم وعدم الانقياد للسياسة» وهؤلاء هم «العرب الذين 
إذا تغلبوا على أوطان أسرع إليها الخراب»... 

وهذا إذن وضع اجتماعي ظرفي فرضته الحياة الريفية في زمن من الأزمنة وهذا 
الوضع لا يفيد أن آفراده, بفطرتهم الأولىء قاصرون عقلا وعلماء بل ان ابن خلدوه 
يصرح بكل وضوح. رادا على من يعتقد ذلك الذي «ظن أن نفوس البدو قاصرة بفطرتها 
وجبلتها عن فطرتهء وليس کذلك, فانا نجد في أهل البدى من هو أعلى رتبة في الفهم 
والكمال في عقله وفطرته» كما يرد على من يظن من رحالة Jal‏ المغرب (أن Jal‏ المشرق) 
أشد نباهة وأعظم كيسا بفطرتهم الأولى وأن نفوسهم الناطقة أكمل يفطرتها من نفوس 
Jal‏ المغرب ويعتقدون التفاوت بيننا وبينهم في حقيقة الانسانية, ويتشيعون لذلك 
ويولعون به لما يرون من كيسهم في العلوم والصنائع, وليس كذلك"... 

وقي هذه النظرة الخلدونية الكريمة التفاؤلية ما يمكن أن نرد به أيضا على 1. ف. 
قوتيي وأتباعه حين يردد : «إن القبائل البدوية لا تحمل في غضونها بذور الحضارة"». 


ويمكن أن نقرر أنه لا وجود لعرق متفوق ولا لعرق وضيع» فالكل له مزية و(لا فضل 
لعربي على أعجمي) إلا بالسعي والعمل الصالح» ولا وحوب لدم غال و لا لدم رحبص: 
فالدماء تتكافا قيمتهاء مهما كان لون حامليهاء pully‏ دوما عنصر الحياة و(حامل) الرو- 
ورمز الحركة والخلق والابداع... 


۹ 


ب حد العلم العربي: 


لنا أن نرفع Lud‏ وأن نزيل خلطا وقم فيه بعض من تحدث عن (العلم 

8 العربي) وعن قصور الجنس العربي عن الابتكار والتجديد في مجال العلم 

حتى š‏ د Js‏ إن العلم العربي كله أجنبي > فهو في الأصل قد نقل عن علوم القدماء ثم عمل 

على إحيائه وډعمه آعلام من الشرق الأدنى ومن قسم من افريقيا. 

فنحن نقصد (بالعلم العربي) علما کتبت مادته باللغة العربية وأسهم في تقدمه 

آقوام عاشوا في البلاد العربية أوتدين لسلطان العرب. عرب وعجم مسلمون ومسیحیون 

ويهدب وصابنه. ارتبطوا بيمصير daly‏ وجمعوا تراثا مشتركاء وتذوق جمیعهم العريية 
حنى قال قانلهم: Cyl‏ آفجی das yal‏ أحب J!‏ من آن آمد ح بالفارسیة( ۳ » 


والعلم لا ينسب لجنس من الأجناس بل للغة التي بها حرر وبواسطتها نشر فیذ | 
ما ذكرت (المعجزة اليونانية) واستشهد بأعلامها أمثال بطليموس (الصری) وأوقليدس, 
مدرس الهندسة بالاسكندرية: وابلونیوس (الاسكندري) وثاون (الاسکندری) 
وفرفوريوس (الصوري) وطالاس (المالطي» من اسيا الصغرى) وأفلوطين (المصري) أله 
يركز أساسا على اللغة التي نشر بها هولاء العلماء والحكماء مادة علمهم وحكمتهم؟ واذ | 

ما ذكرت ULM‏ الفرنسية ماري كوري (البولونية الأصل) والكاتب الفيلسوف الفرنسي 

ol‏ جاك روسو (المولود بمدينة جينيف السويسرية) وأوينهايمرء أحد المسؤولين 
الأمريكان عن البرامج الفضائية, اكان الاعتداد بجنسية هولاء الأصلية ام كان الهم 
والأساس هو اللغة التي بها نشروا نتائج بحوتهم؟. 

وف النهاية إن العلم العربي نتاج مجتمع ظهر للعيان بعد الفتح الاسلامي. كانت 
له دار الاسلام وطنا مشترکاء والعربية لغةء وامتزجت فيه الثقافات, وانصهر علم اليونان 
بحكمة فارس والهند ويتعاليم الاسلام فأنجب أمة وسطاء جمعت بين النظر والعمل بين 
العلم والتطبیق, فقال قائلهم : «إذا اضاف المرء إلى العلم العمل, فقد نال الأمل ورحل 
إلى زحل وبسما إلى السماء ولحق SUL‏ الاعل» . 

Pros‏ أبن شهاب: «أيما أفضل العلم أم العمل؟ فقال العلم لمن جهلء والعمل لمن 
علم». 


ج الاسلام و العلم (TA)‏ 

كان الاسلاح رافضا للعلم عائقا عن إعمال الرأی کابحا للعقل؟ 

حسبنا أن نذکر أن آولی abl‏ التنزیل الکریم. نزولا هي قوله تعالى: (اقرا 
باسم ربك الذي خلق...) [العلق: ۱]. أي إن أول تعالیم الاسلام ركز تركيزا مؤكدا عر 
مشكل المعرفة ودعا دعوة ملحة إلى سلوك طريق العلم... 


, نقتصرهذه الدعوة على مایتعلق (بقراءة) کلام الله ومعرفة الحكم الشرعي‎ als 
: وقال تعالی‎ , ] Y ماردد القرآن الکریم : (فاعتبروا يا آولي الأبصار) |[ الحشر‎ Las بل‎ 
: [والله آخرجکم من بطون آمهاتکم لاتعلمون شيئاء وجعل لکم السمم والأبصار وا لاف‎ 
: وق ال تعالى في باب الحث على العلم والجد والطلب‎ [VA لعلکم تشکرون) [ النحل‎ 
من قائل : (قل هل يستوي الذین‎ də وقال‎ [Y Y (يايحيى خذ الکتاب بقوة) [مريم‎ 
. [A یعلمون والذین لایعلمون) [الزمر‎ 


وقال رسول الله صلی | 4s‏ عليه وبسلم : «العلم فريضة على کل مسلم« ودلا بزال 
الرجل Ule‏ ما طلب العلم. فإذا ظن أنه قد ple‏ فقد جهل». وقرن العلم دوما ف النظرة 
الاسلامية بالطلب والسعي ولم يكن نیله توقیفا مجردا أو ابحاء 

وقال قائلهم : «العلم إذا أعطته كلك أعطاك بعصة» وهو مبدأ يقر بنسيية المعرفة 
لدی بني الانسان, فالعلم. حسب قول ابن سيرين «اکثر من أن بحاط به 


والعلم في نظر السلم مشاهدة وتأمل عفلي «رویه ورأي - بصر وبصبرة - نظر 
مادي ونظر عقلي» واطلق علماء الاسلام على هذه الازدواجات لفظ الاعتبار أو التجردة. 
وفیه الجمع بين الحس والنظر والاقتران بين عنصر العرفة الادي وعاملها العقلي» یقول 
ابن الهیتم: «فرآیت آنني لا صل إلى الحق إلا من آراء یکون عنصرها الأمور الحسية, 
وصورتها الأمور العقلیت )۳٩(‏ ویقول ابن رشد: «إن الشريعة تحث على النظر ف الكائنات 
والاعتبار وطلب العرفة بواسطة العقل». 


1 


إذن العلاقة القائمة بين العلم والايمان في الاسلام علاقة تعاضد لا علاقة ضد 
وتضارب . .. | 

وكان من شأن الايمان أن يشد آزر العالم في ميدان العقول, ومن شأن العلم, 
بكشفه عن بعض أسرار الطبيعة» أن يأتي مؤيدا للایمان, ويشد كل ذلك اعتقاد راس 
ob‏ التقدم نحو الحق ليس فحسب ممکناء بل هو ممكن بلا نهاية, وليست الحقيقة الد 
في متناول الانسان نقطة ثابتة قارة, بل هي مجال يبعث فيه الجهود البشري نورا يعمل 
أكشر فأكثر على الاحاطة بهء سابرا امكاناته مدققا محتملاته, وعن ذلك نشا ذاك 
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التعطش إلى النور وما یتبع استجلاء سر من الأسرار من JL daly‏ وفرحة تکاد تکون 
صبانبه. 


قال رسول الله صل الله عليه وسلم: «اثنان لا يشبعان: طالب ale‏ وطالب مال» 
ويقول البيرونى واصفا شعوره عند اكتشاقه سرا من آسرار الطبيعة: «وغشيني من 
الفرح ما يغشى الظمآن من رؤية السراب». تلك كانت نظرة العالم العربي في ظل الاسلام. 
العالم العامل المجتهد الطموح التواضع, العارف go‏ المعرفة بمنزلة البشرية وحدوبها 
فهو يسعى Las‏ أوتى من قوةء متحملا مسؤولياته إلى أقصى حدوبها بحرية كاملة» ولكنه 
يزن الوضع البشري حق وزنه ويوقن بنسبية المعرفة الانسانية «فالانسان سجين العرفة 
الطبيعية» وهو یومن أن من وراء المنطق والعقل» ومن وراء (سلاسل العلل المطوية) توجد 
قوی آخری pus‏ نشاط الانسان وتهدي خطاه نحو اكتشاف ما جد من العناصرء قوی 
خارجية, قوى متسامية؛ كالحدس الخلاق والصدفة والعناية الربانية. ودون شك أن 
هذا مما اخذ به فريق من المستشرقين العلم العربي وعلى رأسهم زعيم الفلسقة العلمائية 
رينان إذ يدعي أن الاسلام «يجعل الانسان وجها لوجه مع TELS‏ مُفْرَعُة مستمرة: الله هو 
الله». 


ولكن ابن خلدون برد عليه بقوله! : «العقل ميزان صحيح فأحكامه يقينية لا 
كذب فيهاء غير آنك لا تطمع أن تزن به أمور التوحيد والاخرة وحقيقة النبوة وحقائق 
الصفات الالهية وكل ما وراء طوره, فإن ذلك طمع محالء ومثال ذلك رجل رأى الميزان 
الذي يوزن به الذهب فطمع أن يزن به الجبال». 

ويضيف قائلا: دولا تثقن Las‏ يزعم لك الفكر من أنه مقتدر على الاحاطة بالكائنات 
وأسبابها والوقوف على تقاصيل الوجود كلهء واعلم أن الوجوب عند كل مدرك في بادىء 
رأيه منحصر ف مداركه لا يعدوها والأمر في نفسه بخلاف eld‏ والحق من ورائه». 


ويستشهد دما نقل عن بعض الصالحين: «العجز عن الادراك إدراك» بل اليس 
ذلك هومدلول العبارة المأتورة عن نيوطن , إذ أوصى Salil‏ 3 الفیریاء توهسنه الشهيرة: 
«أيتها الطبيعة حذار مما وراء الطبیعة( a‏ 


فالمعرفة العلمية لا تدرك الکون, وإنما هي تعرف الواقع بالغور فيه غورا مستمراء 
هي تتعلق بالكائنات دون أن تعلم كنههاء وعلى الرغم من التطور العجيب وتقدم التقنية 
الخادمة للعلمء وآن العلم المعاصر لا نفاذ له إلى كته الكائنات.. فهل Se gos‏ أن 
يعاب العالم العربي إذا ما رسم حدودا للحقل الذي من شانه أن ببحث فيه 
العقل؟ فهذه الحدود إنما هي اعتراف بنسبية العرفة البشرية وبخصوصية المنزلة 
البشرية ولم تكن عرقلة وقمعا للعقل ولسعی الانسان ف «لو تعلقت همة ابن آدم بما وراء 


— YY — 


العرش لناله» بل الامر» کل الامر» آن نتجنب الخلط وألا ننظر ونقارن بين آمور لیس لها 
وحدة قياس مشترکه. وآن نحسن التمییز بين الوضع البشري ومقام الاله. 

وصار العلم — على هذا الاساس - مشروعا جماعیا في الدينة السلمة وبذلت كل 
الجهود لجعل العرفة في متناول کل الناس, مهما كانت آرومتهم, ومهما كانت طبقتهم 
الاجتماعیه, بل ومهما كانت ديانتهم... واستخدمت الطاقات جمیعا لهذا الغرض فهل 
یلام العرب إذن إن كان عندهم للناس أجمعهم» مسلمهم وغير مسلمهم. عربیهم 
وعجمیهم» نفاذ إلى العلم وان شجع الباحتون عامتهم على البحث وان لقي العلماء 
الأعاجم والذمیون حظوة وجاها في بلاطات الخلفاء والأمراء”؟؛)؟ 

بل هي كانت نظرة انسانية فسيحة وسلوكا قصد منه نشر العرفة بين بنی البشی 
والعمل علی دعمها وترقیتها وبثها في صدور الناس, حتی إذا ما فارق العالم هذه الدنیا 
لا ینقطم عمله ویستمر آثرد. 

وإذا ما قال آهل الهند بتناسخ الأرواح فإن التناسخ الحقيقي في نظر علماء 
العرب هو هذا التناسخ العقلي الثقافي الذي يستفيد به كل جيل مما حصل عليه الجیل 
السابق من نتائج ومکاسب, وتكون البشرية وأجيالها المتعاقبة هكذا بمثابة عملاق يحمل 
على كتفيه قزماء فيشاهد القزم ما لا یری حامله؛ وما كان ليراه لولا أنه حمله العملاق. 


وی هذه الصورة رد. على قول أخر لاكته آلسن جماعة من المستشرقين وهو أن 

فهل يزعم هؤلاء الزاعمون أن صرح العلم يقام على العدم وان أقوامهم انطلقوا 
من الصفر مهرولين في حلبة المعرفة؟. 

شجرة المعرفة أصلها في الأرض وفرعها 3 السماع فإذا مانقلت من موطن إلى 
آخر ذوت ولوت رأسها وتساقطت أوراقها ما لم تكن التربة التي نقلت إليها أرضا زكية 
كريمة بعت فيهأ من حرارتها ومن ند Lal‏ واذ | L.‏ افترشت عروقها متباعدة عن الأصل 
Gal‏ عن الغذاء فجذرها الأصلى يغور غورا في أعماق آرضها مكسيا الشجرة دعما 
وقوة. 

ولکن أيدل ذلك على أن العلم العربي تقيد بالنقل والتقليد وهل اقتصر عمل العلماء 


تن _ 


وينوهون بما تحلوا به من روح علمية BS‏ نزيية ˆ 


ولكن علماء * اعتبروا هذه الخصال بالذات لهم آساسا ولعلمهم منطلقاء 
فالزموا النفس باستقراء الکائنات وتعقب أحوالها والبحث عما يلوح بینها من الامور 
المطردة التى ف لا تتش فقدروها تقدیراء وضیطوا آحوالها ضبطا دقیقا عسبا 
«فما ثبت لديهم بالخبرة لا الخبرء وصح عندهم بالشاهدة والنظرء ادخروه کنزا سریا 
وعد (YS)‏ تفسه عن الاستعانة بغيره فيه سوی الله غنیاء وما كان مخالفا في القوی 
والكيفية. والمشاهدة الحسية في المنفعة واماهية» للصواب والتحقیق» وان كان ناقله أو 
قائله Yue‏ فيه في سواء الطريق, نبذوه ظهريا وهجروه ملياء وقالوا لناقله أو قائله لقد جثت 
شین 904 

وفي العنی نفسه يقول آبو الریحان البیرونی: «وانما فعلت ما هو واجب على كل 
انسان أن یعمله في صناعته من تقبل اجتهاد من تقدمه بالمنة وتصحیح خلل إن عثر 
عليه دلا حشمة ... وثرنت بکل عمل في کل باب من علله وذكرت ما تولیت من عمله. ما 
يبعد به المتامل عن تقليدي فیه. ویفتح باب الاستصواب لما آصبت فیه. أو 
الاصلاح لما زللت عنه أو سهوت في حسایه,(* 

ويقول عبد اللطيف البغدادي: «والحس أقوى دلیلا من السمم... وجالینوس وان 
كان في الدرجة العليا من التحری والتحفظ فيما يباشره ويحكيه إلا أن الحس أصدق 


. (t منه(‎ 


ویقول أيضا: «القول Ge nab‏ العیان». ویقول: «وجمیم ما حکیناه مما 
شاهدناد . 
ویقول ابن الهیثم کذلك: «الخق مطلوب لذاتهء وکل مطلوب لذاته فليس بعنی 


طالده عبر ويجود 06 ... 
«فالناظر 3 كدب العلماء؛ إذا استرسل مع dak‏ ومجعل عرضه فهم ما ذكروه 
وغاية ما آوردوه. حصلت الحقائق عنده وهي العاني التي قصدوا لها: والغایات التي 
آشاروا إليهاء وما عصم الله العلماء من الزلل» ولا حمئ علمهم من التقصير والخلل. 
gly‏ كان ذلك كذلك لما اختلف العلماء في شيء من العلوم, ولا تفرقت آراؤهم في 
شيء من حقائق الامور» والوجوب بخلاف ذلك. فطالب الحق ليس هو الناظر في كتب 
المتقدمينء السترسل مع طبعه في حسن الظن بهم بل طالب الحق هو المتهم لظنه فیهم. 


— ۲ í — 


المتوقف فیما یفهمه عنهم. التبم الحجة والیرهان, لاقول القائل الذی هو انسان, 
الخصوص في جبلته بضروب الخلل والنقصان...» (Vet‏ 

آبقي مع هذا معنی أو آثر لا الصقه بعضهم من تهمة بالعلم العربي من کونه 
(مجرد نقل عن علوم الأوائل)؟! ألم نکن موقف العالم العربى شو موقف العالم الحديث 
Gla‏ منذ أن جعل بیکن وديكارت (الشك بين قدمي الحقيقة)؟ 
حضارة طريفة طلعت على بني الانسان بسبل نيرة لاستکشاف آسرار الکون واستکناه 


9 * #F 


— 8" سس 


(P‏ نعاذج من انتاح العلم العر بي 
و استعر اض سریع لمو اطن الط افة فيه 





أو N‏ الرياخبات و الفلک 


| عرض مو جز لقصة الصفر 


الجدیر باللاحظه أن جربرت (وقد آنتخب بابا deg‏ سنه 2۸۹۹ وتلقب 
۳ بسلفستر الثانی) اشتهر خاصة بصنم العدادات واستعمل للدلالة على 
الارقام التسعة صورا تسمی Apices‏ تشابه الأرقام الغبارية, الا آنه لم یستخدم رما 
للصفر الدال على الفراغ. 
وکتاپ محمد بن موسی الخوارزمي في الحساب وکتابه في الجبر والقابلة GIS‏ آول 
ما آوحی للایطالیین بمبادیء الجبر وبالحساب الستند إلى النظام العشري العروف 
عندهم باسم فن الخوار زمی Algorithme‏ . 


وآول ما استخدم هذا النظام عند العرب حوالي سنة ۷۷۲ حيث نقلت آزیاج الهند 
das pall‏ واستخدمت قيها رموز الهند , ومعها الصفر. 

ويؤكد الخوارزمي والبيروني والكندي» ثم لیونارد البيزي في القرون الوسطی 
بآوروبا أن أصل الصفر guia‏ - وکذلك Wallis Jad‏ (بلندن ۱۱۸۰) Oda gy‏ 

ویعترف أجل العلماء في الغرپ انهم نقلوا الصفر عن العرپ» aging‏ لیونارد 
Quod Arabice Zephirum Apellatur) ll‏ 0( وكذلك Tartaglia‏ الايطالي Kobel,‏ 
الألمانى, دیثئم | دقتصر آخرون على وصفهم oll‏ بأنه (أجنبى) barbaric‏ آمثال SO‏ 
Vossius‏ الهولندى إذ يقول (barbaras numeri notas‏ ( أمسترد ام .)١16١‏ 


ويزعه!*؟! Vincent‏ 8.1.1 أن اسم الصفر ورمزه منقول عن العبرية Tsiphra)‏ 
تاج) أى (ue Ciphra)‏ وكذا يدعى الكاتب اليهودي العاصر C. Levias‏ إذ يزعم أن ما 
شاء الله اليهودي (التوق سنة ۸۰۰) هو الذي آدخل هذا الرمز للعربية. 
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ویرجح Charles Karpinskis David Eugene Smith‏ )© ان اللفظ مشتق من 
العبرية Sepher)‏ حسب» عد).. 

عرضنا فيما سبق أهم الآراء المتعلقة بأصل الصفر مصطلحا ورمزا « على أن 
لمهم من الوجهة العلمية ليس هو اللفظ أو الرمز بل الفكرة الثرية الخصبة التي 
استخدمت هذا الرمز وايتكرت صفتين للرقم. قيمة له في حد ذاته وقيمة ثانية بحسب 
موقعه في العدد بحيث إذا نقل منزلة إلى اليسار ضربت قيمته في عشرة, وهذا حقا هو 
ساس النظاح العشری , وذلك جوهر الایتکار العربي الذ ی آسدی للعلم dole‏ آد !8 قوبة 
ناجعة هي النظام العشريء لم يعد الانسان في حاجة اليوم إلى التذكير بعظيم مزاياه. 


ب الحساب والجير: 


الميادين الرياضية التى اهتم بها علماء العرب إثر تضلعهم في الارتماطیقی 
OF‏ اليونانية وفي حساب الهند والكلدان ميدان عرف باسم (نظرية الاعداد) 
توسعوا فيه إلى أقصى حد متجاوزين ما وصل إليه القدامى من نتائج( *. 
الطرائف في الحساب؟'*)) لحل عدة مشاکل. من أصل صيني أو هندي» حلا مخالفا 
لطريقة الهندء يؤول الجواب فيها إلى الاعداد الصحيحة:ء فتكون المشاكل قابلة لحل 
واحد أو لحلول متعددة أو تكون مستحيلة ومن ذلك: 
ا 


° س + حت + ط = ۱۰۰ 


Í< 


سے س = ۱۹ص = ۸۰ط = ١‏ 
وعرض الكرجي مشاکل كالاتي : ( ویحل بعضها باعداد كسرية ) : 
"= ° + ص" (Y)‏ 
أو س" ۰ = ص" (Y)‏ 
فيفرض بالنسبة إلى (۱) : ص = + ۱ مه س ‏ ٣ص‏ ۳ 


وبالنسبة إلى (۲) : ص => ١‏ — س ب للا ص ك3 
۱ 


š‏ س + سس س 
۱۹ 
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كما ببرهن الكرجي أنه يستحيل أن وجل ثلائة آعد اد منطقیه (آي صحيحة آو 
كسرية) أ-ب - ج بحیث یکون C= "ot "١‏ | وتلك هي الحالة الخاصة الأولى مما 
اشتهر فيما بعد بمشكل فرما Format‏ ويتعرض أبن الهيثم إلى حل مسألة تتمثل في تعيين 
عدد قابل للقسمة على ويكون باقي قسمنه على ۰۲ ۰۳ £ ۵ آو ۱ مساویا ل .)١(‏ 


ويثبت رشدي راشد؟ أن ابن الهيثم ‏ في القرن العاشر للمیلاد - برهن قبل ولسن 
lac )۸۱۷۷ ۰ ( Wilson‏ عرق بنظرية ولسن: 
)151 كان ن عدد ا أولداء مهما كان 


فان الجموع ۲ x Y x‏ .. × (ن - )١‏ + ۱ آو (ن - ١ +! )١‏ قابل للقسمه على 
ن» وإذا قسم على أى من الاعداد Y Y‏ ..ن - ۱ كان الباقی دوما .)١‏ 
أى ("س Y=‏ (عیار م) إذ كان ن أولِيا 
س = ۰ (عيارن) و ۱ دم O>‏ ۱ 
+ ودرس علماء العرب خواص التوالیات العددية والهندسية وتوسعوا فیها. 
# فقی العدید من الخطوطات نجد قواعد لجمم القوی التجانسه من آعداد التوالیه 
ssl‏ الطییعیة: 
ty aly‏ +۲۳ + 


..+ ۲۲ + ۲۲ + ۱ 


الخ... 
ویست‌خدم این غازي المكناسي هذه النتائج لحل (المسألة السبتية) التى بعرضها 
ضمن مخطوطة (بغية الطلاب في شرح منية الحساب7 .)١‏ 
الاقليدسي (كان ba‏ سنة ۲۶۱ بدمشق) أول بحث في التكعيب وف الجذر التكعيبي . 
وعلى ما ales‏ هو آول من بحث في الكسور العشرية (خلافا لما سبق أن أسند من 
أولية في ذلك لغيات الدين الکاشی) وعلى كل قبل سطيفن (a O AAA) Stevin‏ بستة قرون .. 
۴ٍ ویکتشف ابن البناء الراکشی )£ 1ھ ۱ه / ۲0 _ 01 قانونا 
جهان‌ها ویشتی عملیاتها. 


— YA — 


+ وللقلصاد ی رسال4 خاصه با لا عد اد الصماء ویالعملیات على (ذوات الأسماء). 


وله قانون خاص بتکوین JS‏ نوع من هذه الأعداد . على أن آول رسالة das ye‏ وضعت 
في الوضوع هی رسالة ثابت بن قرة (القرن ٩م)‏ وقاعدته لایجاد الاعداد المتحاية 
هی OUEST‏ 

إذا كان 1 = (۳ (OV x‏ - ۱ عددا أوليا 


ب = (۳ jase ١ - ) OY x‏ أولبا 


ج = و × ۵۲۲ (C‏ عددا أوليا 


OM‏ س = ۲" أب 
ص = CY‏ ج gluse‏ متحابان 
ب = 9 
ج د ۷۱ 
س = ۶ × ۱ مع ۲۲۰ 
ص = £ x‏ ۷۱ = ۲۸۶ وهذا آول زوج من الأعداد المتحابة. 
# ومما یچدر التذکیر به ما قام به محمد بن موسى الخوارزمي من عمل طريف في کتاب 
الجير والمقايلة, وهى أول من استعمل هذين المصطلحين لحل المعادلات «فالطرف ذو 
حسن لاستخراج المسائل العويصة LU, 4! Ú‏ والمواريث والعاملات والمطارحات: 
بالتشییهات والقانها» . 
وبحل h‏ این الیناء المراكشي بقوله : «هو صناعه بعرف بها الجهول من قيل العلوم 


— VA — 


إلى بسيطة ویسمیها المفردات ومركبة ویسمبها القترنات» وبقيت صوره الست وأمثلتها 
العددية هی Yue‏ المستخدمة في الغرب في القرون الوسطى. 
سر = | س" i=‏ 
í = ۲‏ 
= > ٢سر‏ 


اس + بس = ج 


اس۲ + ج = بس 


Y 
ب س + ج = اس‎ 


ويفسح عمر الخیام المجال إلى المعادلات من الدرجة الثالثة مصنفا إياها تصنیفا 
مستعملا لحلها طرقا جبرية محضة gh‏ مستخدما حلولا هندسية تتمثل في تقاطع 
منحنیات كالدوائر والقطوع المكافئة gf‏ الزائدة مثاله حل: ge‏ + ب س = ب 
باستعمال القطع الکاقء س > ب ص والداترة (س — ب)۲ + ص" -ب" 

وكثيرا ما نسبت الأولوية في الغرب إلى فيات ۷88 (YAY - ١١4١١‏ في استنباط 
طريقة عددية لحل المعادلات old‏ المعاملات العددية مهما كانت درجتها. 


ولكن ما نشره سیدیو ووبك (باريس ۱۸۶۷) عن (مقدمات زيج آلغ بك) وما دار 
من مناقشات حول أسلوبين عربيين لتعیسین قيمة تقريبا لجا أ (1454١)؛‏ وما قدمه 
لوكي من دراسة مستفيضة معمقة لأعمال الكاشي (۱۹6۸)» كل ذلك زعزع الفكرة 
التقليدية السايقة. خصوصا وأن د. رشدی راشد بين أن أعمال الکاشی عن المعادلات 
العددية والكسور العشرية كانت ناتجة عن تطور مستمر تجدد به الجبر في القرنين 
الحادي عشر والثاني pie‏ للميلاد على يد علماء العرب إن قام جماعة منهم بتطبیق 
قوانين ale‏ العدد على الجير وحاولوا إفساح مفهوم العدد("", كما تقدم غبرهم بالجبر 
عن طريق الهندسة(""» وبرهن رشدي راشد أن الطوسي كان متمكنا من طريقة هي في 
أساسها طريقة Uš‏ على أن الطوسي يتميز بإقامة الدليل النظري على وجود جذر أو عدة 
جذور للمعادلات العامة التي لا تمثل المعادلات العددية سوى نماذج منهاء في حين أن 
فیات لم ينشغل إلا بما بين يديه من معادلات عددية دون الارتقاء إلى مستوى النظرية 
العامة. 


Bs‏ هذه المقارنة اليسيطة ما فيها من معنى للرد على الخرافة التي عملت آراء 
رینان وطنری وغبرهما على نشعرها من آن علماء الریاضیات العرب نما اقتصروا على 
الصيغ التطیقیه والوجوه العملیه الانتفاعية بینما تميزت في نظرهم., الریاضیات الهلینیه 


í: —‏ س 


وأعمال عصر النهضة بالطابع النظری بالأساس البرهانی المنطقي“. 

# ومن اطرف ما يؤثر عن المدرسة الفربية العربية في الریاضیات الیل إلى تبسیط 
السائل, فنجد في مصنفات ابن البناء المراكشي ثم آبي الحسن علي بن محمد بن 
علي القرشي القلصادي( ۲ (۸۹۱-۸۱/ ۱۶۱۲ (LEAT‏ ومحمد بن آحمد بن 
غازي الكناسي من بعده (۸۶۱- /ANA‏ ۱۶۳۷ - ۱۵۱۲). أول آثر ‏ الحساب 
والجبر لاختصار العملیات والعادلات Ugly‏ استعمال للرموز والعلامات الدالة على 
العلاقات والجاهیل. فاقتصروا على حرف الشین, وأحيانا على نقط اعجامه الثلاث 
للدلالة على الشيءء وهو العدد الجهول, كما استعملوا حرف الميم للمال» وهو مريع 
المجهول وحرف الكاف للمكعب وحرف اللام للدلالة على المعادلة وحرف الجيم للجذر. 
فيجري ابن غازي مثلا الحل الكامل للمسآلة السبتية على النمط التالی: 


خمس 4 وعشرون ومانتان wal],‏ کم العدد المجهول؟). 


يصل ابن غازي بعمله إلى ما یلی: 


۱ ١ A N 
— س و‎ — 
Y Y “ Y Y 
vy ` ۱ ۱ ٠١ 5 
— — ú سب س س‎ 
' Y Y * £ V ۶ 
۱ ٩ ١ ۱ ۲ y À 
Yl _ FF _ 
Y £ ۸ Y A 
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ج حساب المثلثات المستوية و الکر و ay‏ 
Ja!‏ العلم مقتتعون الیوم بما كان لوضع حساب المثلثات من كبير الأثر في 


وهذا العلم, في أصوله وفصوله؛ من استنباط الفكر العربی» عمل على ارساء 
قواعده وأسسه عباقرة من أمثال محمد بن جابر بن سنان البتاني (قام بارصاده من 
سنة 515 -۳۰۱/ ۸۷۷ (aly )٩۱۸-‏ العباس الفضل بن حاتم التبريزي (ت ۲۱۰/ 
5" وأبي الوفاء البوزجاني (۲۲۳ - ۳۸۸/ (AAA - ٩۳۶‏ وثابت بن قرة (۲۲۱ - 
)٩۰۱- ۹‏ وآبي الريحان الب بروني (۶۶۰-۳۹۲/ ۸-۹۷۲ ۱۰) وابن 


.) ۱۲۷۰ - ۲ [AYN 


فثبت البتانی وثابت بن قرة العلاقة الخاصة بالثلث القائم الزاوية 


حا í‏ جا ب 


| جا با 


جتا = جتا ب + جا ب جا ج جتا آ 





القطب أي عرض البلد . 


— í Y — 


جا أ جا ب جاج 


 ——c a LL u ار مس‎ Pe 


با | جا با جا جا 


وبرهنوا علیها بعدة أدلة: وکان ابن يونس آول من وقف على العلاقه 


— جت (-ب) + جتا I)‏ + ب)|< Ge‏ أ Ge‏ ب 


وحل چابر بن آفلح لأول مرة مثلثا کرویا قائم الزاوية علم ضلعه والزاوية الجسمة 


وعرفت العلاقه جنا =a‏ جتا Gal‏ با بعلاقة le‏ وعرف لعلماء العرب في نظرية 
اختلاف النظر مشکل آد اهم إلى حل المعادلة التی عرفت فيما بعد باسم معادلة کبلار. 
> (ز) - كجاه (ز) = ز 


فحلوها بطريقة (التعدیل بين السطرین) بآبرع ما يكون العمل في الحساب 
التقریبی. واستخدم البیرونی تعدیلا من الدرجة الثانية في حله لعاد لات ثلاثية من نوع : 
جا س = د. (Gu)‏ آو ظا س = د (س), فکان حله )13 عرفت قيمة خاصة. 


سٍ : د (س) = د (س) + (س - س) د (س) -د (س) +1( 


يضرب فيه الحد لیر بل 


ويجدر أن نشير إلى أن أبا الوفاء في القرن العاشرللميلاد وصل بطريق تقريبية إلى 
حاسب حا ۰ بتقریب N‏ * (أي جزء من Glo‏ ملیون جزء) . 


سب ۲ س 


نم إن کناب الشكل القطاع لنصبر الدین الطويبي وصل بحساب التلنات الکرویه 
إلى أقصى حل وب ۵ وڪان له آقوی الأثر على ریجیو منطانوس Lod‏ دحل (alive)‏ 

ونقتبس من كتاب (جامع المبادىء والغايات)7''! للحسن المراكشي هذا الجدول 
کی نقف على مدى الدقة في عمل العرب في حساب المثلثات: 


القيمة اليوم الخطاأاً 
ظا * <-۱۷ ۰,۱" 0۸ , °۸ 
ظا A . ۳ ۵ ۰, ۲۲۲ - ٩۱۸‏ ` ` 
=°Yy U‏ ۰۰ ۵ ,۰ له . N.‏ .— 
ظا ۰ °= ۰,۵۸۲ ۷۷ , Joey ss] ٠‏ 
Uk.‏ ۱۱۱۳۲۲ ,۰ ۶۹ ,- ¥ °+ 
TT ۰,۷ ۷ ۰,۷ ۵ ۰ =" Ë;‏ 
٠. AAY . AYY=°YA Lb‏ ¥ + 
ظا ۲ ۱۱-۶ ,۰" ee‏ ۹ ,۰ ۲+ 


د ‏ الفالک 





۰ حسین تصر دإن الآيات القرآنية التي تشنیر إلى الطبيعة تتعلق في معظمها 
يقول بالسنماءء وهذا التاکید من قبل 0 الصادر الاسلامية بالاضافه إلى 
ميل العرب الرحل الطبيعي إلى النظر في السماء آثناء تجوالهم فى أغوار الصحراء 
بمساعدة النجوم» هذ ان العاملان حرکا ale‏ الفلك بدفعة قوية Me‏ يداية الحضارة 
الاسلامية» كما آفرد | GIS.‏ رفيعة لهذا العلم وما بلحق eds‏ من بين العلوج العقلیه, حتى 
إن الفقهاء وعلماء الدین المعارضين لبعض هذه العلوم استتنوا ple‏ الفلك» بل إن الأمر 
بلغ ببعضهم JJ‏ أن أحلوه مكانا رفیعا iO‏ 
واجتهد الكثير من الاعلام في استنباط الطرق لتعيين سمت القبلة, وعنوا بعلم 
الميقات لتحديد أوقات الصلاة... 
وأجمع الفقهاء والتکلمون. وبالأحرى آهل الحساب وعلماء الفلك» على انکار 
التنجيم, فحصر آعلامهم عملهم في رصد النجوم الثایتة والكواكب السيارة وتقدير حركة 
الكواكب — الات الرصد المدققة. وحرروا CLOW)‏ الممتحنة) وأعادوا النظر في 
قیاسات القدامى وتقديراتهم: ومن ذلك أن المأمون اطلع على دور š S‏ الأرض حسب 


— s 


الکتب القديمة «فأراد أن يقف على حقيقة ذلك» فسال بني موسی (بن (SLE‏ عنه وکلفهم 
بتحریره, فقاسوا الدرجة الارضية بصحراء سنجار ووطأت الكوفة فکانت النتيجة ستة 
وبستين ميلا وقلثین»(*. 

وتوالت الأرصاد وجمعت النتائج» فمن آهم التدقيقات التي تمت على يد العرب ما 

۱ — ضبط قيمة الیل الكلي (وهو ميل فلك البروج على خط الاستواء) 

(قاس القدماء هذا الیل فوجدوه (۰ ° ۵۱ ۲ ورصده gas‏ موی ببغد اد وآبو 
الحسین بن الصوفي بشیراز والیتانی وآبو الوفاء ببغد اد والخازن بالري ç‏ فوجدوه مقد ار 
آقل. وضبطه ثابت (بن قرة) بمقدار YY T+)‏ ۲۲ والخوجندی بقدر ۷۱ ۳۲ 
۳ والطوسي (نصير الدین) بالراغة بقدر Y.)‏ ۲۳(. 

هذا مثال مما آلزم به علماء الفلك العرب آنفسهم من الحنة والعناء قصد 
التمحیص والتدقیق. 

ونحن نلاحظ أن القيمة الدققة التي ضبط بها القلك الحدیث الیل الكلي هي YV‏ 
۲۳ ونشير إلى أن هذا الیل ینتقص بمقدار دقيقة واحدة کل ۱۲۸ سنة1 "۲. 


2۲6۵۵55/00 des equinoxes تدقیق حركة الاعتد الین إلى خلاف التوالی‎ - Y 


Le‏ وأاحدا (أي درجه واحدة) من فلك اليروج, كما دسفر عن ذلك تصفع المقالة 
السابعة من GUS‏ الجسطی, فتمام الدور إنما يحصل في ۳۹۰۰۰ سنة. 
YTV‏ سده . 
وقوم من محققي المحدثين وجد وما تقطم في كل ۷۰ سنة درجة فيتم الدور في 
ON) Ta YoY.‏ 
على اتنا نلحظط أن الدور يتم حسب التقدیر المعاصر في OAR VOA‏ 
۳ - قدر بطلميوس السنة الشمسية ب SO‏ وس مودق بإ 
وحسب الیتانی: ۵ ۳ موسا , دق ع bv‏ 
وحسب تأبت بن قرة: EVO:‏ سا ودق ۸ انا 
وعند المحدقين: ۳۲۹۵ید بسا ودق ۳ ون 


._ 8و 


وفي هذا السیاق لا بد أن نشير إلى طريقة اختص بها البيرونى وهی الآتية: 


طريقة البيروني لقياس نصف قط الأر ض. 
او طريقة انحطاط الأفق العرنی( :0۰‏ ”' 


وهي طريقة من استتباطه. لم يسبق إليهاء استخدمها بناندا! " إذ قاس ارتفاع 
الجیل القریب منها نم صعد 41 قمه الجيل وقاس اتحطاط الآفق فوجده «اتقص قلبلا 
من ثلث وربع جزء «TO‏ فأخذه آربعا وثلاثین دقيقة» واستخرج عمود الجبل BAU‏ 
وصل إليه علماء المأمون, بتو SLE‏ في صحراء سنجار وپپطاح الكوفة. فاطمان إلى 
طریقته» ۲۳۱ . 


إذا كان انحطاط الافق ع 


سس 
جتاع = 
ش + ر 


رجتاع 


سكم ش = ۱ جتاع 





۵ -يشبر البيروني إلى خطا وقع فيه بطلمیوس إذ لم یتنبه إلى حركة آوج الشمس. 
یقول في (الاثار الباقية ص - :)٩‏ «إن السنة هي عودة الشمس في فلك البروج إذا 
تحرکت على خلاف حركة الكل إلى أى نقطة فرضت ابتد el‏ حرکتها... وهذه العوبة عند 
بطلميوس متساوية, إذ لم يجد لأوج الشمس حركة: وهي عند غيره من أصحاب السند 
هند وامحدثين غير متساوية:ء لما آدت البه أرصادهم من وجود حركة لها...» 


بل إن أبحاث الاستاذ ر. نيوطن؛ من مختبر الفيزياء التطبيقية بجامعة جوهن 
هبکینس بماریلاند, قد تجعلنا نحترز احترازا كبيرا إذا ما تعرضنا لارصاد بطلمیوس, 
بل أن حسابات نيوطن تشير إلى أن «مازعم بطلميوس انه قام به من الأرصاد لم يتم 
البتة ولم يجره بطلميوس مطلقاء بل إنه صنعها قصدا كي تبدو نظرياته موافقة لأشهر 
آرصاد الفلكيين المتقدمين عنه في الزمن - وبالجملة إن أرصاد بطلميوس كاذية...» 
ويضيف «تكاد تكون الأرصاد البابلية والاسلامية هى الأرصاد الوحيدة المفيدة التي 


— £" — 


قام بها آهل الفلك قبل بد اية النشاط العارم في هذا الميدان من قبل آوروبا حوالى سنة 
° 


وأهم المؤلفين المسلمين الذين تم استغلال نتائجهم هم: البتاني )٩۲۰(‏ البيرونى 
(A ° Yo)‏ ثابت بن قرة (ت ۸۸۰) أبن يونس (۱۰۰۸)... ۱ 

وهذا الاخیر قد سجل نتائج عشرة آرصاد للاعتدالین والنقلبین ولتسعة 
کسوفات!( ۲۲ 

١‏ لعل قمة ما بلغه التالیف العربی في الفلك هو کتاب pala)‏ المبادىء والغایات) 
لابن علي الحسن بن على المراكشي ba. GIS)‏ بعد سنة ۲۰ ه/ ۱۲۸۱ إن يوجد في كتابه 
جدول يتضمن مطالع جملة من الكواكب الثابتة لآخر سنة ۱۸۰ه) ومن آهم ما أبقى 
لنا المراكشي وصفه المدقق لمختلف آلات الرصد المستعملة عند العرب وكيفية وضعها 
والعمل بهاء ومن بينها الكرة والاسطرلاب الكري والشاملة والصفيحة الزرقالية وأنواء 
الارباع المتعددة کریم الدستور والحفير وساق الجرادة والالات الجسة «وهي التي 
sap‏ إلى الطلوب التناسب وتمكن من معرفة الوقت الحقيقي, ليلا ونهاراء دون حساب, 
وبمجرد الرصد لارتفاع الشمس أو الکوکب تعلم مطالعه وبعده» ویقول في هذا الصدر 
آمید ی سیدیو: «إذا Gal‏ أن نقف على شروح تقنية طيبة ومعلومات ايجابية فالواجب 


أن نولي وجهنا شطر کتاب الحسن المراكشي»". 


ويبقي لنا المراكشي عدداً كبيراً من الجداول المتعلقة بحرکات الکواکب أجمعها 
وباحد اثياتها الفلكية؛ ومن آهم هذه الجداول ما يخص أطوال البلدان واعراضها, مكونا 
شبكة مترابطة الأطراف تمتد على دار الاسلام قاطبة؛ نجد من بينها ارشادات جفرافة 
(Lu. gill‏ 

ومن العلوم أن هذه النتائج تعين عملیا اتجاه الخط الراسي في کل هذه البلدان, 
وسط الفضاء» أي العموب على سطح الارض في تلك النقط ووستمكن هذه المعلومات فیما 
بعد العلماء والباحثين من تدقيق تصورهم لشكل الارض الحقيقي”". أي ما يقارب 
السطح الناقص الدوراني المفلطح العمودي على مجموعة هذه الخطوط الرأسية. ويقول 
جورج سارتن عن (جامع المبادىء والغايات): «إن هذا المصنف أهم مساهمة للجغرافيا 
الرياضية؛ لا فحسب في أرض الاسلام بل وحتى خارجهاء في كل مكان». 


۷ - ينتقد BO" cag pall‏ كتابه (القانون المسعودي) (بين 475ه-و277/ و ١1١٠م‏ 
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بطلمیوس فیقول بنصه: «وإن حركة الأرض دورا ليست بقادحة في علم الهینه شيئاء بل 
تطرد آمورها معها على سواء ... وقد SST‏ الفضلاء من المحدثين بعد القدماء الخوض في 
هذا الباب, ونظن آنا قد آربینا علیهم من العانی لا الکلام. في کتاب مفتاح الهيئة» ويبلغ 
تقد النظام البطلمي آوجه في الأندلسء إذ يرى الزرقالي آن مد ار عطارد بيضوي لا مغلق 
آي إن حرکته حلزونية وهو رآي ثوري 3 عصرد. 


ویحاول البتروجي الرجوع إلى نظرية آودکسوس Yoo)‏ - ۶۰۸م) ونبذ مبدأ 
الركزية للأرض sally‏ بان الكواكب السيارة لها المركز نفسه . 


واعتقد pile‏ بن آفلح facto Boa)‏ ١15١1حم)‏ أن الزهرة وعطارد آبعد من 
الشمس . 


ولنصير الدين الطوسي وابن الشاطر الدمشقي (ت ۷۷۷ه/ ۱۳۷۰م) رأي في 
حركة الكواكب المجردة بشبه نظرية كويرنيكوس . 


A‏ من المعلوم أن الاسطرلاب هو الآلة الركيسية للرصد وانها ترتكز على مبدآ 
الاسقاط المجسم للكرة السماوية على مستوى خط الاستواء باتخاذ نقطة النظر في 
القطب. 


«وقد تقل أبوحامد الصغاني رأس المخروطات (آي نقطة النظر) عن القطبين 
وحعله داخل الكرة أو خارجها على استقامة الحور فتشكلت خطوطا مستقيمة ودواتر 
وقطوعا نواقص ومكافات وزوائد . كيف أرادهاء ولم يسيق إلى هذا التسطيح العجيب, 
ومن (التسطيح) نوع سمیته الاسطوانی» ولم دتصل بي أن أحدا من أصحاب هذه 
الصناعة ذكره قبليء وهو أن يجوز على ما في الكرة من الدوائر والنقط خطوط وسطوح 
موازية للمحور فيتشكل في سطح معدل النهار خطوط مستقيمة ودوائر وقطوع ناقصة 
فقط» .۲۲۱.۰ 


وابتکر العالم الأندلسي علي بن خلف (القرن الخامس الهجري) تسطیح الكرة على 
مستوی عمودي على فلك البروج» وهو ميدأ (الصفيحة الشاملة) وابتکر آبو اسحاق 
الرزقالي (الصفیحة) العروفة باسمه جاعلا نقطة النظر في الاعتد الين ومستوی الاسقاط 
الدائرة الكيرى المارة من النقلیین. 
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i‏ - الفيز يا .: ale‏ الیصریات: 


ما أولى من اهتمام خاص بقضایا الضوء وا لأبصار. 


فمن هد a‏ الصنفات : 


Las 


— مقالة في الضوء. & برلين ۰۰۱۸ الکتب الهندی Cable ۷۳٤,٤‏ ۱۷۱۶,۱۱ فاتح 
1 ط. حیدر آباد ۵۱۳۰۷ ۱۹۳۸ ط 8327۳080 .ل في ZDMG‏ مج 1 
(۱۸۸۲). ط. القاهرة ۱۹۳۲ ترجمها إلى الانجليزية الأستاذ على poli‏ رایدی. 
الهیتم آراءه في بعض الظواهر الطبيعية کالضوء وا لالوان والحرکات السماوية. 

— مقاله Š‏ قوس قرح والهالة. & عاطف ۱۶,۱۶ ۱۷. 

- مقالة في اختلاف النظر, خ الکتب الهندي ۷۳۶۰۱۹ معجم روزن ۲,۹ ۰۱۹ 

- مقالة في الأثر الذي في (day)‏ القمرء خ الكتبة البلدية بالاسكندرية خ. دار الکتب 
المصرية ترجمها C. Schoy‏ , هانوفر Yo‏ ۱۹ . 


- مقالة في الرایا المحرقة بالدواثر خ عاطف ۱۶,۹ ۱۷ ط حیدر آباد ۱۳۵۷ه/ .۱٩۳۸‏ 


- مقالة في الرایا المحرقة بالقطوع. خ الکتب الهندي ۱۷۱۶,۹,۱ ط حیدر آباد 
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/—aNYoV‏ ۱۹۰۲۸ تربجحمها E. Wiedemann J.L. Helberg‏ ضمن المكتية 
الرياضية (YANA: ) XC Bibliotheca Mathematica‏ ص ۲۰۱ - ۲۲۷ . 


- مقالة في الكرة الحرقة خ عاطف £ Y£ YA,‏ 


- مقالة أضواء الکواکپ, فاتح ۰۳۶۳۹,۹ cable‏ ۱۷۱۶,۲ برلين ۸٦1٨ء‏ الکتب 
الهندی VY Y‏ 
- مقالة في الناظر على طريقة بطلمیوس. 
- کتاب التاش yay‏ آهم GOS‏ ابن الهیتم في العلوم الطبيعية وقد صار على حد تعبیر 
وډونك تلخيص U‏ جاء في مقالات هذا الکتاب : 
١‏ - مقدمة. وهي من أجل ما كتب في مناهج البحث العلمي ثم يليها بحث عن خواص 


¿all‏ وخواص الأضواءء وكيقية إشراقها وما يعرض بين البصر والضوء وهینه 
البصرء وكيفية الابصار وآلات البصر ومنافعهاء والعلل اللازمة للابصار 


۳ - أخطاء البصر وآنواعها. 

f‏ - الابصار بواسطة الاتعکاس - كيقية انعكاس الصور. 

o‏ _ القول في الخیال. 

` - اغلاط البصر الناشئة عن الانعکاس الخ... 

۷- الابصار بواسطة الانعطاف من ely‏ الأجسام الشقة. دراسة الانعطاف. 

ae‏ ومن المسائل التي اشتهرت بأسم الحسن ف الغرب. المشكل الذي بحلله j‏ القاله 
الخامسة (مشكل Ahazen‏ ) ويتمثل في النص التالي: «هب نقطتين أ وب على محيط 
دائرة مركزها م وشعاعها ش, الطلوب تعيين نقطة ن على الدائرة إذا انطلق شعاع 
ضوء من 1 إليها مر ينقطة ب بعد انعکاسه فيها على سطح مرأة الدائرة». 


وال حل الحسن إلى معادلة من الدرجة الرابعة توفق إلى حلها بواسطة تقاطم 
الدائرة والقطع الزاند . 


البحث العلميء ولا سیما عند فضه LEYS‏ للخلاف العظیم الذي فرق طویلا بين 
الفلاسفة وعلماء الناظر قیما يخص LS‏ الابصار. 


«فهذا اقلی دس وب طلمیوس وأصحاب التعالیم جمیعا کانوا متفقن على أن 
الابصار هو بخروج شعاع من البصر إلى البصر GIS‏ العین يمتد منها شيء حتی یلمس 
البص ومتی يلمس هذا الشيء. المتد من العين البص یقم الاحساس فهذا الشعاع 
الخارج من البصر هو في زعمهم. نظير ما يسميه علماء الاحیاء في الحشرات (قرون 
الاستشعار) . ولقد كان دیکارت - بعد Gal‏ الهیثم بقرون - یشبه الانسان» وهو يبصر 
البصرات بعینیه الاننتین» بالکفیف الذي يتحسس الحسوسات من حوله بعصوین 
یمسکهما في يديه" '». 


يعيد ابن الهیتم النظر في ale‏ البصریات, - مستأنفا إياه في مبادئه ومقدماته , 
ويجري التجارب المتعددة في الظروف المختلفة ومع أضواء متنوعة من ضوء مباشر وضوء 
شعاع منعكس ومن خيال يشاهد بواسطة الانعطاف «مستندا إلى تجارب صحيحة 
واعتبارات محررة بالات هندسیه ورصدیه» وقياسات مؤلفة من مقدمات صادقة» فوجد 
«برد الیقین» ودانتهی إلى الحق الذی به يثلج الصدر». 


ویقر ابن الهیثم - وله ترجم الأولوية في ذلك أن ظاهرة النور موجودة في حد 
ذاتهاء متميزة عن مختلف الظاهرات الطبيعية بقطع النظر عن الشخص المبصرء فليس 
النور صفة من صفات العين وخاصة من خواصها الوظائفية. 

والنور» ككائن طبيعي, ولد على يد الحسن بن الهیتم. ولذا حق له أن يدعى (آبا 
النور) و(منشىء علم البصريات)... وصار في الامكان أن يدرس عامل النور في حد ذاته 
Gly‏ يقارن بين شتی ظواهره Gly‏ يحشر الشبه مع شبهه والقرين مع صنوه وأن يلتقط 
باستقراء ما هو مطرد لا يتغير وظاهر لا پشتبه من كيفية الاحساس, وتحرى ابن الهيثم 
في سائر ما ميزه وانتقده طلب Goll‏ لا الیل مع الاراء» وكانت النتيجة بلوغه القوانين 
العامة في ظاهرة الانعكاس والوقوف على القانونین الأولين في الانعطاف وتحسس القانون 
الثالث منه إذ آثبت أن زاوية الانعطاف ليست مناسبة لزاوية السقوط. ونحن نعلم الآن 
أن جيبها مناسب لجيب زاوية السقوط. 

يقرر ابن الهيثم: «إن كان جسم الضوء آلطف من المخالف كان انعطاف الضوء 
عن استقامته إلى جهة العمود» وان كان أغلظ فإلى خلاف جهته» ويضيف: «لنتوهم من 
موقع الضوء على سطح الخالف عمودا عليه في المخالف وسطحا مستويا مارا بنقطتى 
مبدأ الضوء وموقعه قائما على سطع الخالف, يعني على السطع المستوي المماس لسطح 
المخالف فيكون العمود المذكور فيه وكذا الخط الذى عليه ينعطف الضوء في 
ON BA‏ 
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ویفسر ابن الهيثم تضخم قرص الشمس قرب الآفقء ویسجل أن الشفق يبدأ 
وينتهي ]15 کونت الشمس تحت الافق زاویه تساوي ١5‏ درچه. 


ویلاحظ ابن الهیثم ملاحظة ستکون فيما بعد آساس نظرية هو يجنس المعروقة 
(بالسافة النوریه) فیقول: «إن الحرکة على العمود آسهل وآقوی وان ما كان من المائلة 
آقرب إلى العموب كانت الحركة عليه آسهل مما بعد » فالضوء إذا صادف جسما مشفا 
آغلظ فإنه بغلظه یمانعه من النفوذ من جهة حرکته, ولیست المانعة في غاية القوة فليس 
نعو في الجهة التي دنحرك منها؛ . 


ب الکیمیا. gf)‏ السيمياء في بداية الأمر) 


العرب في البد اية إلى ما ورثوه عن اليونان من فكرة العناصر الأريعة: النار 
والهواء والماء والتراب» والطبائع الأريع: الحرارة والبرودة والرطوية 
واليبوسة. وإلى أن من الأشياء ما تكون فيه هذه الطبائع بالقوة ولا تكون بالفعل فيمكن 
تفصيلها وتدبيرها حتى تخرج من القوة إلى الفعل» وصار عمل الكيمياء يقصد die‏ 
البحث عن أجسام تمكن من تغيير بعض هذه الطبائع وتحويلها واظهار غيرها.. وننمنل 
آعمال الياحثين في هذا السبيل في حل الأجسام إلى أجزائها الطبيعية بالتصعيد 
والتقطس تجميد الذائب منها بالتکلیس وامهاء الصلب بالقهر. 


وکان کل الباحثين في الكيمياء Ule‏ على أبي موسی جابر بن حیان الصون! '' وهو 
يرى أنه لا يمكن أن نصل إلى معرفة الاهية الكيفية للطبائع بل «الوصول إلى معرقة 
الطبائع ميزانهاء فمن عرف ميزاتها عرف كل ما فيها وكيف ترکبت». فالمعرفة تتعلق إذن 
بالكم ونحن als‏ بالتجرية: «فمن كان دربا كان عالما حقاء ومن لم يكن دربا لم يكن 
عالماء وحسبك بالدرية في جميع الصنائم». 


آورده» وما بطل رفضه. وان ما استخرجه سيقابله على آقوال cand‏ والعلم یبلغ 


بالمكايرة: فاد | حممت التجارب ول رست آسیایها «على الولاء والدوام: حرج العلم منها 
وانقد ح». 


۴ ۱ 


وینسب برتلوجل ابتکارات العرب في الكيمياء إلى جابرء ولذا عرفت الكيمياء باسم 
ple)‏ جابر) . 

ومن الثابت أن العرب استحضروا عددا من المركبات التي تعد من أركان علم 
الكيمياء في العصر الحدیت. ومن ذلك ماء الفضة (حامض الأزوتيك NO3 H‏ ) وزيت 
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الزاج (الحامض الكبريتيك H2‏ 504 ) وملح البارود (نیترات البوتاس (NOSK‏ والزا۔ 
الأخضر (سلقات الحديد ۹04۳۶ ) وروح النشادر (0۷13)وحجرجهنم (نیترات 
الفضة (NOS Ag‏ كما عرفوا الصود الكاوي والبوتاس (القليء ومنه جاء الرمز الكيميائي 
Kalllum = K‏ ). 

ولاحظ lo‏ ما Q Ax‏ من راسب کلورید CI dacs all‏ ۵ عند اضافه محلول ملح 
اللهب لونا آزرق(". 


ولعل آهم ما ساهم به هولاء العلماء في ميدان الکیمیاء هو انهم رفضوا السحر 
والتنجیم وجاهروا بانهم لا یسلمون إلا بما تثبته التجرية من حقائق. 


FF‏ لد د 
ale. a‏ النبات 


le‏ لاقوام العالم العربي منذ القدم معرفة بالفلح وخدمة الأرض وبقیت تقالید 
“ الفلاحة متوارثة في وادي الرافدین By‏ الغرب العربي, خصوصا من خلال 
کتاب الفلاحة النبطية الذي نقله ابن وحشية بعد تخليصه مما كان يشويه من أساطير 
وتعاويذ » وخصوصا أيضا بفضل (كتاب الفلاحة الأندلسية) لأبي زكريا يحيى المعروف 
Gab‏ العوام الاندلسي. ونما ale‏ النبات على يد العرب ولا سيما منذ عهد عبدالرحمن 
الناصر بقرطبة إذ أنشاً بها حديقة نباتية عظيمة وخصصها للنباتات الطبية» وبعث 
بالارساليات إلى كل البلدان للبحث عن بذور نباتات جديدة. وجلب أنواعا من المزروعات 
وأصنافا من الأشجار عكف على دراستها الاخصائيون وسجلوا نتائج تجاربهم المتعلقة 
بغراستها في الحدائق والحقول وخواصها الغذائية والعلاجیة!" (ت /JAtA‏ ۱۲۶۹) 
واستخدم العرب في دراساتهم التجرية واللاحظة. فنشاهد ابن البيطار ينتقل في البلاد 
من الاندلس إلى الشام مارا باقطار المغرب ويمصر مسجلا كل ما Galas‏ من النباتات 
ويصفها sa,‏ بل إن رشيد الدين الصورى (ت /AYA‏ ۱۲۶۱) يستصحب مصورا 
فنانا يصور النباتات في لوحات ملونة بلونها الطبيعي تمثل جملة مراحل تطورها ونموها. 


وقد أغنى العرب علم النیات بمسائل کنرة ومستحضرات منعد ل ۵ ونوا ع من 
الادویه کالاشربة والدهون والراهم والکحول واللعوق Oe‏ 
ویلغ ale‏ النبات الاوج في القرن السادس pie‏ الیلادی على يد القاسم بن محمد 
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بعنوان (حديقة الأزهار في شرح ماهية العشب (O°) G.J‏ امتاز بمحاولة طريفة 
لتصنیف النباتات كانت الأولى من نوعها. 

فهو یقسم النباتات تقسیما ابتدائیا یسمیه الجنس ویفرعه حسب الصفات 
العامة الجوهرية أو العرضية التي یتصف بها العشب ثم تقسیما پسمیه النوع» وأحيانا 
تقسبما LANG‏ هو الصنف فمن ذلك أنه يعتير جنس الشجر وچنس الشجر الصفر 
وجنس التنماس» وهو حسب تعریفه لیس من الشجر ولا من البقل بل بلحق بالشجر 
ویستعرض الغسانى ما يعرض للساق والورق والثمر من أعراض. 

فهذ | جنس الیقطین (ومو نبت یفترش الارض ولا ساق (J‏ وجنس اللبلاب العرش 
وجنس القصب وجنس الدیس وچنس الکلوخ» ثم هو يذكر الهدبات» وهي ماله آوراق 
مستطيلة قليلة العرض» والترسات, ذات الاوراق الستديرة» والالسن کلسان الحمل 

ومن الاستعمالات اللسانية الطريفة استعمال الغسانی لصیغ الجموع لتصنیف 
النبات: الشیحات والکلوخ وا لاقاحی الخ وتلك خطوة أولى نحو فكرة الفصيلة التي جمم 
فيها ما تشایهت صفاته من التماتات ... 

وتجدر الاشارة إلى أن آول UG‏ آوروبی في تصنيف النيات هو كتاب De‏ 
Plantis‏ لمؤلفه الايطالي Andrea Cesalpino‏ وكان وضعه حوالي سنة ۱۰۲۶ وطبع 
YO AY‏ 
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د الطب 


أول ما اهتم به العرب من العلوم بعد الفتح الاسلامي علم الطب فعمل جمع 
من النقلة, ومن أشهرهم حنين بن اسحاق العبادي (8:9 - (AVY‏ وابنه 
اسحاق وأين 4321 حبيش الاعستم وثابت بن قرة وغيرهم کثبرون» عملوا كلهم على ترجمة 
أصوله وفروعه من أمهات الكتب اليونانية والهندية» واستخلصوا مادة هذه الكتب 
ورتبوها ویویوها فصارت كتبهم بذلك آوضح عرضا Joly‏ تصنیفا . 


امن 


ولیس في الامکان. ولو في عرض موچزء .أن نقوم بتقدیم آطباء العرب الذین بلغوا 
القمة في العلم وطبق صیتهم الافاق, وتناقلت الاجیال آثارهم في مختلف البلدان 


سح O‏ مب 


وذلك أن معظم ما بقي لنا من الصادر ما زال مخطوطا لم يدرس محتواه ولم تحقق 
مادته, كما أن الكثير مما ترجم منها إلى اللاتینیه دخلها کثبر من الأخطاء في الضمون 
والشکل. 

وأخيرا إن الأصول الیونانیه والهندیه Lanes‏ التي نقل عنها العرب قد تلاشت 
وفقدت. فلا يكون من اليسير أن نحکم حکما قطعیا كاملا على مدی ما ساهم به العرب 
في حقل الطب وأهمية ما تقدموا به من آعمال في العلوم التصلة بالطب... 

آضف إلى ذلك أنه لن یکون لعصر من العصور أن يزن بمیزانه الخاص انتاج 
عصر مضی وانقضی, فالظروف تتباین. والمعايير تختلف ولا تجمع بینها وحدة القیاس. 

إذن سنقتصر على عرض نماذج مما ثبت من طرائف ما ایتکر آطباء العرب ورائع 

وسننطلق من سوالین پشترکان في صيغة الجواب: 
۱ - هل اکتفی آطباء العرب بمجرد التتلمذ لأطباء الیونان والهند وجملة من نقلوا عنهم 

المادة الطییه؟. 
۲ - هل تقید آطباء العرپ بحرمية التشریح لجثث الوتی وهل بقوا في باب التشريح 

والچراحة dle‏ على جالینوس وپقراط وغیرهما؟. 
جالینوس لنوئن آنهم اعتمدوا آولا وبالذ ات على تجربتهم الشخصية وانهم مارسوا هم 

ویکفی أن نذکر بتعلیقات علاء الدين العروف Gols‏ النفیس (القرن السایم 
للهجرة) في GUS‏ (شرح تشريح القانون) ونقده جالینوس وابن سينا مصرحا: «والتشریح 
يكذيهماء . 

ولا بد أن نذكر باکتشافه للدورة الدموية Zags ll‏ قبل هارفي Harvey‏ (۱۱۲۸) بل 
قبل شرفتسیوس 507۷6005 وقسالیوس ۷۵5۵۱15 وکو ميو Colombo‏ ویسرلییتو 
۵ بقرون . 

فأما رأي جالینوس والقد امی فكان یتمثل في «آن الدم يتشكل في الكبد حيث ينقل 
al‏ الوريد البابي الأغذية من الأمعاء بعد هضمها وتحضیرها فتتحول فيه إلى دم» ومن 
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الكدد بدور ع الدح بواسطة الأوردة على أجهرة الجسم وأعضاته. 


«وكان قسم من الدم يصل إلى القلب الأيمن بواسطة الوريد الأجوف» وف البطين 
الأيمن یتخلص هذا pull‏ مما يكون قد علق به من شوائب ویسخن ويرقق تم يعوب مطهرا 
بعد العملية التحضيية إلى الأوردة ومنها إلى الأعضاء. ويمر قسم من الدم المسخن 
المرقق إلى البطين الأيسر عبر متافذ غير مربية GIS‏ في الحجاب الحاجز بين البطينين ولي 
البطين الأيسر يختلط الدم مع الهواء الآتى من الرئتين بواسطة الشرايين الوريدية (آي 
الأوردة الرئوية). ومن هذا الخليط تتولد الروح في البطين الأيسر الذي يوزعها بدوره على 
الجسم كله بواسطة الابھں'“. 


فحسب هذه النظرية لم يكن للرئة من وظیفه سوی تبرید الدم —X‏ الحرارة... 


ويأتى ابن النفیس فیقول: «هذا هو الرآي المشهورء وهو عندنا باطل» أو «لا يصح 
البتة» آو: «هذا عندنا من الخرافات» أو «هذا ظاهر البطلان». 


ثم يدلي برأيه الخاص فیقول: 


«والذي نقوله نحن» والله آعلم» إن القلب لما كان من أفعاله توليد الروح» وهي إنما 
تكون من دم رقيق جدا شديد المخالطة بجرم هوائي» فلا بد أن يحصل في القلب دم رقيق 
جد | وهواء ليمكن أن تحدث الروح من الجرم المختلط منهاء وذلك حيث تولد الروح» وهو 
في التجويف الأيسر من تجويفي القلب. وإذا لطف pull‏ في هذا التجویف, فلا بد من 
نفوذه إلى التجويف الأيسر حيث مولد الروح. ولكن ليس بينهما منفذ. فان جرم القلب 
هناك مسمت لیس فيه منفذ ظاهر, كما ظنه جماعة. ولا منفذ غير ظاهر يصلح لنفوذ 
هذا pull‏ كما ظنه جالینوس, فإن مسام القلب هناك مستحصفة وجرمه غليظ. فلا بد 
وأن يكون هذا الدم إذا لطف نفذ في الوريد الشرياني إلى Gl‏ لينبت في جرمها ويخالط 
الهواء ويصفي الطف ما فيه وينفذ إلى الشريان الوريدي ليوصله إلى التجويف 
الأيسر من تجويفي القلب. وقد خالط الهواء وصلح لأن تتولد منه الروحء وما بقي منه 
أقل لطافة تستعمله الرئة في غذائهاء!”*, 

ولدينا متال ثان يثبت ممارسة أطباء العرب للتشريح على الجثث وذلك ما يصرح به 
موفق الدين عبد اللطیف البغدادى (/ا50ه - (ATTA‏ في كتابه (كتاب الافادة 
والاعتبار في الأمور المشاهدة والحوادث المعايتة بأرض محر) إذ يذكر انه وجد تلا من 
الهياكل البشرية في مقبرة من المقابر ويواصل قائلا: «قشاهدنا من شكل العظام 
ومفاصلها وكيفية ايصالها وتناسبها وأوضاعها ما أخذنا علما لا نستفيده من الكتب. 
Lal‏ انها سکتت عنه آو لا يفي لفظها بالدلالة عليه؛ أو يكون ما شاهدناه مخالفا لما قيل 
فيهاء والحس آقوی دلیلا من السمع. فان جاليئوسء وان كان في الدرجة العليا من 
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التحري والتحفظ فيما يباشره ویحکیه, فان الحس أصدق منه». 


ويرد على جالینوس إذ یصرح: «بان عظم الفك الأسفل عظمان بمفصل وثیق عند 
الحنك» فیقول: «والذی شاهدناه من حال هذا العضو انه عظم واحد ليس فيه مفصل 
ولا درز اصلاء واعتبرناه ما شاء الله من الرات في أشخاص كثيرة تزید عن ألفى جمجمة 
بأصناف من الاعتبارات» فلم نجده إلا عظما واحدا من کل وجه»() ویضیف: «وکذاك 
في اشیاء آخری غير Gly oda‏ مکنتنا القادیر بالساعدة وضعنا مقالة في ذلك نحکی بها 
ما شاهدنا وما علمناه من كتب جالينوس». ١‏ 


وأما الجراحة gf)‏ العلاج بالحديد) فبالطبع انها غنمت غنما كبيرا مما سبق أن 
الزهمراوی (a\\ ۰ ۵ _ \ . V.)‏ (المعروف 3 آورویا باسم Abulcasis‏ ) وکان لکتابه 
(التصريف لمن عحر عن التالیف) عظیم الاثر ف الغرب: وقد خصص القسم الأخبر dio‏ 
للجراحة وتعرض فيه لأهمية التشریع, ومنفعة الكي وتوسع في استعماله في فتح 
الخراجات واستكصال السرطان: وفضله على استعمال الشرط. (مخالفا بذلك تعاليه 
الیونان) . | 

واستخدم آبو القاسم ربط الشرایین. قبل آمبروازباري بقرون ویعتبر برطال 
Portal‏ أنه آول من استعمل السنانر في استتصال العنبية (Polype)‏ وأجری dle‏ شق 
القصبة الهوائية على آحد خدمه ونجم فیها. 


ومن نتائج هذا البحث العلمي العارم هذه التجارب التعددة الختلفة ثمار طريفة 


لا تحصی. 


ولعل من أهم ما يمكن أن یعزی للعرب في هذا الميدان تنظیمهم لصناعة الطب بما 
آرسوا من قواعد للتمييز بين فروع الاختصاصات جميعهاء فتمكن بذلك Jal‏ الذكر من 
تدقيق البحوث والتقدم على درب العرفة. 

يقول ابن قيّم الجوزية: «الطبيب... هو الذي يختص باسم الطبائعي بمروده؛ 
وهو الکحال» وبمبضعه؛ وهو الجرائحي» وبموسه, وهو الخاتن» وبريشته» وهو الفاصد. 
وبمكواته . وهو الکواء» وبقربته» وهو الحاقن. وسواء كان طبه لحیوان بهپم أو انسان». 
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وهذا آبو جعفر آحمد العروف بابن الجزار الطبیب القبروانی (۲۸۰ه- - 
(alo - ۸۹۸ ۰‏ یخصص مصنفا لط الشایخ وکتابا (لسیاسه الصبیان 
N‏ الاختصاصات b dic kawa‏ آنضا j!‏ تشاهد لد به اول تفريق بين الطب 


ak,‏ الأدوية للمرخی, عل أنه يقرم هو ds‏ يتفقد ما نفد J‏ ما تقادم سنعه 
فیحضره من جدید . 


ومن الاختصاصات التي برع فیها العرب وتقدموا بها أشواطا طب العیون! ۲ أو 
الكحالة, ولحنين بن اسحاق GES‏ رائد فيه GES)‏ المسائل في العين) ویعتبر مصدر كل 
الدراسات العربية في الموضوع وما عقبها من دراسات خارج الوطن العربيء واشتمل 
الكتاب على تشريح العين وأسباب الأمراض وأعراضها وعلاجهاء وبقيت بصمات حنين 
واضحة في هذا الميدان إذ ترجم إليه الصطلحات المستخدمة حتى اليوم من شبكية 
وصلبة وقرنية الخ... 

وكان أيضا لكتاب (تذكرة الكحالين) لعلي بن عيسى ال محل الأرفع وعاصر علي بن 
عيسى جراح عبقري, هو عمار بن علي الموصلي صاحب (المنتخب في علاج آمراض العين) 
ويصف فيه طريقة عملية لقدح الماء بالعين (كتركتا) بواسطة مصه بابرة مجوفة» ويلاحظ 
أن cul‏ بن قرة كان يعارض هذه الطريقة «اذ قد تمص الايرة أغشية آخری». 


تنظيم الصحة العمو dus‏ 


الاشارة إلى الظاهرة التنظيمية المحكمة في حقل الصحة العمومية, فاهتم 
9 ولو الأمر بانشاء البيمارستانات وإقامة. المستشفيات في مختلف الحواضر. 
وأجرو! عليها الارزاق وحبسوا الأوقاف وعینوا المشرقين عليها والمتطببين فيها بواسطة 
امتحان يجرى على المرشحين ويحصل الفائز على رقعة يما يطلق له من الصناعة ... 
وكان à‏ كل مستشفى جناح للذكور وجناح SUSU‏ وفيها أقسام مخصصة 
للملابس والطعام والأدوية» وصيدلية تضم أتواع الشراب والمعاجين والمراهم والجبائر 
والسفوفات الخ.. وكان من ریسم البيمارستانات أن يعالج فيها الملي والذمي. وعينت 
السلطة آطباء يطوفون في الحبوس ویدخلون إليها ويعالجون من فيها من المرضى: بل انها 
أنشأت legs‏ من المستشفيات المتنقلة ‏ «تضم المتطببين وخزانة للأدوية والأشرية: 
يطوفون ف السواد ويقيمون في كل صقع منه مدة ما تدعى الحاجة «dull‏ ويعالجون من 


— ۵۸ مس 


فيه من المرضى: نم بنتقلون !3 عبرد» . 


بافريقية بدار الجذامة أو (Goll)‏ وكانت في غالب الأحيان توجد خارج OY Sahl‏ 


ومما اشتهر من المستشفيات حسب اليلدان وعبر العصور: 
- البیمارستان العضدی (آنشاه عضد الدوله ابن بویه (MAY 2٩۶٩‏ 


- ارستان العتیق بمصر, آنشاه آحمد بن طولون /—aY6‏ ۸۷۲م ثم الارستان 

المنصوري آنشاه فلاوون ۵۶ أم. 
- ويدمشق المارستان النورىي؛ آنشاه الملك العادل نور الدين زنکی ۶ 5١١م.‏ 

.)۱۶۲۲ - ۱۳۷ 

(AV TV) والستشفی الصادقي‎ 

ومستشفی القرسطوق: آسسه =¿ ish‏ (۱۱۷۲ ۱۷۹۹/۱۱۹۹ - ۱۷۸۲). 

ما سيق أن عرضنا يكفي للد UY‏ على استمرار الحركة العلمیه والنشاط الطبي في 

البلدان العربيةء كما تبرهن النماذج التی قدمناها على ما في هذا العمل من ابتكار 
وابداع وطراقه. 


وبالطبع فإننا سنغفل الكثيرمن المساهمات التي ساهم بها العرب في هذا الید ان 
فإن لها من الشهرة ما يغنينا عن التذكيربها وقد كفانا لوكلارك وپراون وبرطال وغيرهم 
موون+ العرض لطرائف الانتاج الطبی العربی» من لفت ابن سينا النظر إلى وظيفة 
الشبكية في الأبصار ومن تمييزه بين التهاب Goll‏ وخراج الكبد رغم قرب مواضع الألم 
فيهما ومن اكتشافه لطفيلية الدودة المستديرة ومن تفطنه أن الفئران تنشرویاء 
الطاعون» ونحن لن نتعرض إلى أهمية كتاب (الحاوی) للرازي وإلى المشاهدات 
السريرية المسجلة فيه التي جمع ميرهوف عددا منها وعلق علیه» ولن نشير إلى رسالة 
(الجدري والحصبة) التي كانت أول كتاب عرف فيه بدقة ما بين هذين المرضين من 


ولن نتوسع في الاشعار بقيمة (زاد المسافروقوت الحاضر) لابن الجزار القيرواني 
وما امتازبه من ملاءمة الطب والعلاج لطبيعة العباد والبلاد مراعيا قدر اختلاف الطبائع 
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والعاد ات... وقدیما قال فيه کشاجم شاعر الرملة (AVY /YAA)‏ 


رأيت على oly‏ السافر عندنا من الناظريتن العارفين زحاما 
& کډ c&‏ 
الخاتمة: 


Š‏ للعلم العربىء وسنقتبس آهم مستنتجاتنامن كلمة كنا مهدنا بها لكتابنا 
عن Gull)‏ العلماء) الخصص للرازي وابن الهيثم وابن سيناء مختصرين هذا التمهید, 
وهناك قلنا : 


«حوت العربية طب بقراط وجالینوس وقلك بطلمیوس وهندسة اقلیدس وآبولونیوس 
oil,‏ اطیقی دی وف انطس وحیل ايرن وحکمه آفلاطون وطبیعیات أرسطووغير ذلك من 
لعارف والعلوم ... على أن علماء العرب لم یقتصروا على وظيفة الوساطة وعلى الموقف 
السلبي ولم يكتفوا بمجرد النقل والتبليغ بل هم شرحوا الكتب المنقولة ووضحوا آسالیبها 
وحرروها وناقشوها وعرضوها على محك التجرية المدققة والعقل الحصيف ... 


وهم وقفوا مما اقتديسيوا من المفاهيم العلمنة das sal‏ موقف الحرم علما منهم أن 
الحقائق منغمسة في الشبهات» وأنه «ماعصم الله العلماء من الزلل» ولا حمى علمهم من 
التقصروالخال»"“ . 


وسرعان ما تزاحمت نتائج البحوث العلمية العربية في مختلف الاختصاصات 
مضبوطة مدققه» وکان من شان مکتشفات العرب الدفع بالعلم خطوات شاسعة إلى 
الأمام» وسهلت آزیاجهم الممتحنة وجداولهم التقنة تأويل الظواهر الطبيعية وتفسير 
الشاهد ات الفلكية تفسيرا صحیحا Gage‏ ملتصقا أتم الالتصاق بالواقم» وكان 
تصورهم للعالم وتقديرهم تحركات الكواكب وأبعادها النسبية وأحجامها وقيسهم للميل 
الكلى وللدرجة الأرضية .. وغير ذلك من النتائج غنيمة old‏ بال هدت آرصاد طيكى dal ys‏ 
ووجهت کبلار نحو قوانينه الشهورة... 

وفي الارثماطيقي By‏ نظرية العدد مكنت الدراسات العربية من تنظيم هذه 
النظرية. فالعرب باستعمالهم الصفر استعمالا نظاميا.وبالوقوف على (حساب الوضع) 
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وترتیب العملیات الأساسية على الاعد اد قد آقروا مميزات مجموعة الاعد اد الطبیعیه, 
واستکملت مجموعة الاعداد النطقية هویتها حين آتم العرب تنظیمها وضبط قواعد 
العملیات علیها والربط بینها وبين الجموعة الاولی. جاعلين بینهما تطابقا تقابلیا بواسطة 
دراساتهم في النسبة والناسبة, LS‏ تم تجهیز مجموعة الاعداد الصماء بما قام به 
خاصة ابن البناء الراکشی وآبو علي القلصادي من بحوث مكثفة منسقه ... 


ple By‏ البصریات رآینا أن (النور ککائن طبيعي, قد ولد على يدي الحسن بن 
الهیتم, ولذا حق لهذا العالم أن یدعی LT)‏ النور) و(منشیء ale‏ البصريات) ... 

وفي الطب بقيت ترجمة (النصوری) للرازي إلى اللاتينية يعمل بها في الجامعات 
الأوروبية حتى القرن السابع عشر للمیلاد. وكان لكتاب الحاوي أيضا أثر بالغ في 
أورويا إلى فجر العصر الحاضي... 


ویقول الدكتور GUS gf» William Osler‏ القانون لابن سينا كان بحق الانجيل 
الطبی بالشرق والمغرب منذ القرن الثاني عشر إلى القرن السابع عشر للميلاد». 


وأشرناء ضمن عرضناء إلى (طرافة العلم العربي) وإلى ما قدمه علماء العرب من 
أجهزة استنبطوها وأرصاد قاموا بهاء ومشاهد ات سجلوهاء Jog‏ ما كشفوا من حجب 
وآزاحوا من ستر... 

Jab,‏ أجل ما يجدر أن نذكر به ما اتسم به البحث العلمي عند العرب من فلسفة 
أصيلة ونظرة عميقة للواقع ونزعة انسانية شاملة؛ فمن أهم مبادنهم انه: 


)١‏ لا يكون الحق إلا ما أملت التجربة انه حق: 

ولذا فقد نبذوا التقليد نبذاء يقول الكاش : «واختصرت الطريق اختصاراء مهتديا 
ينور الخاطر, لا مقتديا بمسطور الدفاتر» ويقول عبد اللطيف البغدادي: «وجميع ما 
حكيناه مما شاهدناه» ويسجل الرازي مشاهداته السريرية, ويقول البيروني: «ليس 
الخبر كالعيان» وهو لا ینقطع عن الرصد والتجربة ولو أنه قاسى منه أضرارا في بدنه منذ 
صغره, ففي رصد الشمس Whe‏ هو يقول: «ٍن البصر لا يقاوم شعاعهاء بل يتأثر منه 
تأثرا مؤذيا مؤلاء فإذا آثار الانسان بصره إليها اسمدروتحير.... وبصري فسد بمثل 
هذا من رصد الکسوفات الشمسية في حداثتي». I‏ 


؟) لا علم إلا بالشتد: 


فغاية العلم لد ارك Gall‏ والحق متحول متغیر.. یحوم حوله الباحث ویسعی إليه 
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ولذ ا وجبت زيادة التدقیق والضیط ووجب تقدیر العطیات وخواصها, ولذ | آجری 
علماء العرپ القیاسات التعددة ووضعوا CLOW‏ المتحنة, ودقق ابن سينا وابن الجزار 
Laan zy‏ مقادیر الأدوية اللازمة لعالجة الأمراض ضابطن نسبها ووزتها ضمن 
وصفاتهم الطبیه. والتزم جابر بن حیان (بالیزان) في الكيمياء فالتفاعلات الكيميائية 
تتبع الکمیات التجاورة من الواد التفاعلة. 


(Y‏ لا ale‏ بلا fac‏ والعلم جد ومقابرة: 

يقول جابر بن حیان: «کن صبورا ومتابرا وصامنا ومتحفظا» ويد عو الحسن بن 
الهینم إلى التریث وعدم التسرع قصد الحصول على الحکم العام. وإلى التحری والنقد 
ومعاناه الصبر حتى دتحفقق الحق «الذى دك يدلج الصدر». 


£( الحکمة ضالة المؤمن آنی وجدها آخذها: 


ولذ أ تفتح العرب للأراع كلها ویْقیلو | النظريات آجمعها؛ نم نقدوها بالحجه 
والبرهان» وبالتجربة والعيان فما كان ذهيا ابريزا أبقوهء وما كان زائفا OMG BT‏ 


°( إن الله تعالى أعطانا العقل وحدانا به لننال ونيلغ به من المنافع العاجلة 
والآجلة غاية ما في جوهر مفلنا نيله وبلوغه(*. 

لذاء أولاء انا «نرجم في الأمور اليه ویعتیرها به وتعنمد Lš‏ عليه » : نم أن العبرة 
بالعمل Lal‏ هي اصلاح البلاد ونفع العبادء وا لمحل الأول للبشر الذى کرمه الاله... 


فالعلم الحق هو الداعي إلى الأمر الافضل وإلى الخلق الحسن... وأما إذا ما كان العلم 
مستخد Le‏ للاضرار بالناس وللبطش والتدمبر فسحقا 4Í‏ وتنا لأهله. 


8 الحق مطلوب لذانه ولا يبتغي الباحث من وراء دحثه حراء ولا شکو Vy‏ 

فهذا آبو جعفر أحمد بن الجزار الطبيب القيرواني أقبل عليه رسول النعمان 
القاضى بكتاب شكره فيه على ما تولى من علاج dial‏ «ومعه منديل بكسوة وثلاثمائة مثقال, 
Lay‏ الكتاب وجاوبه شاكراء ولم يقبض المال ولا الكسوة» فلما قيل له في ذلك قال: «والله 
لا كان لرجال معد قيلي dass‏ 


وهذا آبو الريحان البيروني يروي dic‏ ياقوت عن محمد بن محمود النیسابوری 
الفضيء فرده إلى الخزانة بعذر الاستغناء عنهء ورفض العادة ف الاستغناء ON cas‏ 


س 19 — 


بل إن ياقوت يروي آیضا قصه وفاة آبي الریحان عن آبي الحسن الولواجي 
(دخلت على أبي الریحان. وهو یجود بنفسه. وقد حشرج نفسه وضاق به صدره. فقال . 
لي في تلك الحال: كيف قلت لي يوما حساب الجدات الفاسدة۹) فقلت له إشفاقا علیه: أف 
هذه الحالة؟ قال لي: يا هذا آود ع الدنيا وأنا alle‏ بهذه المسألة, الا يكون خيرا من أن 
وأنا في الطريق فسمعت الصراغ'. 


فهل iss‏ يوم مرة آخری» - كما عادت الأيام 3 الماضي أكثر من مرة ‏ فتحمل 
المشعل من جديد أيد عربيةء وتنير السبيل في وجه بني البشر أجمعين؟. 


واش الموفق والهادي من يشاء من عباده العاملين الصادقين!. 


als 
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رقم بحمد الله) 


— VV — 


الهو امش 


(۱) بالطبع LOY‏ لا نحشر ضمن المرخین والمستشرقین الذین نتعرض لهم في هذا الباپ كل من انتمی 
للدراسات العريية والاسلامية وکل Jal‏ الاستشراق ونحن نعترف لعدد کبیر منهم Ley‏ أسدوه من جلیل 
الأعمال قصد التعریف بالحضارة الاسلامية وبالعلوم العربية بوجه خاص. فهم ساهموا بقسط وافر قي 
احیاء التراث الفكري والحضاري العربي الاسلامي. وهم حركوا عجله البحث في الغرب والشرق فاکپ 
العلماء عل تعقب الآثاروتحقيق الخطوطات العلمية مما آتشط الفكرمن عقاله ويعث حركة ثقافية آفاد منها 
الغرب والشرق على السواء... 

بل آن أرياب الاهواء والنیات المغرضة آنفسهم قد آثاروا موجة من الردود والتصویبات من قبل 
المستشرقین الموضوعیین, وکان لهذا النقاش والجدل المثار بینهم غنم للمنهج العلمي عامة والتعریف 
بالعلم العربي خاصة.. 

فإذا ما اقتصرنا على ميدان الطب والعلوم الطبيعية كان لا بد أن تشیر إلى (تاريخ الطب العربي) 
تاليف الدكتور لوسيان لوکلار (YAVA)‏ بالاستناد إلى (عيون الأنباء في طبقات الأطباء) لابن آبي 
أصيبعة. وكذلك نذكر ایضا دراسة الطب الأندلسي للدکتور ریتی, وكتاب براون (الطب العربي) كاميردج 
۱ وبرجمته الفرنسیه لرينى (پاریس (VIVE‏ ودراسات ميرهوف ضمن مجلة أوزيريس Osiris‏ مج ‘A‏ 
۰ وترجمة كليمان مولي (لكتاب الفلاحة) لابن العوامء ودراسة كراوس عن جابر بن حيان (القاهرة 
۲ - ۱۹۶۲) وتحقيقات سیدیو في الفلك والجغرافيا الرياضية.. ومن يرد التوسع في هذا الموضوع 
فليقصد ما جمع جورج سارطن من مصادر ومراجع (لمدخله لتاريخ العلم) بالطیمور ۱٩۹۲۷‏ - ۱۹۶۸) 
الدوميلي في كتابه (العلم العربي) (ليدن (VATA‏ ونشرة (تاريخ العلوم العام) باشراف روثي طاطن Ne)‏ 
العلم القديم والوسطي باريس )۱۹١١‏ ومعجم thd‏ للزغين الخ.. 

.۱۹ ۶۰ افريل (نيسان)‎ YO مجلة (المباحث) التونسية عدد‎ (Y) 

(Y)‏ أغتر مثلا محمد کرد علي Ley‏ نوه به أ. ف, قوتيي بالعلم العربي والحضارة الاسلامية فاستشهد بأقواله: 
وغفل عن استدراكاته الموهمة, الزارعة للشك أو المحطمة لما سبق أن اعترف بهء انظر (الاسلام والحضارة 
العربية) القاهرة ۱٩۲۶‏ ص .YYo6‏ 

)£( اميل فیلکس قوتبي: مستشرق فرنسي ولد بكلرمان فران ١878 Tew‏ تخرج في دار المعلمين العليا سنة 

۵۶ واحرز التبريز في اللغة الألمانية سنة ۱۸۹۱ استاة بجامعة الجزائر سنة:1407 له من الکتب: 
أ ) قرن من الاستعما دراسات تحت المجهر, NAVY‏ 

ب) اخلاق المسلمین وعاد اتهم» ۰۱٩۳۲‏ (وسيكون أهم منطلق لنا). 

۰۱۹۳۷ ماضي شمال افریقیا: عصور المغرب الحالكة»‎ (ç 

د ) افریقیا البیضاء, YAYA‏ 

# توقی سنه ۱۹۶۰ . 

GUST (o)‏ العرب وعاد اتهم ص Yoo‏ ما بين ظفرین هكذا في الاصل. 

VON ص‎ Mise الصدر‎ (1) 

(V)‏ سراسین Sarrazins‏ اطلق هذا الاسم من قبل اللاتیتیین على البدو في متطقة ما بين النهرین وقد یکون تحریفا 
لفظ (شرقیین) ثم اطلق اهل أوروبا في القرون الوسطی هذا اللفظ على الفاتحین الذين زحفوا علیهم من 
الأندلس وصقلية. 

.۷ عصور المقرب الحالكة ض‎ (A) 

.٩ المسلمين..‎ GUAT (A) 


== ۰ — 


(۱۰) الصدر عینه ص Dolecocephale ۱ YY‏ 
(YA)‏ 8 ۲۳۱۵۲۳۱0۵ 
ou protosernite (VY)‏ 5۵۲۲۱۱۱6 
(AY)‏ أخلاق السلمن: ص ۲۷۸ . 
(۱۶) آخلاق السلمین: ص ۰۲۷۸ 
(Ao)‏ کاتب انجلیزی, ولد ببمبای بالهند سنة ۱۸۱۵ عبرت آثاره عن عقلية الامبرالية الانقلوسکسونية 
Rudyard Kipling‏ 
)14( يعني Jal‏ الجزائر المحتلة. 
(AV)‏ أخلاق السلمین .. ص LV‏ 
(NA‏ رینان (۱۸۲۲ (N AAY‏ مساهمة الشعوپ السامية في تاريخ الحضارة ص .YA‏ 
)۱٩(‏ الصدر عينه ص ۲۱. 
(۲۰) رینان: الاسلام والعلم محاضرة القیت بالصرپونة YA‏ مارس ۰۱۸۸۲ ط باریس ۱۸۸۳ ص ٠٤١‏ . 
(YA)‏ هذا عنوان کتاب  & 71 Lothrop Stoddard‏ ۱۹۲۰: 
The rising tide of colour against white ۵ supremacy (1922 — 18) Spengler‏ 
انظر أيضا کتاب (تدهور العرب) لشبنقلر. 
(YY)‏ ط باریس ۱۹۲۳ . 
(YY)‏ يقول رینان في العنی: (من الجدیر باللاحظه أن من بين الفلاسفة والعلماء الوسومین بالعرپ لا يوجد سوی 
واحد , هو الكندي من أصل عربي) الاسلام والعلم ص NO‏ 
(Y£)‏ الصدر الذکور من ص YAY‏ إلى ص ۳۲۲ - لفتنا النظر بالتسطير إلى تأكيد الکاتب على اصل العلماء 
«pall‏ وخاصة منهم من كان آندلسیا GU‏ يريد أن ينبت أن مواهبهم نما هی من خاصیات الغرب ون 
نهاية قوله تصير GLY)‏ والطابقة للواقع عيبا والوفاء نقيصة تفید أن الفکر العربي ناقل ناسخ لا یتصرف 
(Yo)‏ نشر داروین کتابه (اصل الاجناس) سئة ۰۱۸۰۹ واکتشف ماندال قوانین الوراثةء وقد مکنت البحوث 
البپولوجية العاصرة. في (السبعینات) من إعادة النظر في يعض مظاهر النظرية الداروينية (انظر آعمال 
Eldridge, Gould‏ الأمريكيين والبحوث التي القیت في اللتقی الدولي النظم أخيرا تحت اشراف الرکز 
القومي (الفرنسي) للبحث العلمي في مدينة (دیجون). 
(YA)‏ کاتب فرنسي ولد بمدينة لوهافر (۱۸۳۲ - ۱۸۹۷). 
(YV)‏ هل يصح هذا القول في أمة حملت لواء (التوحید). فکان الهها الواحد الأحد وکان علمها مولفا بين علم 
الیونان وحكمة فارس والهند والکلد ان؟! انظر کتاب روجیه جارودي (وعود الاسلام) باریس ۰.۱۹۸۲ 
Persian Science: C Elggod )۲۹(‏ ضمن the legacy of Persia‏ نشر ۸۲06۲۲۷ اکسفورد ۰۱۹۰۲ ص YAY‏ 
أنظر ایضا: Les origines de l'Europe et de la civilisation Europeenne: Christophe Dawson.‏ 
مترجم عن الانجليزية باریس ۱٩۹۲۶‏ اص ١١١‏ . 
Aliterary history of Persia: E. G. Broowne )۳۰(‏ ۱2 ص ۲۱۸۰ . 


(YA)‏ نکتفی للرد على هذه الزاعم بأن ننقل عن (الفهرست) لابن الندیم اسماء جماعة ممن اهتموا بترجمة الکتپ 
العلمية من شتی اللغات ومن آکبوا على الدراسات العلمية, وهم كلهم عرب, أو سامیون على الأقل» سواء 
آکانوا مسلمین أو مسیحیین أو من دين OS)‏ ومن هؤلاء: 
ص Y£ Y‏ عبد السیح بن عبد الله بن ناعمة الحمصيء هلال بن آبي هلال الحمصي, آبو نصر آوي بن آیوپ. 
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اصطفن بن باسیل. أيوب الرهاري. ابن شهدي الكرخيء آیوب بن القاسم الرقی. قسطا بن لوقا البعلبكيء 
حنين؛ اسحاق, ثابت» حبیش. عسى بن يحبى: gal‏ عتمان الدمشقی ابراهیم بن الصلت, ابراهیم بن 
عبد اله يحيى بن عدي . 
ص۳۶۲ علي بن زياد التميمي اسحاق بن سليمان بن علي الهاشمي . 
ص ۳۹۷ gal‏ يوسف يعقوب الكندي, ویرتفع نسبه إلى کهلان بن سباً بن يشجب بن يعرب . 
ص۳۷۸ محمد وأحمد والحسن بنو موسی بن شاكر . 
ص ۳۷۹ العباس بن سعيد الجوهري , آبو عبد اه محمد بن جاير بن سنان الرقي البتاني الخ الخ.. 
(YY)‏ عصور المغرب الحالكة, ص ٩۰‏ -۹۰. 
(YY)‏ الصدر عینه ص AON‏ 
٠‏ (4؟) قارن aly‏ بما جاء في الآيات الكريمة في سور التوبة والأحزاب والحجرات الخ: (الاعراب آشد کفرا وتفاقا) 
[التوبة 97]: (قالت الأعراب Gal‏ قل لم تؤمنواء ولکن قولوا أسلمنا ولا يدخل الایمان في قلویکم) 
[الحچرات ۶ - ۱۷ . 
(Yo)‏ القدمة ص ۲۲, ألا يخيل للقاریء أنه یطلع على بعض آراء الستشرقین, لکن بابد ال Jal)‏ الشرق) بأهل 
الغرب و(آهل المغرب) بالعرب والشرقیین عامة؟!. 
(YA)‏ اخلاق السلمین وعاداتهم ص ۲۳۰. 
(YV)‏ البيروني: کتاب الصيدلة, كاراتشي ۱۹۷۲ ص NY‏ 
(YA)‏ نقتبس آهم هذه الآراء من بحث قدمناه للندوة التعقدة في جنيف من ۷ إلى ۱۰ جانفي (ینایر) ۱۹۸۰ حول 
(الاسلام والنظام الاقتصادی الدولي الجدید) ط. دارسراس, تونس ۱۶۰۲ه/ ۱۹۸۲ ص ۱۷ - ۵ ۲. 
(YA)‏ آنظر عیون اانباء Y ç‏ ص NOV‏ 
(۶۰) المقدمة ص EVs‏ وذلك من قبل رينان بخمسه قرون . 
Physique, garde-toi de la Métaphysique (tA)‏ 
Y)‏ £( آنظر مقالنا: منزلة العلماء من آهل الذمة في الدينة السلمة, المجلة العربية السنة 5 عدد ١١ء‏ ربيع الآخر 
شباط (قبرایر) ۱۹۸۲ ص ۲۰ - ۰۲۲ 
Y)‏ £( ابن البیطار: مقدمة (الجامع لقرد ات الأدوية والأغذية). 
)£2( من مقدمه القاتون السعودی انظر «آدب العلماء» نشر الد ار العربية للکتاب تونس ۱۹۸۲ ص۱۰۵ . 
(fo)‏ عبداللطیف البفدادی في مصرء لسلامة موبی : القاهرة ص ۱۵ آنظر آیضا دراسة د. عبد الکریم شحاد ة 
عنه» حلب ۰۱۹۷۷ 
(57) مقالة الشكوك على بطلميوس» تحقیق د. عبد الحمید صيرة. القاهرة ۱۹۷۱ ص ۳. 
(£V)‏ مذكرة عن انتشار الارقام الهندیه وکذلك (المدخل للحساب الغباري والهوانی) 
Atti dell Accademia Pontificia dei Nuovi Lincel, Vol XIX‏ 
Sur l'origine de nos chiffres, notices et extraits des mss de Paris, 1847 p143-150 (£۸)‏ 
The Hindu-Arabic Numerals (1911) (£4)‏ 
(۰۰) نقتبس البعض مما نتق دم به من أعمال الاستاذ احمد سلیم سعید ان مثل ما جاء في مجلة alle)‏ الفکر) 
الكويتية مج۲ عدد ۰۱ ابریل ۱۹۷۱ بعتوان ale)‏ الحساپ عند العرب) ص ۰۱۹۱ 
)01( توجد dis‏ نسخة مخطوطة مورخة فیما بين ۱۲۱۱ و۱۲۱۸ . 
Archive for History of Exact Sciences (° Y)‏ مج Haytham et le theoreme de ۶ asc YY‏ ۱۵۱۵۱ 
Wilson: Roshdi Rashed 1980,4‏ ص ۲۰۵ ۳۲۱۰ . 
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(۵۳) قمنا بتحقیق هذا الخطوط وعلقنا عليه, والکتاب جاهز للطبع في معهد التراث بحلب. 

)0%( أنظر تحقیقنا لتخلیص آعمال الحساب, ط تونس ۱٩‏ ۱۱ . 

)00( أنظر تحقیقنا لهذه الرسالة, حوليات الجامعة التونسية عدد ۱۹۷۹۰۱۳ ص AAY‏ ۰ ۲۰۹. 

NAVY آنظر تحقیق د . آحمد سعید ان لکتاب الأعداد التحابة, تأليف ثابت بن قرة ط الجامعة الاردنية‎ (eA) 

(ov)‏ آنظر آعمال الكرجي والسموعل. 

(2A)‏ آنظر على الخصوجص مصنفات عمر الخیام وشرف الدین الطوسي. 

Resolution des equations numeriques et : آنظر رشدي رأشد‎ (04) 

Algebre. Sarafad Din al-Tusi, Viete. in «Archive for history of Exact Sciences» Vol 12, Number 

13, 1974 p 244 — 290. 

(A)‏ عن القلصادی أنظر مقالنا ضمن د ائرة العارف الاسلامية النشرة الجديدةء فرنسية وانجليزية وانظر أيضا 
حولیات الجامعه التونسبه عدن ٩‏ سنه ۲ ۱۹۷ ص ENVY‏ 

. ۱۳۲ أنظر مقالنا (علم الهندسه) في دائرة العارف الاسلامیه, النشرة الجديدة الفرنسية» ص‎ (AXA) 

(AY)‏ الفصل (YY‏ خ باريس رقم ۰۱۱۶۸ الحسن الراكشي فلكي راصد من القرن الساپم للهجرة: توفي دون شك 
بعد التاریخ الذي یفترضه پروکلمان» دون سند وهو ۱۸۰-/ ۱۲۸۱ م. 

AV العلوم في الاسلام. نشر تونس ۱۹۷۸ ص‎ (AY) 

SLE أنظر الرواية كاملة في (وفیات الاعیان) لابن خلکان» فصل أبي عبدانته محمد بن موبی بن‎ (A£) 

(15) عن شرح النيسابوري على (التذكرة في الهيئة) لنصير الدين الطوسي خ رقم ۲۳۱ تونس ۳۱. 

. ٠١ Yoe ۱۹۶۸ باريس‎ Cosmographie الهيئة‎ ale Danjon أنظر أ, د نجون‎ (VA) 

. شرح النيسابوري المذكور. ۳۹ وكانت هذه النتائج حسب التاريخ‎ (AY) 


۷ ق م ابرخس EVA‏ ۰ أبوالوفاء ۵ ,4ه 
۸ بطلمیوس YA‏ ۰ ابس يونس ۲ ,۵۱: 
۰ الزیج المتحن ۵ , ] ۵: ۰ الزرقال Ao‏ 0ء 
۰ البتانی IS:‏ ۲ نصيرر الدين الطوسى ۳ ,0 
۰ عبدالرحمن الصوفي 08,0 Í ADAMA‏ ,۵۱, 


(TA)‏ دنجون المصدر عينه 

methode de la depression 06۳۵۲۱2۵۲ تعرف اليوم بالفرنسية ب/‎ )19( 

(۷۰) ناندا: قلعة على بعد © آمیال من ذاريالاء غربي باکستان» یجعل الببروني عرضها VY‏ شمالية (وهي حسب 

مصلحة قيس الاراضي بباکستان EY‏ ۲۳۲ ش وطولها VE‏ ۷۳" شرقية). 

OVA ص‎ V أنظر القانون السعودی مجلد ۲ باب‎ (VA) 

(VY)‏ بحث قدم للموتمر الدولی للعلوم الرياضية (۱۶ جويلية - ۲۰ جويلية (VAVO‏ بباکستان انظر أيضا: 

R.R. Newton: Ancient Astronomical observations and the accelerations of the earth and moon. 

Baltimore and London 1970 The earth's acceleration as deduced formal. Biruni’s solar data 

Memories of the Royal Astronomical Society 76, 1972. The anthenticity of Ptolemy's 
parallaxdata Part ! 1973 Part II 1974. 

(VY)‏ آنظر تقدیمه للمخطوط رقم ۱۱۶۸ (باریس). 

(Vš)‏ نحصي في هذه الجداول ما یفوق ۱۵۰ من الاحداثیات الجغرافية التابعة للمغرب وأوروبا. 

Geoide (Ve) 


مت ۱۷ — 


NYY آنظر کتاب: البيروني تالیف د. محمد جمال الفندي ود . امام إيراهيم احمد. مصر ۱۹۸ ص‎ (V1) 

OV البیروتی: الآثار الباقية ص‎ (VV) 

۲ ء۱۹٤٩ (الحسن بن الهیثم بحوثه وکشوفه البصرية) لصطفی نظیف ج۱ القاهرة‎ GUS نقلا عن‎ (VA) 
مح‎ Ye القاهرة ۰۱۹۶۳ انظر أيضا مصطفی نظیف: ابن الهيثم والطريقة العلمية في البحث. القتطف‎ 


ANALY ۱‏ 
(V4)‏ أنظر تتقیح التاظر JUSI‏ الدین الفارسي, آنظر آیضا مقتطفات كتابنا Gal)‏ العلماء) تونس ۱۹۷۹ ص 
AYU YY‏ 


Joiall )۸۰(‏ أن وفاته كانت حوالي عام ۱۹۸ه/ ANY‏ 

(AA)‏ مختار رسائل جابر بن حیان. نشر کراوس SES‏ السعبین. GES‏ الخواص الکبیر GUS‏ القدیم» کتاب 
التصریف الخ. 

P. Kraus: Jabir ibn Hayyan, Contribution a l'histoire des idees scientifiques en Islam 2 vols le 

Caire 1942-43 
E. J. Helmyard: Chemistry to the time of Daltonlondon Oxford 1925 Makers of Chemistry, (AY) 
Oxford 1964 Ernst Darmastoedten: the Arabic Works of Jabir ‘engl, by Richard Russel 1678) 
London 1928. 

د. زکی نجیپ محمود » جابر بن حیان (العدد Y‏ من سلسلة اعلام العرپ القاهرة NAVY‏ 

.1۰ - YA آنظر ما پرهوف: تاريخ الصیدله والثبات عند مسلمی اسبانیا ص‎ (AY) 

(At)‏ أنظر کتاپ التاريخ العام تألیف لافیس ورامبو آنظر آیضا: ple‏ الفلاحة عند المؤلفين العرب بالاندلس 
لجعفر الخیاط. ص ۵ ۲ . 

(Ad)‏ ولد الغسانی سنه ۹۱۰/ ٠١١١‏ وتم تحقیق مخطوط المكتية القومية بتونس ضمن شهادة الکفاءة للبحث 
.+ الاد اب لسته SAVY‏ ۰۱۹۷۸ 

(AA)‏ أنظر الاستان د . عبد الكريم شحادة: ربسالة دکتوراة: ابن النقیس المكتشف الأول للدورة الدموية الرئوية. 

(AV)‏ خ باریس رقم ۱۱۰۲۹۲۹ WB‏ وب نقلا عن د . عبد الکریم شحاد ة. 

VE الافادة.. تشر سلامه موبی, ط المجلة الجديدة ومچلة الصری ص‎ GS (AA) 

(AA)‏ آنظر د . نشأت الحمارنة : تاريخ أطباء العيون العرپ ۱۰۸۱ ود. أمين آسعد خيرالله: الطب العربي يرويت 
۱ . 

)+4( عیون الانباء ج Y‏ ص۲ ۰ ؟: ترجمه آبی سعید سنان بن ثأيت بن قرة. 

)٩۱(‏ ینقل الحکیم أحمد بن میلاد في کتابه (تاریخ الطب العربي التونسي) ۱۹۸۰ عن معالم الایمان وعن العیار 
للونشريسي وغیرهما وجود دمن بالقیروان وخارج تونس  age‏ الاغالبة وبالقرب من سوسة. وپالقرب من 
جلولاء (وکان بها ربض على حدة, لسکنی Jal‏ العاهات والامراض لا توّدی باعته ولا ما يدخل إليه ظلما 
من مکس أو and‏ لکونه مسرحا من ذلك رفقا بمن پسکنه من آلبتلین. ویسمی ذلك الربض بالدمنه) 
ص AVY‏ 

. ۱۹ ص‎ ۱۹۷۲ JAN TAY الرازی: رسائل فلسقية, الطب الروحانی» ط بیروت‎ (AY) 

.۱۱- د. محمد سويسي: أدب العلماء؛ الرازی تونس ۱۹۷۹ ص‎ (AY) 

)46( الرازي: کتاب الطب الروحانی. رسائل فلسفية ص NV‏ 

(56) عیون الأنياء Y ç‏ ص ۱۰ . 

¿za sU, (4)‏ معجم الادباء ج ۱۷ ص ۱۸۱ . 

AAY معچم الادیاء ج ۱۷ ص‎ (AV) 
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المستشرقو ن والجغرافی L‏ الع بية 





صراح الدین عثمان هاشم 
استاذ الجغرافيا 
جامعة كولومبيا 





المستشرقو ن والجغرافیا العر بية 





أدب الجغرافیا والتاریخ مکانه مرموقه بين خيرة ما آسهم به العرب في مید آن 
العارف اليشرية . هذا ash‏ آحدث تراث العرب في هذین الفرعين من العلوم 
رد فعل شدید على الستشرقین الأوروبيين بمجرد تعرفهم عليه » وآقروا منذ البداية أنه 
الصدر الوثیق لدراسة العالم الاسلامي في حدود الزمان والکان وأن آوروبا الوسيطة لم 
نتج at‏ يمكن أن يضارع ماأنتجه العرب في هذين المجالين . 


والأدب الجغران العربي لم يقتصر على وصف العالم الاسلامي وحده » دل آمدنا 
بمعلومات من الدرجة الأولى عن جميع البلاد التي بلفها المسلمون أو التي تجمعت 
لدیهم معلومات عنها « ولك بالصورة نفسها التي وصفوا بها بلاد الاسلام . وقد يحدث 
أحياناً أن تمتل الادة الجغرافية العربية الصدر الوحید أو المصدر الاهم في معرفتنا 
بقطر ما خلال حقبة معينة من تاريخه . 





العلوم الدقيقة قيقة وذلك Lovie‏ تعرّف العرب على التراث اليوناني في الجغرافیا والفلك ونقلوه 
إلى اللغة العربية . آما الاتجاه الثاني فکان في مجال الجغرافيا الوصفية التي برتبط 
بها ارتباطاً ریق قصص الرحلات والأسفار . وهذا الاتجاه الثاني هو الذي يغلب على 
الخلافة الى إدارة الأقطار العديدة التي انضوت تحت لوائها . Has‏ فان مسال الدولة 
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التي آصبحت أكبرقوة عالمية لذلك العهد » حالت دون اکتف ائها بمعرفة آراضیها 
وحدها » بل كان من الضروری أن تحصل عل معلومات عن الأقطار الأجنبية خاصة 
المتاخمة لحدودها مثل بيزئطة . ` 

ومما عاون أيضاً على معرفة المسلمين بد ار الاسلام ga‏ البيت الذي هوفرض على 
كل مسلم مااستطاع إليه سبيلا . كذلك أسهمت التجارة في كشف الطرق البرية 
والبحرية التي ربطت آرض الخلافة أقاصيها بأدانيهاء بل إن التجارة تجاوزت تلك 
الحدود فجذبت في فلكها مناطق بعيدة لم يكن الاسلام قد وصل إليها . 

وتاريخ الأنماط المختلفة للأدب الجغرافي العربي مر بحقب مختلفة . فقبل القرن 
الشالث الهجري لم توجد مصنفات جغرافية قائمة بذاتها » [نما تقابلنا من وقت لآخر 
معلومات جغرافية متناثرة حفظها لنا الأدب اللغوي فيما بعد أوتردد صداها في الرحلات 
الخيالية . ولقد كان القرن الثالث الهجري بحق هو عصر الانبثاق » إذ تم فيه التعرف 
على آثاربطلیم وس وأدى هذا بدوره الى ظهور الترجمات من اليونانية التى بد أت 
بها الجغرافيا العلمية . آما القرن الرابع فهو العصر الذي بلغ فيه الأدب الجغرافي 
العربي أوجه « وذلك بظهور المؤلفات الكبرى في ميدان الجغرافيا بما تميزت به من 
اهتمامها بوصف «المسالك والممالك» وأيضاً بظهور المصورات الجغرافية أو الخارطات 
لدى المسلمين . وفي القرنين الخامس والسادس ظهرت المعاجم الجغرافية وا لاوصاف 
العامة للعالم أجمع . 


ول ما تعرف المستشرقون على هذا الأدب agile‏ بسعته وضخامته حتى قال 
أحدهم وهو تيودور نولدكه : «إن الجغرافيا في أكثرمن ناحية هي الجانب الآكثر 
إشراقا قي الادب العربي» . ولقد وضح منذ البداية لهؤّلاء المستشرقين مدى اتساع 
المعرفة الجغرافية لدى العرب عند مقارئة ذلك بما عرفه العالم القديم أو العالم الأوروبي 
في العصور الوسيطة . فقد عرف العرب بخ لاف العالم الاسلامی Log yo‏ بأجمعها 
باسنثناء آقصی شماليها » وعرفوا النصف الجنوبي من اسيا كما عرفوا Liss š)‏ 
الشمالیه الى خط عرض ۰ شمالا وساحل Liss šj‏ الشرقي إلى قريب من مد ار الجدي ۱ 
وترك لنا العرب ۰ مفصلا لجمیم الآقطار من إسباتيا غریا إلى تركستان ومصب نهر 
السند شرقاً مع وصف د قیق لجمیم النقاط المأهولة وللمناطق الزروعة وأماكن وجود 
العادن . ولم یجتذب اهتمامهم الجغراقیا الطبيعية والظروف GAL‏ فحسب بل آیضا 
الحياة الاجتماعیه والصناعية والزراعية واللغة وا لادیان . 


وکما ذکرتا فإن معارف العرپ الجغرافية لم تقتصو على بلاد الاسلام بل تجاوزت 
بصورة ملحوظة حدود العالم كما عرفه الیونان . ومعرفة هؤلاء الاخيرين بالبلاد 
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الواقعة الى الشرق من بحر قزوين كانت ناقصة , كما لم تكن لدیهم فكرة ما عن الساحل 
الشرقي لآسيا الى الشمال من الهند الصينية . وعلى العكس من ذلك عرف العرب 
الطريق البري الذي يؤدي الى سيبيريا الغربية وعرفوا سواحل آسیا الشرقية إلى كوريا 
شمالا . ولا يزال موضع جد ال معرفتهم باليابان » ولكن ورد ذكرها في خارطة محمود 
الكاشغري للقرن الحادي عشر الميلادي التي تم الكشف عنها في بداية القرن 
العشرين . ومن المحتمل أنه حصل على معلومات بشأنها في آسيا الوسطى التي عرفها 
جيداً » أما عن طريق البحرفمن الثابت أن العرب لم يبلغوا اليابان . وفيما يتعلق 
بمعرفتهم بأفريقيا فان أول مرة يظفرفيها جوف آفریقیا بوصف مفصل كان ذلك في 
مؤلفاتهم »وقد ظلت معلوماتهم تمثل القول الفصل عن أفريقيا الى حين ظهور 
المستكشفين الجغرافيين الأوروبيين في القرن التاسع عشر . هذا وقد آثبت البحث 
العلمي المعاصر أهمية المعلومات التي جمعوها حتى عن أقطارنائية مثل ارخبيل الملايو 
واسكنديناوه وجنوب شرقي أورويا . 


ومن المتفق عليه أن خير عرض عام لمعرفة العرب بأقطار العالم في العصور 
الوسيطة المتأخرة هو الذي يقدمه لنا في القرن الثامن الهجري ( الرابع عشر الميلادي ) 
المؤرخ والجغرافي أبو الفدا عماد الدين اسمعيل بن الملك الأفضل الأيوبي 
VYY- a WY )‏ هھ = ۱۲۷۲ ۱۳۳۱۸ م )وذلك في مقدمته لکتابه «تقويه 
البلد ان» . ففيها یبن أنه Je‏ الرغم من دور العرب الكبيرفي وصف العالم العروف 
آنذاك » فان معرفتهم ببعض مناطقه كانت ناقصة ؛ ويحدد ذلك بالالفاظ الآتية : « فان 
اقلیم الصين مع عظمته وكثرة مدنه لم یقع إلينا من آخباره إلا الشاذ النادروهومم ذلك 
غیرمحقق » وكذلك اقلیم الهند فان الذي وصل الينا من آخباره مضطرب وشوغير 
محقق » وكذلك بلاد البلاروی لاد الجرکس وبلاد الروس وبلاد السرب ويلاد الاولق 
(رومانيا حالياً) وبلاد الفرنج من الخلیج القسطنطينی إلى البحر الحیط الغربی فانها 
بلاد كشيرة , وممالك عظيمة متسعة إلى الفاية ومع ذلك فان أسماء مدنها وأحوالها 
مجهوله عندنا لم يذكرمنها إلا القليل النادر , وكذلك بلاد السودان في جهة الجنوب فانها 
أيضاً بلاد كثيرة لجنوس مختلفة من الحبش والزنج والنوبة ys Silly‏ والزیلم وغيرهم ' 
فانه لم يقع الينا من أخبار بلادهم إلا القليل | لنادر . وغالب GES‏ المسالك والممالك انما 
حققوا بلاد الاسلام ومع ذلك فلم يحصوها عن آخرها وإكن كما قيل مالم يعلم كله لايترك 
كله » فان العلم بالبعض خير من الجهل بالكل» . 


والمستعسرب الروسي کرانشکوفسکي دحدد العدب ب الاساسي للادت الجغراق ۱ 
العربي في خضوعه للنظريات الموروقة عن الأوائل على الرغم من أن تجارب العرب 
{ats‏ ماآدت الى استکمال النظریات وبعدیلها , بل وحتی الى صرف النظر عنها . فهم 
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تبعوا اليونان في زعمهم آن المعمورمن الأرض هوريعها فقط ولك في النصف الشمالي 
منها وهوماعرف باسم «الربع المعمور» LS,‏ اعتنقوا الرآي القائل باستحالة الحياة في 
البلاد الشديدة الحرارة أو الفارسة البرودة . واذا كان اعتناق اليونان وأورودا الوسيطة 
لهذه النظرية الأخبرة له مايسوغه في عدم إلمامهم بالبلاد الواقعة إلى الجنوب من خط 
الاستواء فان العرب بفضل رحلاتهم البحرية قد عرفوا lie‏ تلك الجهات من آفریقا 
مثل زنجبار ومد غشقر حیث رآوا رأي العين عدد | من النقاط المأهولة fog,‏ الرغم من هذا 
فقد استمرت تلك النظرية العقيمة عائشة بين ظهرانيهم دون آدنی تعدیل . 

وثمة فكرة احری عاقت نقدم النظرية الجغرافية ages!‏ . هو اعتناقهم لرآي 
(ys gs}‏ دة بتقسيم المعمورة إلى سيعة أقاليم . وهی أحزمة عريضة مرتبة من الجنوب 
إلى الشمال في موازاة خط الاستواء ومبتدئة منه على وجه التقریب . هذا التقسیم وضعه 
الیونان على آساس الطول النسبی للنهارواللیل آومپل الشمس على خط الاستواء 
(باليونانية «کلیما» وجمعها «كليماتاء) . 


وعلی الرغم من هذا فان المستعرب الروسي الكبير اضطر الى الاعتراف في نهاية 
الامربان الأدب الجغراق العربي بدهش بقيمته العلمية والتنوع الكبير في فنونه 
وانماطه . «ففيه تقابلنا الرسالة العلمية في الفلك والرياضيات » كما تقابلنا الکتب 
العملية التي وضعت من أجل عمال الدواوین وجمهرة السافرین . وهویقدم متعة ذهنية 
کبری إذ نلتقى فيه بنماذج أدبية فنية رائعة , صیفت بالسجع أحياناً . والمصنفات 
الموضوعة من أجل جمهرة القراء يتراوح فيها العرض بين الجفاف والصرامة من جهة 
والامتاع والحيوية من جهة أخرى . وهنا تبدومقدرة العرب الفائقة وبراعتهم في فن 
القصص . ولقد آتار هذ| الأدب اهتماما LL‏ بسبب تنوعه وغنى مادته » فهوتارة علمي 
وتارة شعبي + وهو طوراً واقعي وأسطوري على السواء » تكمن فيه المتعة كما تكمن فيه 
الفائدة لذا فهويقدم لنا مادة دسمة متعددة الجوانب لايوجد مثيل لها في أدب أي شعب 
poles‏ للعرب . وقد آثیت البحث العلمي المعاصر أن مادة الأدب الجغراف العربی أبعد 
من أن تکون قد استوقت حقها من الدراسة والاستقصاء حتی في آیامنا هذه بل الواقم 
أنها أخذت الان فقط تدخل بعض الشيء في نطاق البحث العلمي المعاصربصورة 
آوسع » . وستيصر صدق هذا لقول فيما سيلى من بحثنا هذا . 
٭ * * 
۱ معرفة العلم الورویی بالجغرافیا العرییه على آطوارمختلفة وبمستویات 
C‏ سسرعة متفاوتة , كما خضعت لتغيرات Gay‏ للمستوى العام للعلم ولحالة 
الاستعراب ب ولا بدا المستعربون في أوروبا یوجهون اهتمامهم إلى الجفرافیا عند العرب 
كان gio‏ وم الجغرافيالديهم آنذاك يختلف اختلافاً كرا عن مفهومه الآن .وإذا صح 
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بصدق على الجفرافیا بصورة خاصة . 
_ ولم يشتهر المستشرقون كجفرافيين Je‏ الأقل 3 الفترة الاو من بداية 
عشريفضل مجه ود ات العالین الألمانيّين الکسندرهمبولت (۱۷۱۹ - )۱۸١۹‏ وكارل 
ریتر (۱۷۷۹ ۱۸۵۹۰ ) .ومن الملاحظ أن ریترق وصفه المفصّل لأفريقيا وآسیا قد 
اعتمد کشرا على الترجمات التي عملها الستشرقون للمصادر الجغرافية العريية . 


sl,‏ اقتصرت مجهوڊ ات الستشرقين, أنذاك على نشر المتون وترجمتی والتعلیق 
تعرفت Lal‏ على الجفرافا الفلكية عند العرب قبل رمن طویل من نشأة الاستعران 
Lt,‏ يدا العلم الأوروبي اتصاله المباشر بالأصول العربية أخذ الاهتمام بالجغراقيا 
الوصفية Jules‏ الاهتمام بالجغرافیا الفلکیه . ففی عام Y‏ طيبع بايطاليا أول متن في 
الحغرافا الوصقية وهو موجن کتاب الشريف الادريسي ٠‏ وف القرن السایم عشر نشر 
الستشرق الهولندی یاکوب غولیس A)‏ ۱۵۹۹ ۱۱۱۷) الجد اول الفلکیه للفرغاني ⸗ 
ويهذا وضع آول لبنة في اساس دراسه الادب الجغرا نی العربي اعتماداً على مصادره 
الأصلية . وق بداية القرن التاسم عشر ظهریحتان ممتازان لایزالان إلى اليوم 
محتفظنن بقیمتهما » آحدهما ترجمة وصف مصرلعيد اللطیف البغد ادي التي قام بها 
الستشرق الفرنسي الک بر سلفستردی ساسي ) (AAA:‏ » وا لا خر dam ys‏ لستشرق 
الروسي (الالمانى الاصل) كريستيان فرين لرسالة ابن فضلان (۱۸۲۲) وقد ع 
البحثان حجر زاوية ق بداية الدراسة العلمية للأدب الجغراق العربي . 


وق منتصف القرن التاسع عشر اشتدت الحاجة الى مصنف عام يجمع شتات ما 
عرف إلى تلك اللحظة لن| فقد نال أهمية غيرعادية كتاب المستشرق الفرنسي ریذو 
الفدا Š‏ یم م البلدان» غیران Sault‏ مالبٿ أن استفاض وتجاوز حدود موضوعه 
لكتاب قرا فق أكثرمن اربعماثة يخمسين صفحة تنعکس خلالها معرفة المؤلف الجيدة 
بالجفرافیا الوصفية والفلكية عند العرب . وكان خطوة كبرى في دراسة الموضوع ولم 
يأخذ مكانه مصنف آخر الى ظهور كتاب کراتشکوفسکی الضخم في منتصف القرن 
العشرين . 


وف تحليلنا لإسهام المستشرقين في مجال الجغر افيا العربية سنرکز اهتمامت 
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فستنفلد واله ولندي میشیل دي خويه . آما الآخران قهما الستعرب الروبي ASN‏ 
اغناطي وس كراتشكوفسكي والتسع رب الف رنسي المعاصر اندریه میکیل اللذ ان رکزا 
مجهودهما ي دراسة ناريخ غ الأدب Baal‏ العريي La‏ لن J + LJ‏ التالیه يه للحرب 
مسال تتعلق بالجغرافيا عند ا العرب . 


& & لو 
Í (‏ ) فردیناند فستنفلد (۱۸۰۸ ۔ ۱۸۹۹) 


عدد الخطوطات العربية التي cule‏ الى آوروبا من الشرق قد نما بصورة 

ڪان ملحوظة في القرن التاسع عشر , مما حفز العلماء الى فهرستها ثم نشرها 
بالتالي . وممن كانت له يد طولى في هذا الميد ان المستعرب الألمانى فردیناند فستنفلد 
الذي درس اللغات السامية بجامعتي جوتنجن وبرلين . وقد تركزنشاط فستنفلد بصورة 
خاصة في نشر الأصول العربية لعدد من المصنفات الهامة في ميداني التاريخ 
والجغرافيا , وكان أول من زود نشراته بالفه ارس الفصلة مما سهل على الباحثين 
الخوض فيها دون عناء كبير » كذلك بذل جهده في تحقيق أسماء الأعلام والأماكن 
وارجاع النقول والاستشهادات الى مصادرها الأصلية . 


وف مجال التاريخ ندين له بتشرسيرة أبن اسحاق Cal)‏ هشام) في جزئين في عامي 
۸ و ۱۸۷۱۰ > كما ندین له أيضاً بنشر مجموعة تواریخ مكة . ووفیات الاعیان لابن 
خلکان » ویعض مصنفات القريزي . آما في مجال الچغرافیا فندین له بأعمال عظمی 
يأتي في مقدمتها نشره «لعجم البلدان» لي اقوت الحموی o Vo)‏ ه- AYA‏ ه = 
۹ -۱۲۲۹) .ویری البعض أن نشر فستنفلد لعجم ياقوت في ستة آجزاء في الفترة 
من ۱۸۱۱ الى ۱۸۷۳ كان Jae SI‏ یضطلع به مستشرق پمفرده وأنه avi‏ بهذا dase‏ 
للعلم لاتقدر يثمن . 


ذلك أن ياقوت الذي Gl‏ تسوید معجمه عام ۱۲۱ ه-(۱۲۲۶) انما كان يهدف 
الى جمع المادة الجغرافية التى تراكمت منذ بداية التصتيف الجغرافي لدى العرب إلى 
منتصف القرن السادس الهجري ليوفر على القاریء البحث عن مظانها . ولقد كان 
داقوت محقاً Ó‏ هذا , فقد حدث فعلا أن هلك قسم كبيرمن i‏ د 
تصرفه وذلك في خضم الكارثة الكبرى التي اجتاحت العالم الاسلامي بعد أعوام قليلة 
من تأليفه للمعجم › ألا وشي كارية الغزو المغولي للعالم الاسلامي . 
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ويتفق الب احشون على أن «معجم البلدان» هو آضخم عمل جغرافي يقوم به مؤلف 
اسلامي على الاطلاق . ولاعطاء فكرة عن حجمه يكفي أن نذکر أن التن الطیوغ يضم 
55 4 آلاف وثمانمائة Laas‏ وتسعين صفحة ؛ تمثل جماع المعرفة الجغرافية لدى 
المسلمين على ممر الفرون السته الأولى للهجرة . 


وعلى الرغم من أن فستنفلد قد طوق عنق الاستعراب العالی بهذا الجهود 
الرائع ‏ إلا أن طبعته هذه وإن وقفت على مستوی fle‏ بالنسبه doled‏ عصرها لیس من 
ore‏ أن تستوق جمیم الطالب الحالية فیما بتعلق بتحقیق النصوص ونشرها . غير أن 
فستنفلد والحق يقال قد يذل JS‏ ماآمکنه من جهد في سبیل تحقیق آسماء الشخصیات 
التاريخية الواردة بالعجم L<,‏ حقق مایقرپ من ثلاثة آلاف من الشواهد الشعرية من 
المصادر الاخرى والتي يبلغ عددها في العجم بين صغيرها وكبيرها خمسة آلاف . ليس 
ذلك فحسب بل أفرد الجزء السادس بحاله للفهارس فقدم بذلك خدمة آخری جليلة للعلم 
بان سهل للباحثين الذين أتوا بعده الخوض في ذلك الخضم المترامي الأطراف الذي 
يمثله «معجم البلدان» لياقوت . 
هذا وقد اضطلم السيد محمد أمين الخانجی صاحب دار النشر المعروفة 
بالقاهرة بنشرطبعة أخرى للمعجم في.ثمانية أجزاء cy gb‏ في عام ۱۳۲۲ ه__ 
AYY£‏ ه(1١11١)‏ .وراجع متنها العلامة الشهير أحمد أمين الشنقيطي التوق عام 
۱ ه )۱٩۱۳(‏ . غير آن هذه الطبعة لم تأت بجديد ولا يمكن اعتبارها سوى طبعة 
ثانية لطيعة فستنفلد ».وان كان ible‏ فيها أحيانا قراءات أفضل . آما الطبعة البيروتية 
الأخيرة فهي خلومن آية قيمة علمية . | 
| وآما العمل الثاني من حیث الأهمية في ميدان الجغرافیا العربية الذي اضطلم به 
فستنفلد فهونشره للمعجم الجغرافي لأبي عبید الله البكري (المتوق عام t AV‏ — = 
۶ ۱ ) « آکی رجغراف أخرجته الاندلس قاطبه» كما قال دوزی « والذ ي يحمل عنوان 
«معجم ماستعجم من آسماء البلاد والمواضع» . وعلى الرغم من baa‏ العنوان الذي 
اعطاه ols!‏ الولف فان المعجم تنصب معظم مادته إن لم يكن كلها على الجزيرة العربية 
بوجه خاص . لأن الولف أولى اهتمامه لاسماء الواضم الواردة في القران والحدیث 
والشعر الجاهكلي ومفازي الریسول , ولهذا السبپ قدم لعجمه بمقدمة طويلة تعالج 
الکلام على حدود الجزيرة das pall‏ ومناطقها ونواحیها fis‏ الحجازوتهامة واليمن . وفي 
القسم الثاني من القدمة یعالج الکلام على القبائل الستوطنة في الجزيرة وعن ترحالها . 
هذا وقد اجتذب اهتمام فستنفلد ماآغدقه العلامة دوزی من ثناء على العجم 
فتعمق في دراسته وآدهشته مقدمته فنقلها كلها إلى الألمانية ودنج على أساسها بحثأ 
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هاماً عن قبائل الجزيرة العربية ظهر عام ۱۸۹ . ثم اتجهت عنایته إلى نشر العجم 
فشرع في مقابلة الخطوطات الخنلفه وهي مخطوطات مکتبات لیدن وكميرد ج ولندن 
ومیلان « واستخلص من هذه النسخ الاربم صورة کتبها بيده ونشرها في طبعه حجریه 
Ó‏ مجلدین کببرین من القطع التوسط بلغ مجموع صفحاتها مع القدمة والفهرس أكثر 
من تسعم š SL‏ صفحة ٠‏ صدر الجلد الأول منها عام 871 اوتلاه الثاني عام ۱۸۷۷ . 
wal,‏ بذل فستنقلد قصاری جهده في الضبط والتحري والاستقصاء عن الأصول . 
وأضاف إلى الكتاب فهرساً شاملا للمواضع التي وردت قصداً 3 آماکنها Lid jeg‏ في غير 
آماکنها فشمل سبعاً وخمسین صفحة كما abd‏ له بمقدمة في اثنتي عشرة صفحة . 


غير أن النسخ التي اعتمد عليها فستنفلد لم تكن أفضل النسخ ۰ لذا وقع في 
مطبوعه الكشيرمن التصحيف والتحريف ٠‏ بل الزيادة والنقص . ولعله تعجل في نشره 
حتى يستفيد منه أهل البحث لحين العتور على مخطوطات أفضل تسوغ ظهور نشره 
مطبعية » كذلك مما يعيبه أنه أبقى المعجم على ترتیبه الذي وضعه عليه المؤلف › وهوآمر 
غير مالوف لدى المشارقة لاختلاف ترتيب الحروف الهجائية في المغرب عنها في الشرق . 

وق خلال الحرب العالمية الثانية اهتم العلامة المصري مصطفى السقا بالمعجم 
فتتبع مخطوطاته بمصرحتی عثر على ثلاث نسخ ؛ اثنتين بدار الكتب المصرية والثالثة 
بمكتية الأزهر . وقد اتضح له بعد دراستها آنها آقدم زمناً واحسن ضبطاً وأتم تفصیلا 
من النسخ التي اعتمد عليها فستنفك > فشمر عن ساعد الجد وقام بتحقيق الکتاب 
وترتيبه حتى أخرجه في مجلدين في طبعة قشيبة عام ۱۹۵۹۱-۱۹۶6۵ . 

ومن المعلوم أن فستنفلد قد آخرج قبل نشره للمعجمين — وذلك في عام 21 
لبعة لصنف آخرلياقوت بعنوان Sail lade ills‏ أي انه یمثایه معجم 

ضع التي تشترا ك في الاسم » ويتضح من آلفاظ المؤلف في المقدمة أنه استخرجه من 

المج الكبي يكو أسهل عند لام . ومادته مقتضبه إلى آقصی حد LS.‏ أسقطت 
منه جميع تلك الاستطرادات التي تضفي أحياناً على مصادرها أهمية خاصة . ونظرا ۱ 
لأنه تم تأليفه عقب المعجم الكبيرفقد أضحى في حيز الامكان إضافة تفاصيل صغيرة 
إليه غيرموجوبة بالعجم الأمر الذي يجعل من المقيد الرجوع إليه في أمثال تلك 
الحالات آما من ناحية الكم فمادته هو أيضاً واسعة جداً إذ يورد فيه ذكر آلف وواحد 
وبسعین اسماً تعالج الکلام على أربعة آلاف Slay‏ تین وواحد وستين موضعاً جغرافیاً . 


كذلك نشط فستنفلد قبل إخراجه للمعجم في نشر الصنفین الشهورین لزكريا 
القزويني (۸۱۰۰--۱۸۲ه = ۱۲۰۲ ۱۲۸۲م( وهما «آشار البلاد» وذلك في عام 
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برواح GS‏ العالم الاسلامی وكانا اکثر الکتب قربا إلى قلوب pala‏ , ذلك أن معرفه 
جمهرة القرا ء بالآثار الأدبية لم ترتبط دائماً بأسماء کبار العلماء بل كانت في آغلب 
الأحيان من نصيب تلك المصذفات المحيية إلى نفوسهم والتی تتجاوب مع رغباتهم » مما 
olds‏ إلى حد كبير الروايات والقصص على أيامنا هذه . 


ولعل السيب في Cups‏ مصنفات رگرب القزويني فو أنه كان أكبركوزموغرانٍ 
لذي بهتم بالط واه fel‏ والغرائب فهى بهذا تقرب كديا من نمط المجائب A.‏ 
عالج الکتابه فيه قبل القزوینی آحمد طويبي وبعده الدمشقي وابن ن الوردی ؛ غير أن 
القزويني امتازعليهم في أنه استطاع أن یصوغ مادته بالكثيرمن الهارة بحيث لاتنفر 
القاری» العام . وقد كان ا 
والتذوّع ۱ 


وشهرة ة لقزويني كما ذكرنا تقوم على هذين المصنفين اللذين قد يخلط الناس 
قرائن الأحوال تشب إلى أن طبعة فستنقاد «لعجائب ل عل مخطوملة 
Goat oo‏ ا ل ا 
له العذر في هذا لان ذلك اللنهج لم يجد طریقه الى alle‏ الاستشراق الا بعد وا عديدة 
لاتزال ماسة إلى إخراج طبعة علمية لكتاب القزوینی هذا . 


أما مصنف القزويني الآخر والذي يطلق عليه تجاوزا اسم «جفرافیا» فهو 
معروف في روايتين تحمل احد اهما عنوان «عجائب البلدان» وترجع الى عام AWN‏ 
Loin (VYAY)‏ تحمل الاخری عنوان «اثار البلاد وأخبار العباد» ويرجع تاريخها إلى 
عام ۱۷۶ ه (VYVO)‏ وهي تختلف عن الأولى اختلافا كبيرا وتضم زيادات هامة . 
تعتمد طبعة فستنفلد على الرواية الثانية . 


الباحثين لايزالون في حاجة إلى نصوص جيدة منها تفوق طبعات فستنفلد التي لم تعد 
وافية بمطالب البحث العلمي الحديث . وقبل أن نختتم حدیثنا عن فستنفلد ينبغي أن 
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نذکر آنه لم يكتف بالنشروالتحقیق فحسب وإن وجب الاعتراف بان هذا میدانه 
الرئيسي > بل حاول أيضاً تدوين بحوث تاريخية وجغرافية > وهن بين هذه الأخيرة بحنه 
عن «اليمامة والبحرين» )١18175(‏ . وقبل ذلك في عام ؟ ۱۸۶ حاول وضع موجز 
ببليوغرافي للادب الجغرافي العربي » معتمداً في هذا اعتمادأ Lis‏ على کتاب «کشف 
الظنون» لحاجي خليفة ٠‏ فأورد أسماء مائة وستة وعشرين Lalo‏ « وشو عدد لايمكن 
اعتباره ف الآونة الحاضرة Lal,‏ بالغرض . وقد فقد هذاالبحت قيمته العلمية قبل وقت 
طویل من کتابه الآخرعن المؤرخين العرب الذي فرغ من تألیفه في آواخرسنی حیاته 
العلمیه (۱۸۸۲) . 
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(ب) میشیل دي خویه IAP)‏ - ۱۹۰۹) 

۲ كان الالانی فردین اند فستنفلد هو آول من | هتم بنشرطیعات جيدة 

“ للمصتفات العربية في ميداني التاریخ والجغرافيا فإن الهولندي میشیل 
دي خویه قد بلغ القمة بهذا القن ٠‏ ولا تزال طبعاته تمثل الأوج في مجال نشر النصوص 
العربية وطبعها . 

ولد يان میشیل دي خویه ثالث ثمانية اطفال لقس هولندي فقير , اهتم بتعلیم 

آطفاله وأشرب قلوبهم حب العمل والتعاون . وقد آجاد يان لغته القومية واللغة الفرنسیه 
منذ نعومة آظفاره » وف صباه شرع في دراسة اللاتينية وقفاها بالانجليزية والالانية . 
وکان من المزمع أن يدرس يان الصيدلة لذا بدا يعمل منذ صباه لدی صيدلي بمدینتهم 6 
الامر الذي لم يحل بينه وبين متابعة دراسته - التي انضم اليها في عام ۱۸۰۱ - اللغة 
اليونانية Lisl‏ . غير أن هذا الجهد المضني أآضربصحته , خاصة وآنه كان ضعيف 
البنية بطبيعته لذا فقد تحول الىدراسة اللاهوت حتى يضمن لنفسه مستقبلا في 
الخدمة الديثية . والتحق دي خويه بجامعه ليدن في عام ۱۸۰۹۶ وهو العام نفسه الذي 
مات فيه أبوه » فانتقلت الأسرة بحالها إلى تلك المدينة . وم يلبث الشاب أن اكتشف في 
نفسه عزوفاً عن اللاه وت وأنه لیس bal‏ ميل لان یصبح قساً Gals.‏ التخصص ف 
اللفات السامية حيث سحرته اللفة العريية دون غيرها . 


وبعد عامين في الجامعه اتصل بالستعرب الهولندي الکبیررینهارت دوزي لیتعمق 
في دراسة العريية التی استمرفیها عامین آخرین . ركان دوزی آنذ اك في قمة مجد ه 
العلمي » فقد حصل على سمعة علمية بدراساته عن مسلمي اسبانیا . وعندما تتلمذ 
عليه دي خويه كان يعمل في نشر نصوص Lure‏ ویدّون مصنفه الكبير «تاریخ مسلمي 
اسبانيا» »لذا فقد طالع مع تلامذته النصوص التي خدمت كمصادر لذلك الصنف 
التاريخي الشهور . 
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ومن الأحداث ذ ات الأهمدة في حياة دي خويه كانت زبارة الستشر š‏ الالانی 
الشهيرتيودور نولدكه لدينة ليدن حيث أمضى شتاء ۱۸۹۸-۱۸۰۷ ف دراسة مجموعة 
مخطوطات وارنر بتلك المدينة . ولم يكن نولدكه يكبردي خويه إلا بأشهر معدودة , ولكنه 
استطاع منذ ذلك الوقت أن يضم الأسس لسمعة عريضة ف ميد ان الدراسات 
السامدة . وقد توطدت العلاقات بين الاثنين Way‏ يتكاتبان من عام ۱۸۰۸ إلى موت دي 
حویه . | 

هذا ولقد اقتنع دى خویه منذ البداية بالدراسات العربية -ممثلة في اللغة 
العربیه وما لقيته من تطورونمو . وف التاریخ وا لادب العربي اللذین لایضارعهما تاريخ 
وأدب شعب آخر في ترائهما وتنوع آنماطهما ء مما جعل الدراسات العربية حجر الزاوية 
في صرح الدراسات السامية - وکان اقتناعه هذا في مصلحة العلم » فیدلا من أن يوز ع 
مجهوده في دراسة اللفات السامية بدرجة واحدة ركز اهتمامه الأساسى على العربية 
وآدابها , وکان لهذا نتائج رائعة في تاريخ الاستعراب الأوروبي . ٠‏ 


ویجب آلا بغیب عن الذهن أن الاستعراب الأوروبي لم يكن قد تقدّم کش را 
انذاك » ot‏ التون لم تكن قد طبعت في الشرق بأعداد كافية لتصبح في متناول أيدي 
المتعلمين والد ارسین . آضف إلى هذا أن مانشرمنها في طبعات علمية على آیدی 
المستشرقين كان نزرا للغاية « ولسبب ما لم تكن من التون الجيدة ذات السمعة الأدبية 
العريضة . لهذا فان أي مستعرب كان ينوي القیام بعمل جدي اضطر إلى الاقامه حیث 
توجد مجموعات المخطوطات الكبيرة JS.‏ هذا يوضح لماذا كان عدد المستعريين بأورويا 
ضئيلا في ذلك العهد . 


ومن حسن حظ دي خويه أن استاذه في العربية وهويينبول قد سهل له مهمة 
الاطلاع على مجموعة مخطوطات وارنر الغنية التى حوت المراجع الضرورية لاستمراره 
في البحث »ذلك أن يينبول - الذي كان يتولى هووا مستشرق دي يونغ مهمة ادارة 
المخطوطات الشرقية - استطاع أن يحصل لدى خويه على وظيفة مساعد هنالك . ويجب 
الاعتراف لدى خويه بالشجاعة وقوة العزم أن ظل يتابع دراساته العربية في ظروف مالية 
عسيرة ومستقبل لايبشر بالكثير . 

ومن الغريب أنه عرضت له فرص عديدة ليشغل وظائف لانآس بها كان من شأنها 
أن تسوق إلى تحسين وضعه المالي » غير آنه لم يعبأ لها وظل سائراً في الطريق الذي 
انتهجه لنفسه . وکانت خسارة كبرى بالنسية للدراسات العريية لوتحول عن ذلك 
الطريق . إزاء هذا لم ببق له إلا أن ينتظرخلو آحد كراسي الاستشراق بجامعة من 
جامعات هولندا » فلما سنحت الفرصة عام 71 ليشغل وضعاً مثل هذا بجامعة 
اوترخت اجتمع بعض Jul‏ ليدن واقنعوا المسؤولين بتعسنه استاذأ مساعداً دجامعتها 
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إلا أنه مكنه منذ تلك اللحظة أن یتصرف نهائيا إلى مید ان الدراسات ani)‏ 


هذا القلق فيما يتعلق بمستقبله والذى زمه لأعوام عديدة من حياته لم یمنعه 
Tull‏ من مداومة نشاطه العلمي بچد لم یعرف الکلل إلى آخر pli‏ حیاته als.‏ يكن gall‏ 
beams‏ هما اللذان اجتنیاه بل الادب والت اريخ والجغرافي ولا کان الاهتمام 531 oll‏ 
الياحشون المادة اللازمة لدراساتهم .وقد عمل دوزي من قبل في نشر عدد من آلتون 
المزودة بالتعليقات والحواشي ؛ ولكنه فضل أن يقوم آخرون بهذا العمل الذى لم يكن 
بالنسبة له سوى أداة لتسهيل الدراسة والیحث . 


وعلى النقيض من ذلك كان دي خويه الذي وجهته سجيته الى تحقيق النصوص 
ونشرها » ووجد تذوقاً عميقاً لهذا الضرب من العمل فجوژه وكانت أعماله التالية أكثر 
دقة واکتمالامن أعماله الأولى . وقد ظل يكربس وقته ونشاطه في هذا الضمارحتی بلغ 
days‏ رفيعة جعلته أكيبرمحقق النصوص في زمانه بل ولايزال يعد إلى هذه اللحظة 
الاستاذ الأول لهذا الفن والقدوة التي يقتدي بها محققو النصوص في أيامنا هذه . وليس 
أفضل ف هذا الصدد مت أن تعس الفاظ المستعرب البریطانی شارلس لیال : «وقد 
أصبح وسيظل في هذا الميدان استاذ جميع المستشرقين في زمانه . ولذلك سببان ۰ الأول 
والاهم هوإيمانه يضرورة اثيات وتوفير خبر النسخ الممكنة للمصادر الأصلية واتخاذها 
اساسا لكل دراسة دقيقة ك قيقة .ذلك أن سجل الکشف عن التاريخ والادب الشرقی پحفل 
بالأخطاء غير المصححة وا لاستتتاجات الزائفة والتعميمات العاجلة التي لم تنضج . وفي 
هذا الصدد ينبغى آلا نغالي في لوم من ارتكبوا هذه الأخطاء , لانه لم يتوفرلهم من 
النصوص سوی القلیل المعيب . على أن دي خويه قد آحس بأن التخطيط لأي صرح في 
هذا السبيل وإقامته يجب أن يسبقه توفبر Sale‏ أفضل مما كان ميسوراً ‏ ومن ثم كرس 
لذلك نشاطه ف أدوارحياته كلها . 


وأول متن عمل دی خويه على نشره كان قد اختاره له استاذاه يينيول ودوزى 
الآثر الهام الذي كان يحتاج نشره فتلك الآونة إلى جهد طویل الامد لم يكن من شأنه آن 
يصلح موضوعا لاطروخه جامعنه , ولهذاالسيي فقد اختاردى خویه جغرافياً آخر هو 


— JN سب‎ 


اليعقوبي الذي یمثل واحداً من الصادر الأساسية لابن حوقل . وحتى في هذا الصدد 
اقتصردي خويه في نشره «لكتاب البلدان» لليعقوبي على القسم الذي یعالج الكلام عن 
المغرب , فقام بتحضيرمتن ذلك القسم وترجمته والتعليق عليه كما قدم له بمقدمة » کل 
ذلك باللغة اللاتينية . وفي مقدمته sia‏ مكانة اليعقوبى بين الجغرافيين yall‏ بقدر 
ماسمحت حال البحث العلمي آنذاك . ۱ 


بهذا بدأ اهتمام دي خویه بفرع معين من الادب العربي هو أدب الجغرافیا 
خاصة بجفرافيي القرنين الثالث والرابع للهجرة الذین قذموا لنا أفضل وصف للعالم 
الاسلامي مستقين مادتهم من رحلاتهم وزياراتهم لأقطاره الختلفة ومما سمعوه من 
غيرهم . وقد عالجوا في کتبهم الکلام على جميع السائل المتعلقة بالسکان والواصلات 
والحياة العامة في صورها السياسية والاجتماعية والاقتصادية . 


35 خلال تحضيره Ging bY‏ لم یتوقف دی خویه عن تحضيرطبعات لصنفات 
بين الخطوطات وینسخ بعضها أو آقساما منها . وکانت في معظمها تمثل آثارا تاريخة 
بهدف نشره مع دوزي > وان كان هذا لم یتحقق بالتای GY‏ ذلك العجم طبع بالشرق . 

وبعد عودته من انجلترا اتجه بحماس AS]‏ في تحضیرمتون مختلفة بغية نشرها 
في المستقيل > وکان في معظم الأحوال يشتغل في تحضير أكثرمن متن مركا اهتمامه في 
المتن الذى توجد لديه المصادر لتحقيقه , فاذا ماقابل صعوية من العسبر اجتيازها تركه 
لبرهة من الزمن منتقلا إلى متن آخر . 


OLS‏ أول أشرجغرافي يحققه دي خويه بعد فراغه من اطروحته هوقسم من 
مصنف الادريسي ٠‏ وكان دوزی يفكر في اقناغ بعض المستشرقين للمشاركة في chal‏ 
طبعة لذلك الأثر الكبيرتحت اشرافه , ذلك أنه لم ير النورمنه إلى تلك اللحظة سوى 
القسم من صقلية الذى نشره الستشرق الايطالي اماري aly.‏ يكن الكتاب معروفا الا في 
ترجمة فرنسية لجوبيرلم تكن تبعث على الرضا . وقد كلف دي خويه أثناء زيارته 
لانجلترا بجمع المادة المهجوبة بمكتباتها في سبيل تحضبر هذه الطيعة . 

غير أن معاوني دوزي انسحبوا من المشروع بحيث اقتصر العمل على دوزي ودي 
خويه اللذين نشرا القسم الموكل إليهما مصحوباً بترجمة فرنسية وتعليقات وشرح 
للألفاظ العويصة وهو القسم الذي خرج تحت عنوان «صفة المغرب وأرض السود ان 
ومصر والأندلس» مأخوذة من كتاب «نزهة المشتاق في اختراق الافاق» للشريف 
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الادريسي (MAAA)‏ . ولم بقدرلصنف الادريسي أن يرى النورباجمعه إلا بعد AST‏ 
من قرن من ذلك حين تحقق الحلم الذي داعب مخيلة دوزي ومعاونه دي خویه . 
بعد هذا اضطلع دي خويه على مدی خمسة وعشرین Lale‏ (۱۸۹۶-۱۸۷۰) 
بنشر الأجزاء الثماتية لا يسمى «بمكتبة الجغرافيين العرب» » وكان يفكر في اضافة جزء 
تاسم يضم الأثر الجغرافي لابن سعيد ولكنه لم يوفق في هذا . وكما هومعلوم فان «مكتبة 
الجغرافيين العرب» تضم آثار أشهر الجغرافيين الذين صنفوا بالعربية في القرنين الثالث 
والرابع الهجريين , اللذين - كما ذكرنا -یعدان بحق المع فترة في تاريخ الجغرافيا عند 
العرب . وقد بلغ دي خويه حد الكمال في تطبيقه لمنهج تحقيق النصوص في هذه 
الطبعات » وقدّم لكل جرء - كما هي عادته ‏ بمقدمة يحدّد فيها مكانة كل مصنف . 
ونتکون هذه المجموعة من المصدفات May!‏ : 
- الجزء الأول : السالك والمالك للأصطخري ‏ ۱۸۷۰ . 
- الجزء الثاني : السالك والمالك (آوصورة الارض) لابن حوقل — ۱۸۷۸ . 
- الجزء الثالث: أحسن التقاسیم في معرفة الأقاليم للمقدسی - ۱۸۷۷ . 
- الجسزء الرایع : الفهارس تفس الصطلحات » الاضافات والتصلیحات 
للأحزاء SGN‏ الاو - ۱۸۷۹ . 
ه ‏ الجزء الخامس : کتاب البلد ان لابن الفقیه الهمدانی - ۱۸۸۰ . 
5 الجزء السادس : المسالك والمالك لابن خرد اذبه , وکتاب الخراح لقدامه - 
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الجزء النامن : التنبیه والاشراف للمسعودی - ۱۸۹۶ . 

هذه هي أجزاء هذه المجموعة الثمينة التي طوق بها دي خویه عنق الاستشراق ' 
انستدرك | آنه تم بالت اي کشف 'مخطوطات أحوب وأقدم د دفعت إلى إعادة طبع بعض 
oh Las. ۱۹۰۹‏ المستشرق الهولندی كرامرس أخرح طبعة JS) dele‏ لصف أب 
حوقل عام ۱۹۳۹-۱۹۲۸ . 

وبخلاف هذا آخرج gd Lil‏ خویه في عام ۷ ۰ dark‏ جديدة لرحلة این حبر 
الاندلسي التي كان نشرها من قبل الستعرب البريطاني وليم رايت . ولایفوتنا في هذا 
القام أن نذکر Gli‏ دي خويه قد دب عدداً من القالات حول مسائل تمس الجغرافیا في 
الاسلام dias fis.‏ عن Ty el‏ ومأجوح والسد » و آهل الکهف وأسفار السندیاد ¢ 
والمجرى القدیم لنهر جیحون . 
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وإذ نحن بسبیل الحدیث عن دي خويه بوصفه ناشراً للنصوص الجغرافية يجب 
ألا ننسى ماأسداه من خدمات في نشر الصنفات التاريخية والتي تعد في الوقت نفسه 
ذات آهمية كبيرة بالنسبة للجغرافيا Lad‏ . ففي الفترة من (۱۸۱۱-۱۸۱۲) Wadd‏ 
دي خويه طبعة علمية جيدة لكتاب «فتوح البلدان» للبلاذري الذي يعد من المصادر 
الأساسية في تاريخ القرون الأولى للاسلام « وهویعترف في مقدمته للكتاب أن عدم تمكنه 
في النحو العربي لم يكن من مصلحته » وقد dads‏ هذا من جديد إلى التعمق في النحومما 
كان له نتائج طيبة بالنسبة لأعماله التالية في ضبط النصوص وتحقيقها . ومما بشهد له 
بالتعمق إشرافه على تحضير طبعة جديدة لأفضل آجرومية للغة العربية بأورويا آنذاك 
وهي المصنف المشهور لصديقه وليم رايت الذي مات عام (۱۸۸۹) . 


ولم يوجد كتاب عربي آنذ اك كان العلماء من العرب والمستعربين يودون رؤيته في 
طبعة علمية مثل تاريخ الطبري الذي وصل به مولفه الى عام (Y: Y)‏ ه , ٩۱۵(‏ @( . 
وكان المستشرق الألماني کوسجارتن قد نشرثلاث قطع منه » غيرآن دي خويه كاتب 
نولذكه منذ عام )۱۸١۸(‏ بصدد تحضيرطبعة كاملة تحت إشراف دوزي تعتمد على 
المخطوطات المعروفة آنذاك » ولكن الفكرة لم تذهب بعيداً . وفي عام (۱۸۱۲) اكتشف 
دي خويه باکسف ورد جزئين من الطبري لم يكن لأحد علم بهما » وآفاد بهذا الدوائر 
العلمدة . لذا فقد ظلت الفكرة مستيقظة وحفزت عدداً من العلماء على مداومة البحث عن 
مخطوطات الكتاب بمختلف مكتبات الشرق والغرب » وكان ماتم العثور عليه منها قد آثار 
الامل منذ عام (۱۸۷۱) في امكانية جمع مسودة كاملة للکتاب . وابتداء من ale‏ (۱۸۷۲) 
بذل مجهوب جدید في |جراء الاتصالات بالکتبات في الشرق والغرب التي تحوي فقرات 
من تاريخ الطب ري لنسخها ومقارنتها ,كما تم حصر العلماء والتخصصی الذين 
سیوکل الیهم آمر النشر . وکان قطب الرحی في هذا هودي خویه » وبمهارته في التنظیم 
وصبره تمکن من أن یخرج الفكرة من عالم القول إلى عالم الفعل ودفع بالقسم الأول من 
تاريخ الطبري إلى المطبعة (YAYA) ale‏ ونجح بالوصول بذلك السفر الضخم إلى بر 
السلامة في عام ٠ (NA A)‏ مجتار جمیع العواد تق التي اعترضت طریقه وهویفصل 
قصة هذا في المقدمة الطويلة لهذه الطبعة مین دور كل واحد من العلماء ومسدياً لک 
لجميع من ساهموا في إخراجها . 


غير أنه من المتفق عليه أن المهمة ماكانت لتنجح لولا دی خويه ؛ الذى فوق ذلك قد 
اضطلع شخصياً بتحضير القسم الأکبرمن المتن كما راجم وحسن بطرق عديدة مجهود 
العلماء «Cy dF!‏ واخذ على عاتقه مهمة تدوين المقدمة ومعجم الألفاظ الصعبة وإلى حد 
كبير الفهارس أيضاً « كذلك نشردی خويه بمفرده وبعنايته المعتادة تكملة تاريخ 
الطبري لعریب القرطبي . وقد قال الستشرق الهولندي فنسنك في هذا الصدد : 
« لایستطیم شخص أن يذكر أن هذ العمل إنما JK,‏ هامة الدراسات العربية في القرن 
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التاسم عشر » .ليس ذلك فحسب بل إن الكثيرين یقزون بانه آکبر عمل في مجال النشر 
اضطلم به الستشرقون على الاطلاق . 

515 نخنتم القول عن هذا الستع رب الكبيرومجهوده الضخم في نشر النصوص 
العربية علینا أن نشير ای ماترکه من آثرعلی معاصریه الذین امتدحوا آخلاقه الطيبة 
وشمائله الحلوة وإنكاره للذ ات . وقد قال عنه الستشرق الهولتدي سنوك هرخرونیه «إنه 
لم يتألق ولم يمسترع الانتباه ولکن محیاه كان يشرق بنور لطیف ناصع وحرارة نبیلة 
كفنت الينا ا لالتفاف حوله» . كذلك حفظ لتنا ol Sa‏ أذيب مصري هو أمين فكرى الذي 
دون LuLas‏ عن زبارته لأورويا يعتوآن «ارشاد LJ!‏ الى محاسن آورویا» (القاهرة 
۸ ه = ۱۸۹۲ (a‏ حكى فيه كيف لقي دي خويه أمينا ably‏ ورجلين من الأزهز 
3 ىدن «لقاء الأصدقاء القدماء» . 


ته لد 9۴ 


)۱۹۵۱ - IAAP) اغناطیوس کراتشکوفسکي‎ C.) 


انناطیوس يوليانوفتش کراتشکوفسکي آکبرمستع رب آنجبته روسیا ؛ وآحد DUS‏ 
| 2 المستعربين في تاريخ الاستشراق الأوروبی . وقد عرف dic‏ حبه للعرب 
وتقديره للحضارة العربية ومنجزاتها ٠‏ زار الأقطار العربية في بداية هذا القرن وعقد 
صلات Cis‏ مع الأدياء والمفكرين العرب . وسعت معرفته جميع نواحي الحضارة 
الاسلامية وقل أن وحد جانب منها لم يجر فيه قلمه بالبحث وقام بدور کبرر 3 تعریف 
مواطنيه بالأدب العربي القديم والحديث Lee‏ , سواء بالترجمة أو البحث . وأولئك العرب 
الذين سمعوا باسمه من قبل وياثاره العلمية كانوا إلى عهد قريب يجهلون اهتمامه 
بالجغرافيا العربية التي ترك فيها سفرا جليلا يعد العمدة في دراسة تاريخ الأدب 
الجغرافي العربي . 

ولد كراتشكوفسكي بمدينة Lily‏ في الرابع من مارس عام 1847 ۰ وفي سن الثانية 
انتقل مع أسرته إلى تاشكند عاصمة إقليم تركستان حيث Cre‏ والده مفتشاً عاماً 
المد ارس بذلك الاقليم . وكانت اولی اللغات التي تحدث بها هي الأوزبكية GY‏ حاضنته 
كانت من آهل تلك البلاد . وقد عاش ثلاثة أعوام هناك فكانت أولى الانطباعات التي 
رسخت في ذهنه عن البيئة الشرقیه › وقد ولد هد | في قلبه الانجذاب نحو الشرق والرغبة 
في التعرف على حضارته التي اختلفت اختلافاً Lis‏ عما sage‏ بالتالى في بد بيدية الروسيية . 
ولماعادت الاسرة إلى Laly‏ التحق الصبي بمدرستها ودرس فيها من عام ۳ ۱۸۹ الى ale‏ 
۱ حيث ظهرمنه ميل واضح نحو اللغات الكلاسيكية خاصة ملحمتى هومير والدراما 
اليونانية . وف سن السادسة عشرة اكتشف بمحض الصدفة بمکتبة المدرسة نسخة من 
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کتاب الستشرق الفرنسی المشهوردي ساسي في دراسة العربية فاخذ بتصفحه وید ا ف 
دیاس العربية بمفرده من ذلك الكتاب Lal.‏ آتم دراسته النانویه اختار الدراسات 


و۵ الفترة من ۱۹۰۱ الى ۱۹۰۰ كان كراتشكوفسكي طالباً بجامعة بطربسبر غ 
حیث تفرغ لدراسه اللغات العربية والفارسية والتركية والتتارية والعبرية والحبشية . 
وکان آساتذته من ألمع الشخصيات في حلبه الاستشراق الروسي مثل روزن وککوفتسف 
وبارتولد . وقد كان لهذا الأخيروهى المؤرخ الشهير أثركبير عليه مما جعله یختاردراسته 
النهائية مخلافة المهدي العباسي وفقاً للمصادر العربية» . 


وقد استمر لعامين بعد ذلك بالجامعة ليتخصص ف العربية وادابها تحت اشراف 
الستعرب الروسي الكبير البارون فکتورروزن الذي ارتبط به رباطاً عاطفياً وثيقاً لحين 
وفاته . وفي عام ۱۹۰۷ اجتازكراتشكوفسكي بنجاح امتحان التخصص ف العربية 
وآدابها » فتقرر إرساله Suh‏ عامين إلى الشرق العربي dy.‏ صيف عام ۱۹۰۸ وصل 
كراتشكوفسكي إلى بيروت وهناك شرع يدرس اللغة العربية الحديثة خاصة لغة 
الصحف , كما تعمق في دراسة الدارجة . ويبيروت استمع الى محاضرات بكلية القديس 
جوزيف » كما تعرف بالأب لويس شيخ و اليسوعي محرر «الشرق» وأيضاً بالأديب 
الكبير أمين الريحاني وترجم بعض قصائده وقصصه بالتالي إلى اللغة الروسية . 


وف بداية عام ۱۹۰۹ زارمصرلمدة شهر فتعرف على آثارها ومتاحفها كذلك زارها 
مرة اخرى في أواخر ذلك العام نفسه وف هذه المرة cit‏ على المخطوطات بدار الكتب 
ويمكتية الأزهر کماتعرف بأحمد زکی باشا وجرجي زید ان صاحب «الهلال» 
والستشرق الايطالي sult‏ الذي كان يحاضر ail‏ اك بالجامعة الصرد Š‏ وارتبط بعر 7 
فلسطین» ومن مدن سوريا زاردمشق وحلب وحمص وحماة كما زارطرابلس پلینان ., 
ویدمشق زار اد ارة تحرير «القیس» وارتيط بعری الصداقة مع محمد كرد على 

هذا ولقد آفادثه إقامته هذه بالشرق العریی فائدة كبيرة فتفهم الحضارة 
العربية آکثر من ذي قبل ٠‏ كما تعرف على الادب العربي الحديث gay‏ 3 بد ايه انتعاشته 
الجديدة » كذلك alll‏ على مجموعات المخطوطات الکبری هنالك . 

وعند عودته الى روسيا في صيف ۱۹۱۰ تم تعيينه محاضرا بالجامعة وحافظاً 
لمجموعاً الشرقية بمكتبتها ول عام 1414 زارجامعات لييذج وهال بان یج 
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الشرقية بجامعة لنینجراد »ولم يحل عام YAYA‏ حتی كان الستعرب الأول بتلك 
المدينة . وظل يحقق ویبحث وینشر ابحاثه العديدة إلى اندلاع نيران الحرب العالمية 
الثانية . وكان يعمل بمعهد الدراسات الشرقية وبالمتحف الآسيوي وينظم البرامج 
الدراسية Lady‏ الباحشين الشبان في مجال الدراسات العربية وق عام ۱۹۲۱ تم 
انتضاسه عضوا بأكاديمية العلوج السوفیتیه بقسم التاریخ واللغات. كذلك تم lass)‏ 
عضوا بالجمع العلمي العربي بدمشق ويمجمع اللغة dis) all‏ بالقاهره . وکان 
كراتشكوفسكي عضواً بالجمعیات الاستشراقية الفرنسية والبريطانية والالانية . 
وخلال حصار الألمان لمدينة لنینجراد آثناء الحرب العالية الثانية كان 
کراتشک وفسکي قدوة للم واطن ین وظل يعمل بنشاط للحفاظ على مجمویعات الجامعة 
واکاديمية العلوم والعاهد العلمية, على الرغم من قصف الدينة الستمرواشتد اد البرد 
والجوع .وق عام ۲ ۱۹۶ تم اجلاژه إلى منطقة موسکو وعاد بعد أن وضعت الحرب 
أوزارها الى مدینته لنینجراد حيث غمرته فرحة شدیدة عندما day‏ مکتبته وآوراقه في 
حالة جيدة لم يمسها ضر » وقد ظل كراتشكوفسكي مد اوماً لنشاطه العلمي حتی وافاه 
Sled foi‏ ق Y£‏ يناير ۱۹۵۱ , ففقد الاتحاد السوفيتي واحداً من کبار علمائه کما 
فقد عالم الاستعراب شيخاً من شیوخه الکبار . وکان كراتشكوفسكي شخصاً واسم 
الاطلاع غزیر العرفة قیل إنه كان یعرف مایقرب من خمس وعشرین لغة ولهجة 
ويطبيعة الحال فليس هنا مجال التحدث عن آثاره العديدة التی قارب عددها 
الخمسمائة » من کتاب ورسالة ومقالة ونقد » ویمکن اعطاء فكرة موجرة عن ذلك ف 
النقاط الاتبه : 
۱ - في مجال الحضارة العربية dole‏ ترجمة القران الى الروسية (ظهرت بعد وفاته) . 
الحضارة العربية بالأندلس » دراسات عن الشعر الاندلسي الخ . 


Y‏ - في مجال الادب العربي عامة ‏ الوأواء الدمشقي » رسالة اللائكة لأبي العلاء 
المعري. شعر أبي العلاء. الاخبار الطوال لأبي حنيفة الدينوري, ترجمة کتاب 
الاعتبار لأسامة بن منقذ الى الروسية . كشف مخطوطة کتاب النازل والدیار 
لاسامه بن منقذ .. الخ . 


تساه الأدب العربي الحديث وتطورم é‏ ترحمه ‘Billa‏ الحديثة ,25 لقاسم امن ۰ ترحمة 
طه حسين » ترجمه میخائیل نعيمة » ترجمة آمین الريحاني ؛ آدباء الهجر » حياة 
سلیمان البستانی .. الخ . 
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ع - في مجال أدب النصاری العرب ‏ الخمر في شعر الأخطل تاريخ اغابيوس 
المنبجي » ترجمة GUSH‏ القدس أيام الخليفة الآمون .. الخ . 


° ب المسلمون بروسيا ‏ الأدب العربي بالقوقاز الشمالية الخ ۱ 


` - تاريخ الاستعراب بروسيا ‏ ككوفتسف . بارتولد . تاريخ الاستعراب بروسیا 

والاتحاد السوفيتي » مع الخطوطات العربیه الخ . 

آمابصدد الحدیث عن مصنفه الكبير «تاریخ الأدب الجغرافي العربي» , فنند آ 
القول إن هذا الصنف ظهر في عام (۱۹۰۷) أي بعد مرور آکثرمن ستة آعوام على وفاة 
مولفه . تم ظهرت ترجمته العربیه في قسمين في عامي VAVY)‏ و۱۵ ۱۹) فعزفت | لدواثر 
العلمية خارج الاتحاد السوفیتی بهذا السفر الهام .وواقع الأمر آن قلیلا من الناس 
كان على ale‏ باهتمام الستعرب الروسي الكبيريدراسة الجغرافیا عند العرب .وقد فعل 
تافل الكتاب إلى العربية خيراً عندما نبه جمهرة القراء jl‏ هذا « وذلك بقوله في مقدمه 
ترجمته للكتاب «شغل الاهتمام بالجغرافيا العربية مكانة مرموقة في النشاط العلمي 
لكرانشكوفسكي , خاصة ف العشرين عاماً الأخيرة من حياته . وقد اهتم 
كراتشكوفسكي بالجغرافيا عامة منذ سنى حياته العلمية الأولى فانتخب عضواً في 
الجمعية الجغرافية الروسية منذ عام )۱٩۹۰۹(‏ ۰ وأصبح LEG‏ لرئيسها في عام (۱۹۳۹) 
واستمريشغل هذا المنصب الى عام )١115(‏ .هذا الاهتمام بالجغرافيا إلى جانب 
معرفته العميقة بالأدب العربی وبالحضارة الاسلامية جعلت منه iui}‏ شخص للقيام 
بذلك العمل الجبار , وهو GUS‏ تاريخ ale‏ الجغرافيا في الاسلام . 


بدأ کراتشک‌وفسکي اهتمامه بدراسة الأدب الجغرافي العربي منذ سنى عمله 
الأولى بالجامعة فنبص ره يحاضر طلبته منذ ذلك الحين في «نظرة عامة الى الأدب 
الجغرافي العربی مع مطالعة نصوص مختارة منه» و «آدب التاريخ والجغرافیا عند 
الصرب» . ويخلاف هذا ظهرله عدد من الأبحاث والقالات التی تمس فترات مختلفه في 
تطور الجغرافيا في الاسلام » نذکرمن بینها «بد اية الجغرافیا الرياضية عند العرب» 
و «الجغرافيون العرب للمدرسة اليونانية» و «رحلة igs Xo‏ الانطاكي الى روبسیا» 
الخ . وهكذا بالتدریج عن تلك الحاضرات | نبعث وترعرع كتابه على مدى نيف وأربعين 
عاماً . كان بتعهده خلالها بالزيادة ويتناوله بيد التعديل معتمداً في ذلك على مايجد من 
مواد واکتشافات طالما قاح هونفسه بدورفعال في إماطة اللثام عنها » مثل اكتشافه 
ثلاث آراجیز بحرية لأحمد بن dale‏ . 


وقد استغرق ندوین الکتاب الفترة بين عامی VATA)‏ و٤‏ ۱۹) »مع بعض التوقف 
آتنام الحرب . وببدوجلياً من مقدمة المؤلف لكتابه وهي التي حررها عقب تدوينه للفصل 
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الثالث والعشرین الذي يوّرخ للادب الجغرافي العربي في القرن السابع عشر اليلادي › 
أنه كان يوب متابعة تاريخه للأدب الجغراق العربي إلى آیامنا هذه . إلا أنه لم يظهر في 
الواقع بعد المقدمة سوى فصل واحد هو الفصل الرابع والعشرون الذي يعالج الكلام 
على القرن الشامن عشر في حين كانت فكرة AGL‏ الأساسية هي أن يضيف إلى ذلك 
فصلين أوثلاثة يسوق قيها الكلام على العصر الحديث , ولكن الأقدارلم تفسح له في 
الأجل . وعند وفاته ترك مصنفه في تنسختين احد اهما بخط يده والأخرى صورة طبق 
الأصل منها منقولة بالآلة الكاتبة . وقد تناول المؤلف النسخة الثانية أي الطبوعة بالآلة 
الكاتبة بيد التصحيح وأجرى قلمه في حالات معينة باضافات وتعديلات تتعلق في الغالب 
بالمراجع . وسوى هذا تم العثور أيضاً على مجموعة البطاقات المختصة بالكتاب وهی 
تحتوي على ثبت المراجع التى استعان بها في بحنه . کل هذا مكن العلماء السوفييت من 
زملاء المستعرب الكبيروتلامذته من إخراج الكتاب في طبعة قشيبة » مكوناً الجزء الرابع 
من «منتخبات أثار الأكاديمى أ . ي. كراتشكوفسكي» التى ظهرت في ستة أجزاء في 

الفترة بين عامي (۱۹۰0 و ۱۹۱۰) . 0 

ومن قبل حظي الادب الجغراق العربي بين المستشرقين الاوربیین بدراسات dale‏ 

وأبحاث خاصة ليست بالقليلة , ابتد اء من الصنف all‏ روف للمستشرق الفرنسي 
رینو . وف خلال النصف الأول من القرن العشرین نما الجهود بشکل ملحوظ بقضل 
الأبحاث المتازة لنالینووبارتوید ومينورسكي وکرامرس ورسکا وفیران وغیرهم . غير أن 
وضع مؤلف ترکیبی عام یجمم شتات المادة بصورة علمية مترابطة لم یتهیا إلا 
لكراتشكوفسكي الذي سد بهذا النقص في ذلك الميدان وخلد اسمه بذلك المصنف الكبير. 

ويجب الا یدهشنا هذا في شيء فان المستشرقين الروس عهد فيهم الاهتمام بالجغرافيا . 
آضف إلى هذا أن ale‏ الجغرافيا الحديث قد لقى انتعاشاً كبيراً في روسيا القيصرية 
خاصة في القرن التاسع عشروترك لنا اسماء لامعة في هذا الميدان . 


ويؤكد كراتشكوفسكى أكترمن مرة خلال مصنفه هذا ون مقدمته له أن المنهج 
الذي اتبعه هو النهج الفيلول وجی وأنه لیس من غرضه كتابة تاريخ علم الجغرافيا آو 
تاريخ الاستکشافات الجغرافية عند العرب . وعلى الرغم من ذلك فقد تطرّق المؤلف مراراً 
إلى الكلام عن تاريخ الجقرافيا العلمية وا لاستکشهافات الجغرافية العربية فقدم لنا لوحة 
رائعة لهذا الفرع من العلوم عند العرب وبين دورهم الكبيرفي تطوير ple‏ الجغرافيا 
العام . ويبدوهذا واضحا عند كلامه على شخصيات مثل الخوارزمي وألوغ بيك 
(الفصل التالث) والبيروني (القصل التاسع) وأحمد بن sale‏ (الفصل العشرين) 


وغيرهم . 
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ويقدم لنا اللف عرضاً منظماً للادب الجغرافي ابتداء من التصورات الجغرافية 
الاولی التي نلتقي بها في آقدم آثار الشعر الجاهلي ثم یتتبع میلاد الجغرافيا الرياضية 
عند العرب موضحاً علاقتها بالعلم اليوناني والهندي . يلي هذا فحص مفصّل لیلاد بقية 
فروع الجغرافيا الأخرى مثل الجغرافيا الوصفية والرحلات والجغرافيا الملاحية 
والجغرافيا العامة والجغرافيا الاقليمية الخ . مع ذکرمراکزها ومد ارسها واتجاهاتها 
وأنماطها المختلفة . 

وهو في خلال ذلك يترجم لمعظم الشخصيات الكبيرة وأصحاب الأصالة في هذا 
الميدان ويوضح الروابط والمؤثرات التي تركت طابعها عليهم . ونتيجة لتحليله الدقيق 
لعدد هائل من المصنفات يربو على الستين فقد استطاع كراتشكوفسكى أن يحدد درجة 
الثقة التي تتمتع بها مادتهم ومدى أهمية تلك المادة كمصدرلدراسة الجغرافيا 
التاريخية للاقطار التي تتحدث عنها . ويحتوي الكتاب الى جانب هذا على ثبت بالمراجم 
یکاد یستفرق جمیم الماد ة المتعلقة بالموضوع ابتداء من العصور الوسيطة إلى أيامنا 
شد د > مع تقديرنقدي للمتون التى نشرت وا لابحاث العلمية التي عملت حولها . وینطیق 
هذا القول أيضاً على الفصلین التاسع عشروالحادي والعشرین الفردین للادب 
الجغرافي الفارسي والتركي الذي بعالجه المؤلف بالقدر الذی ar Sis‏ مع ارتباطه wth‏ 
العربي . 


وهكذ | » قان هذا المصنف لكبير الذى وضعه کراتشکوفسکی قرب نهابة نشاطه 
العلمي ليقف فريداً في مید ان الاستعراب العلمي لا یتصف به من سعة المادة سواء فیما 
يتعلق بالصادر الأولى أوالأيحات التي عملت حولها .وقد كان ظهوره حافزا لد اومة 
الحهد في دراسة نقاط مختلفة تمس منحزات ت العرب في ميدان الجغرافيا . وكما قال 
الدكتورطه حسين في حديث له إنه من النادر الالتقاء بمصنف ضخم مثل مصنف 
كراتشكوفسكي يعالج فرعا من فروع الأدب العربي بمثل ذلك التفصيل والالمام بأطراف 
الموضوع , هذا إلى جانب المهارة في العرض وطول ull‏ في GUS‏ يبلغ الألف صفحة | 

وعمید الأدب العربي محق فيما قال وقليل من العرب حن يعم أن الدكتور 


دون ذلك عوائق: شحصیه شخصية فآثر أن يكتب عن فلسفة ابن خلدون الاجتماعرة كذلك فان 


إعجابه بک راتشكوفسکي يرجع الى عهد سابق وذلك لافتتانهما الاثنين بشخصية آبي 
العلاء العری « وأيضاً لأن آبا الاستعراب الروسي الحدیث Jë‏ کتاب «الایام» الى 


الروسیه . 
وکان لنقل كتاب كراتشكوفسكي الى العربية في أوائل الستينات صدی كبيربين 


— ۳ — 


الأخيرة وتوجيهه الى الاهتمام يتراث الأجداد في ذلك الميدان .ومن العلوم أن تدریس 
الجغرافيا في العالم العربي الحديث في الفترة بين الحربين العالميتين أدخله أساتذة 
الجامعة المصرية ممن تتلمذوا على الغرب . مثل الأساتذة مصطفى عامر ومحمد عوض 
محمد وسليمان حزيّن وعباس عماروغيرهم. وعلى الرغم من اعترافنا لهم Los‏ آسدوه من 
خدمات في سبيل تعريب المصطلحات الجغرامية أو إدخال منهج البحث الجغراق الحديث 
إلى العالم العربي » إلا آنهم لم يهتموا كشيراً (باستثناء سليمان حزيّن) بالتعرف على 
الأدب الجغرافي العربي وتعريف تلامذتهم به . غير آتنا نبصر في الأعوام الأخيرة اهتماما 
واضحاً بينهم بالأدب الجغرافي العربي ونشرتراثه . ولعل الفضل يرجع في هذا إلى 
کشفهم لصنف کراتشکوفسکی ia ٠‏ قال alle‏ عربی معاصر : «كلنا عيال على 
کراتشکوفسکي» . 


وبعد » فبما ان الکتاپ قد نال رواجاً منقطع النظیربین القراء في العالم العربي 
واصبح في متناول آیدیهم في ترجمة LLG‏ - قال جغرافي عراقي بصددها : «ٍنها توشك 
أن تكون «Lali‏ -فلیس ثمة حاجة اتحلیله بالتقصیل في هذه العجالة Gaus.‏ في 
خاتمة كلامنا عن کراتشک وفسکی إلا أن نعرب عن أملنا في أن يتابع علماء الجغرافيا 
العري NI‏ ف ماخاف» — ث علمي » sly‏ مكون ظهورترجمته العربية 


* * * 


( د ) أندريه میکیل alg)‏ عام )۱۹۲۹٩‏ 


الستع رب الق رنسی العاصر اندریه میکیل الذي یشغل حالياً كرسي اللفة 

^ والأدب العربی بالکولیج دي فرانس dis)‏ عام (AA VA‏ من کبار الستعربین 

الأوربيين . وال جانب هذا اکتسب الشهرة بق رنسا کأدیب . وتكاد سمعته في alle‏ 

الاستشراق ند تكركز في مصنفه الضخم «الجفرافیا البشرية للعالم الاسلامی الى منتصف 
— الذي خرج في ثلانه أجزاء في الفترة د بين AV)‏ و ۰ ) . 


ومیکیل غير مجهول في العالم العربي منذ عمله بالعهد الفرنسي بدمشق في عامي 
(۱۹۵۳ و۱۹۰6). كما عاش في الق اهرة عامي (۱۹۱۱ ۲۵ ۱۹۱) رئیساً للبعثة الثقافية 
الفرئسية بالجمهورية ds yall‏ التحدة . وبعد عودته إلى فرنسا عين استاذاً بجامعة 
ايكس بجنوبی فرنسا ثم استاذاً بالسوربون منذ عام ۱۹۱۸ , إلى انتخابه استان | 
J‏ نت في مجال الدراسات القعربية والاسلامية . 


Lol‏ مصدف4 ه الكبير «الجقرافيا البشرية ای الاسلامی» فيمثل محاولة حاد š‏ لوصف 


— ٩۱6 — 


العالم الاسلامی las,‏ للمادة التي خلفها لنا الجغرافيرن العرب مم عرص لاهم اثارهم 
في هذاالیدان Lal.‏ الجزء الأول الذي ظهر في عام ۱۹7۷ فيحمل تحت العنوان العام 
الذي ذكرناه عنواناً أصغرهو«الجغرافيا والجغرافيا البشرية في الأدب العربى منذ 
البداية الى عام ٠١٠١‏ م» .وبهذا يمثل محاولة لعرض تاريخ الأنماط المختلفة للأدب 
الجغرافي Wine‏ في أنشط شخصیاته . ويضم الکتاب أريعمائة وعشرين صفحة › 
مضافاً إليها مايقرب من خمسين صفحة في البداية تضم القدمة وثبتاً مفصلا بأسماء 
الجغرافيين العرب ومصنفاتهم . وأما الصفحات الأخيرة من الكتاب فتشمل فهارس 
مفصلة لأسماء المواضع وأسماء الأعلام والمصطلحات الأجنبية . 


ويقع هذا الجزء في تسعة فصول مضافاً اليها خاتمة وثلاثة ملاحق . آما الفصل 
الأول فيعالج الكلام على مصادر الجفرافيا العربية ويقارن بين العلوم الاسلامية 
التقليدية والعلوم الدخيلة . وهويجهد في هذا الفصل لاعطاء فكرة عن علم الجغرافيا 
وأقسامها لدى العرب . 

ويعالج الفصل الثاني الكلام على الجغرافيا في القرن الثالث الهجري بوصفها 
Ley‏ من الأدب . وهنا يركز المؤلف القول على الجاحظ وابن قتيبة لأنهما يمثلان 
مدرستین مختلفتین . وهویقدم لنا تحلیلا جيداً لآثار الجاحظ التي تمس الجغرافیا مثل 
ربسالة «التربیع والتدویر» وکتاب «الحیوان» . 


وموضوع الفصل الثالث هو «صورة الأرض» أي محاوله المسلمين لتصور الكرة 
الأرضية » بسا پرتبط بذلك من نشأة فن الکارتوفرافیا (رسم الخارطات) لدیهم وتطوره 
JUL‏ . كذلك یعالج في هذا الفصل الکلام عن ظهور الأدب آلاد اری ودور التجارة في 
تنمية المعارف الجغرافية . أمّا الشخصیات التي یتحدث عنها فهم عمال الدولة مثل ابن 
خرداذبة والجيهاني واليعقوبي . 

وقي الفصل الرايع يتحدث عن نمو التجارة مع آقطار الشرق » فيذكر کتاب وصف 
الصين ورسالة السبرافق وعجائب الهند Si L<,‏ أيضاً الرحالة الذين ضربوا في 
اصقاع اسيا الداخلية مشل آبي دلف . ولا يفوته في هذا المجال الكلام على الرحلات 
الواقعية والرحلات الخيالية . أما الفصل الخامس ففرده لابن الفقده الهمد انی مع 
تحلیل دقيق لمادة مصنفة . وق الفصل السادس بتحدث عن المؤلفين الموسوعيين أي 
اولئك الذين لاتمثل الجغرافيا سوی فرع من العلوم التي تناولوها بالتأليف » مثل ابن 
رسته والمسعودي واخوان الصفا . غبر آن العلماء بالعنی الدقيق مثل الخوارزمی 
والیبرونی لايظفرون dis‏ إلا بصفحات معد و ۵ ٠‏ هد | بینما عالج كراتشكوفسكىي الكلام 
على البيروني بالتفصیل Sha,‏ مصنفاته العديدة وبين مکانته الکیری في تاريخ العلم 
العالمى . 


— 56س 


وف الفصل السابم یتحدث عن الصنفات الخاصة والعاجم الجغرافية مقدما 
تحليلا سريعاً لآنماط الآدب العربي الختلف4 . نم يتكلم عن الهمد آني ووصفه 
اجزيرة اح « كمأ 2 — عر الأدب الجغراقٍ WN‏ والمغرب t‏ دی الفصل التامن 
الكرة JSS er‏ يجميع آقطارها وسکانها . وهنا m‏ الکلام على کبار الجغرافیین 
الذين ترکوا لنا مصنفات بهذا العنوان مثل الاصطخري وابن حوقل والمهلبي والمقدسي ؛ 
واضعا القدسي في dalle 4 dnd‏ تمط «المسالك والممالك» . 


والفصل التاسع مفرد للکلام عن دور التجارة في توسيع آلعارف الجغرافية , كما 
يتحدث فيه عن الجغرافيا الاقتصادية »ثم الجغرافيا السياسية »يل وعن صلة 
الجغرافيا بالمجتمع والدين . وهذا الفصل من أقيم فصول الجزء الأول وأكثرها أصالة › 
Gh‏ خاتمة فصيرة في صفحتين ga We GG‏ الأول منها يعقد فيه مقارنة دقيقة بين 

متنی الاصطخری وابن حوقل « والشانی يحتوي تحلیلا لجد اول قرطبة أما gall‏ 
الخالت فهوتحلیل للادب الجغرافي باللغه الفارسیه حیث یفتنم المؤلف الفرصة للکلام على 
کتاب «حدود العالم» الجهول المؤلف . وهذا Goll!‏ لایمکن مقارنته بذلك الفصل الجید 
الذي آفرده کراتشکوفسکي للأدب الجغرافي القارسي في مصنفه آنف الذکر . 


ds‏ عام (۰ ۱۹۷) خرج الجزء الثانی من مصنف میکیل يحمل عنواناً خاصاً تحت 
عنوانه العام وهو «الجغرافيا العربية وتصورها للعالم : الارض والأقطار الأجنبية» . 
ویتکون هذا الجزء من سبعم OL‏ وخمس صفحات » تحتوي المائة والخمسون الأخيرة 
منها على فهارس مفصلة , كمايحتوي هذا الجزء على مقدمة إضافية بعنوان كيف 

بيجب أن يقرا الأدب الجغرافي العربي للقرون الوسيطة ؟» كان المؤلف قد نشرها عام 
(V4VY)‏ على هيئة مقال في دورية فرنسية تعنى بدراسة حضارة القرون الوسيطة . 

ویتضمن الكتاب أحد عشر فصلا يعالج الأول منها الكلام عن الأرض كوحدة 
طبيعية كما تصورها الجغرافيون العرب . أما الفصل الذي يليه فیعالج الكلام على 
تقسيم الأرض إلى آقالیم سبعة وهوذلك التقسيم الذي آخذه العرب عن اليونان » ثم 
تقسيمها إلى ممالك على عادة العرب . 


ويتكون صلب الجزء الشاني من تحلیل لمعارف العرب عن العالم الخارجي أي 
الذي cols ab‏ دار الاسلام . فیید أ بالشرق الأقصى مفرداً له الفصل الثالث . ویعد 
أن يتحدث عن رحلات العرب إلى الصين والهند يقدم خلاصة لعارف العرب عن هذين 
القطرين الكبيرين . وهويعطي فكرة جيدة عن خبرة العرب بالقارة الآسيوية وشعويها 
وثروتها المعدنية وحيوانها ونباتها » ومعرفتهم العميقة بالأوضاع السياسية والاجتماعية 
والعاد ات والتقالید والديانات . 


ساس 


والفصل الرايع من هذا الجزء مكرس لأفريقيا . ومن العلوم جيداً أن تلك القارات 
الغامضة قد سحرت العرب كما سحرت من قبل الیونان والرومان » وكانت مصدرا لسلع 
التجارة القيمة كالذهب والعاج والأبنوس والرقيق Tang.‏ كلامه عن معرفة العرب بالنيل 
وتصورهم لمنابعه » ثم ينتقل إلى الكلام على سكان القارة Lad‏ للمادة التي خلفها لنا 
العرب . بعد هذا یفصل القول عن أفريقيا الغربية وقبائلها وولوج الاسلام إليها ثم 
ينتقل إلى تحلیل معلوماتهم عن بلاد النوبة وبلاد البجا وعلاقتها بالجزيرة العربية يلي 
هذا الکلام على ساحل افریقیا الشرقي آو بلاد الزنج کما دعاه العرپ . وهذا الفصل من 
الکتاب على وجه العموم فصل حافل بالمعلومات ویلقی ضوءاً واضحاً على معرفة العرب 
الواسعه بالقارة الأفريقية التى استمرت العمدة في معرفة بقية الشعوب بها لحين كشف 
الأورييين لد Jal‏ القارة 3 القرن التاسع عشر . 


ويتحدث المؤلف في الفصل الخامس عن مادعاه «المساحات الشاسعة الاورالية ‏ 
الالتائية» . وهويعني بذلك مناطق آسيا الوسطى الغربية التي تمتد من جبال التاي 
Lins‏ إلى جبال الأورال غرياً » والتی قطنها الآقوام من الترك والمغول » وهویقدم لنا في 
هذا الفصل معلومات العرب عن اتراك آسیا يا الوسطی الذين انضووا قیما بعد تحت لواء 
الاسلام وقاموا بذلك الدور الهام في تاريخه e‏ وعلى الرغم من أن عدداً من كبار 
المستشرقين قد عرض لنا تاريخ آسيا الوسطى عرضاً جيداً نذكرمن بينهم بارتولد وبلیو 
ومينورسكي واشبولر الخ ۰ إلا أن عرض ميكيل في هذا الفصل لایخلومن طرافة وفائدة 
بالنسبة للقارىء العام » أضف إلى هذا أنه مزود بخارطات جيدة تبين توزيع القبائل 
التركية في القرون الوسيطة . 


وف الفصل السادس يحلل المؤلف s oL.‏ المؤلفين العرب شک آورسا الشرقية 
وسکانهامن البلغ اروالخزروالصقالبه وغيرهم . وهویتحدث أيضا عن رحالتهم الذین 
العديدة Joly.‏ ماقلناه بصدد الفصل السایق لهذا بصدق بحذ اقبره على هذا الفصل 
أيضاً, وه و أنه على الرغم من أن هذه الادة قد درست دراسة جيدة على يد الستشرقین 
الروس والبولنديين وغيرهم إلا أن عرضه لها في هذا الفصل لایخلومن فائدة بالنسبة 
للقارىء العام ۰ 

وف الفصل السابع يتحدث عن معرفة العرب بأوریا الغربية » على حين يفرد 
الفصل الشامن للكلام على معرفتهم بالدولة البيزنطية . أما الفصل التاسع فيعالج فيه 
واق الواق fee‏ حين يتحدث في الفصل العاشرعن المستعمرات الاسلامية » أوعلى 
الأصح الجاليات الاسلامية في الاقطار الأجنبية . ويختتم هذا الجزء بالفصل الحادی 


— ۹۷ 


عشر الذي يعالج فيه الکلام بصورة عامه عن «مملکه الاسلام» وحدود‌ها « وعن مفهوم 
لفظ «مملكة» هذا . 


Lal‏ المجلد الثالث من هذا المصنف فقد ظهرعام ۱۹۸۰ بعنوان صغير تحت 
العنوان العام هو «البينية الطبيعية» ويقع 3 خمسمانه وثلاث وأربعين صفحة تضم 
ویشمل هذا الجزء ستة فصول تعالج الكلام عن alle‏ الاسلام من وجهة نظر الجغرافيا 
الطبيعية » فالفصل الأول يعالج الكلام عن الأرض بتضاریسها وجبالها وسهولها 
وصحاریها . آما الفصل الثاني فیفرده للکلام عن الا ۰ بريد يذلك الماع العذب , حيث 
يرد الکلام على الانهار العروفة في العالم کالنیل . هذا پینما يفرد الفصل الثالث الکلام 
عن الیحاروالیحبرات .وف الفصل الرابع یتحدث عن الهو[ء أي معرفة العرب U‏ یعرف 
اليوم بعلم ELM‏ . 
الكلام عن النباتات الغذائية والأزهار الخ » ثم عن أشجار الأخشاب » وأخيراً العنير 
والمرحان » وهذ | الجزء الثالث مرول É‏ آخره بخارطتين كبيرتين للعالم الاسلامي تبينان 
آقطاره ومد به j‏ العصور الوسيطة . 


وبعد فان هذا لایمتل سوی عرض سریم لادة هذ! المصنف الكبير الذي لیس 
بالاستطاعه ایفاق» حقه في هذه العجالة .ولم يبق إلا أن نتمنی أن يرى النور في ترجمة 
عربية حتى يصبح في متناول دوائر أوسع من القراء العرب . وقد ترامى إلى سمع كاتب 
شذ ۵ السطور أن بعض الدوائر العلمية بدولة عربية قد دخلت في اتصال مع عالم عربي 
ليضطلع بهذه المهمة . وکلنا أمل في أن يتحقق هذا الشروع حتی يجد هذا الکتاب 
طريقه إلى جميع المشتغلين بعلم الجغرافيا في العالم العربی . 


وعلى الرغم من أن مصنفي كراتشكوفسكي وميكيل يمثلان آکبربحتین يمسان 
الأدب الجغرافي العربي ككل إلا أنهما يختلفان اختلافاً واضحاً في عرضهما ومنهجهما . 
فالستشرق الروسي إنما كان يهدف إلى إخراج سفریورخ لفرع من الأدب العربي هو 
Lidl aol‏ » وذلك أسوة يما فعله علماء آخرون مع أنماط الأدب العربي الأخرى مثل 
التاريخ والفلسفة والنثر والشعر الخ . آما ميكيل فان هدفه الأساسي هوتحلیل المادة 
الجغرافية التي جمعها العرب وصیاغتها في شكل صورة متكاملة للعالم وأقطاره كما 


— JA— 


عرقوه آنذاك . ولهذا السبب فون الصنفین یکمل كل منهما الآخر ؛ وان وجب الاعتراف 
بآن الستع رب الروبي كان أكثردقة وصرامة في معالجته لوضوعه وأكثرتمسكاً بمنهج 
البحث العلمي + على حين تمیز مصنف الفرنسي برشاقة الاسلوب وفن العرض . 

الان وقد بلغنا نهاية الطاف في کلامنا عن الستشرقین والجغرافیا لدی العرب , 
لايسعنا الا أن نعترف يما أسدوه من خدمات في هذا Glatt‏ . وان حدث وأن التقننا 
بسوء الفهم بل وسوء النية أحياناً فيما يتعلق بشریعتنا السمحة وق مجالات اخرى مثل 
التاريخ والعقيدة »إلا آنه لم يكن بمستطاعهم إظهارذلك في مجال الجغرافيا لأن الاخبرة 
علم وصفي يقرب کثرا من العلوم الدقيقة . أضف الى هذا أن المستشرقين الذين عالجوا 
البحث في علم الجغرافيا غرفوا في غالبيتهم بدماثة الخلق وبحبهم للعرپ والحضارة 
العربية . لهذافانهمن العسير الالتقاء في مصنفاتهم بما يمكن أن يشتم منه ذلك 
البغض والتحامل الذي انعكس في آثارمستشرقین آخرين في مجالات اخرى من مجالات 
العلوم الاسلامية والعربية . 


— ۹۹٩ — 











الدكتور محمد طه بدو Ji‏ 
أستاذ العلوم السياسية بكلية التجارة ‏ جامعة الاسكندرية 


بحث في النظام السياسي الاسزامى 
د على المستشر 8 الانجليزي ) ارنولد» 











بسم الله الرحمن الرحيم والصلاة والسلام على سيد المرسلين sarge‏ » فهذا رد 
علی ماجاء بالفصل الثالث من The Caliphatey US‏ « للمستشرق الانچلیزی Thomasy‏ 
W, Arnold‏ »یشان «النظرية السياسية (في الاسلام)» . ولقد اخترت هذا الفصل من 
ذلك الکتاب Lb‏ لما يتمتع به صاحیه من مکانه بين المستشرقین الانچلیز خاصه 
والغريبين dole‏ . 


منهح البحث : 


هد | ول البدء فى تحليل فكرة «أرنولد» عن النظرية السياسية في 
الاسلام أنيه إلى أني سالتزم في بحثي هذا بالتعبير الا صطلاحی كلهجة 
لمعرفة العلمية مخاطياً يذلك المتخصصين دون غيرهم > وبالتحليل 
الموضوعی الصرف كمنهج للمعرفة الصادقة في أن daly‏ . 

وعلی مقتضی التزامي هذا بالموض وعية لن آقف في تحليلي للنظام 
السياسي الاسلامي وفي بنائي لنم ود ج له عند مجرد البدء من مقدماته 
الاسلامية الصرفة فحسب ۰ وانما سانهج في بحتی هذا منهج المقارنه. بل 
ولمزيد من الامعان في الموضوعية سأحتكم في المقارنة الى المعابيرالتي. 
يدعي الغرييون أنها دعائه نظمهم السياسية المعاصرة وأنها أمثل ماانتهت 
إليه تقافاتهم في هذا المقام وأنها من تصوير العقل الأوربي الحديثء ولكي 
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الغربي الحديث su‏ من العم في تسوه لماي ل میب 
كهذا . 


جرد له عل 


خطة البحث 
الأصل في أي نظام سياسي أنه مجموعة من قواعد عمل وما ترتكز إليه هذه 
ان القواعد من قيم وفلسفات تأتي جميعاً Jos‏ «للمشكلة السياسية» . ومن 
هنافان د تقويماً صادقاً لنظام سياسي ما يتعين أن یتمثل في تقویم قدرته على تقديه 
الحلول الفعالة لهذه المشكلة . وهكذا فإن موضوعية بحثذا هذا تقتضی البدء بتحدید 
مضمون المشكلة السياسية » وحتى نتناول في ضوء هذا المضمون معايير الحل الغربى 
المعاصرلها متمثلة في البادیء التي راحت تشکل دعائم النظم السياسية الغربية 
المعاصرة والتي نلتقي على نسق واحد هو الديمقراطية السياسية الغربية « ولکی نرى 
إلى أي مدى أفلح ذلك النسق في تحقيق الحل الأمثل للمشكلة السياسية ` 


وحنی اذا kusis‏ من ذلك انتقلنا اف دناء — اسلامي» u‏ يحب ب أن يكون 


الکتاب والسئة الامستقرأة من واقع التاريخ السياسي للمجتمعات الاسلامية نهدا 
لايمثل ف غالبيته تاریخا للنظام السياسي ااسلامي الحق وانما تاریخا للممارسة 
الفعلية للسلطة السياسية على مقتضی مصالح السلاطین وان انحرفت عن القیم 
الاسلامیه الحقه . إن البدء من واقع ذلك التاريخ كما Jad‏ بعض الستشرقین لتصویر 
النظام السياسي الاسلامي والحكم عليه _ أمرفيه مغالطة مقصودة . إن نظاماً 
سياسيا إسلاميا لايعدو آن يكون مجموعة من قواعد عمل جاءت إعمالا لروح الاسلام 
ولقيمه العليا في مجال التنظیم السياسي للمجتمم الاسلامي > ولیس هو البتة واقع 
الحكم في مجتمع إسلامي ما « ذلك OO‏ العيرة دصدن إسلامية النظام السياسي هي 
لمدى استحادة قواعده للدستور الاسلامي (القران والسنة) نصاوروحا . 

حتى إذا فرغنا من ذلك حاولنا الكشف عن مدى قدرة النسق السياسي 
الاسلامي gall‏ على تقدیم حل فعال للمشكلة السباسية Sly.‏ نضع ذلك الحل 
بفاعلیاته في مواجهه ماانتهت اليه النظم السياسية الغريية العاصرة في هذا الصدد 
والتي یحکم الستشرقون من ثنايا مفاهیمها على النظاح السياسي الاسلامي ٠‏ وف ثنایا 


۹ 


هد | كله سیکون الرد على تصوير «أرنولد» للنظرية السياسية الاسلامية بموضوعية 
مطلقة , فلا يبقى حينئذ إلا أن ننتظرمن آلتآثرین به - الذين لایزالون حتی الیوم . 
بشكل أو gab‏ > بعتنقون آراءه - تعليقاً . 
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التحليل 
صلب المشكلة السياسية يتطلق من أنه مامن انسان إلا وفسه - 
a‏ وبطبعه -درجه من الرغبة في التسلط على الآخرين .وإن تولي السلطة 
يما يتضمنه من احتکار لادوات العنف يهيىء للتدلي بتلك الرغبة الى التعسف في 
استعمال السلطة + بل وإلى الانحراف بها » ومن هنا تبرز المشكلة السياسية بمضمون 

قوامه ما الوسائل التي لو اتبعت لحالت دون ذلك التدلى ؟ 

ds‏ معنى آخر »إن «السلطة السياسية» ضرورة اجتماعية , إنها ضرورة 
يقتضيها قيام المجتمعات الانسانية وقدرتها على الاستمرار غير أن هذه الضرورة الخيرة 
قد تجاوز مقتضيات خيريتها بان تنطلق بما أوتيت من احتكار لأدوات العنف الى 
الاستبداد المحطم . وهنا تظهر المشكلة السياسية بمضمون قوامه ما الوسائل التي إن 
اتبعت آوقفت قوة السلطة عند Lys nd‏ . ولقد عرف الفکر الانساني الكثيرمن العایبر 
التى اقترحت أو استخدمت كمنطلق لحل هذه المشكلة سنعرض منها هنا لموقف الاسلام 
في هذا الصدد مقارناً بما انتهى إليه الفكر الغربي الحديث ونظمه السياسية في هذا 

الشأن )\( 


لقد تأثر الفکر السياسي الغربي الحديث وما انتهى إليه من أنظمة للحكم إلى حد 

ma‏ المفاهيم البونانية القديمة Ma.‏ يزال alle‏ الغرب مدیناً حتی Gobi‏ للفکر 
لیونانی وأغلب الالفاظ الاصطلاحية في شأن الکیان العضوی لسلطهة الأمرفي المجتمع . 

7 من حيث suc‏ القائمين على السلطة , لقد انتهى التقسیم اليوناني القدیم للحكومات 
انطلاقاً من عدد القائمين على سلطة الأمرالى التمييزبين حكم الفرد الواحد وحكم 
القلة وحكم الكثرة fog:‏ أن لحكم الفرب أشكالا عدة منها : الموناركية «Monarchie»‏ 
والتی تعني حكم الملك الذي يستند إلى الوراثة Lane gf‏ مما يخلع على حكمه صفة 
الشرعية » ومنها الاسنند اد «despotismay‏ الذي يعني حکم الفرد المستيد الذي برتکر ی 
قيامه وأستمراره إلى القوة والارهاب » ومنها أيضاً الديكتاتورية «dictature»‏ والتي 
تعني تسلط فرد على لحکم في ظروف عارضة وارتب اطا بمهام وقتية . ويتخذ حكم القله 
عدید أ من الصور «aristocrationdslo| Sheu StS‏ والاولمجارشية «Oligarchie»‏ آی سيطرة 
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قلة معينة بحکم ماتتمتع به من مكانة غالباً ماتکون وراثية آوبحکم الثراء آوغیرذلك ؛ 
والتوقراطية sills «theocratiee»‏ تحني سبط رة رحال الکهنوت c‏ وهکذ | ‘ sais‏ 

سيطرة الكثرة صورتان الديمقراطية <dimocraricn‏ وتعني سيطرة السواد الأعظم » 
والأنارشية «808:6016» وتعنى الفوضوية رفض السواد الاعظم الامتثال لأى نظام ما ء 
وف هاتین الصورتین d's}, a‏ الغوغانبه أي ترك الشوون العامة للغوغاء الذين 
لایعلمون . 


وکان هذا العیار العددی في شان تقسیم الحکومات بدو للعقل اليوناني أنه آقدر 
الوسائل على حل المشكلة السياسية وذلك ارتياطاً بالفهوم اليوناني القديم دلجتمع 
المدينة؛» والذی كان يتمثل في أنها جمع من مواطتين متبايني الأوضاع الاقتصادية 
والاجتماعية بيد انهم Laser‏ شرک اء في اد ارة الشوون العامة مشاركة متناسبة مع 
مواقعهم الاقتصادية والاجتماعية في الدینه .ومن هذا كان الخلط يق التصور 
الدوناني بين مفهوم «الدستور» وبين الكيان السياسي للمجتمع ذاته . فلقد كان 
اليونانيون يتكلمون ‏ في المدينة ‏ عن «الدستور» وعن احترامه وعن شكله وهم لايعنون 
بذلك مجموع القواعد المسبقة التي تنظم أجهزة الحكم في كيانها العضوي والوظيفي وف 
علاقاتها بال محكومين Largs‏ يترتب لها من سمو في مواجهة القوانین العادية ق الدساتير 
المعاصرة » وانما کانوا يعنون بالدستور التناسب المتعين دين مواة as‏ المواطنين على خريطة 
المشاركة في إدارة الشؤون العامة وبين مواقعهم الاقتصادية والاجتماعية في المدينة » أو 

بمعنی اخر الكيان السياسي للمديتة مفصلا على واقعها الاقتصادي والاجتماعي - ومن 
هنا كان تصور الفكر الي وناني الأنواع الحكومات ‏ أوإن شتنا لتصنيف الحکومات — 
ارتباطا «یمعدار العدد » وانطلاقا من واقع الجتمعات » نها ارستقراطية آودیمقراطیه 
Las‏ لعدد المسكولين عن إدارة الشؤون العامة, قله أوكثرة ؛ وتعبيراً عن مواقعهم 
الاقتصادیه والاجتماعیة» ملاکا ذوي عراقة آوحرفین من الدهماء وهكذ! « وانطلاقاً من 
هذا المفهوم كان الخلط واضحاً في فکر«آرسطو» وق فکر « آفلاطون» من قبله — بين 
مفهوم الحکم الدستوری والحكم لصالح الجموع sala.‏ كان التمييز عنده ‏ بين 
الحکم الدستوري والحکم الاستبد ادی بستند إلى فکرة التمییزبین الحکم لصالح 
الجموع والحکم لصالح طبقة اجتماعية اقتصادية معینه ودون أن يعني الخضو ع 
لقانون مسيق - ویحتی افلاطون في مدينته القاضصلة و «الجمهورية» لم يرللمشكلة 
السياسية حلا إلا في إستاد ت شؤون الحكم إلى الفلاسقة تبعاً لكون الفضيلة عنده في 
المعرفة asa ail.‏ الفرد اطستنبر الذي لاحاجة به عنده إلى قانون أو عرف أو تقاليد 
يهتدي بها ومن ثم فلا مكان في المفهوم اليوناني القديم -وحنی في مثالية افلاطون 
المطلقة ‏ للحکم الدستوري أو لفکرة الدستور المسبق التي أتى بها الاسادم للمرة 


سب A‏ أ سب 


الأول في تاريسخ نظم الحکم , والتي لم يعرفها الغرب الحدیث إلا في حدود اضبق 
وبعد الاسلام باكثرمن الف عام وکما سيتضح ذلك لنا بالتفصيل فيما يلي . 

ذلك كان «المعيار العددي» الذي اهتدى إليه العقل اليوناني مبدع أقدم 
الفلسسفات كحل للمشكلة السياسية . فماذا كان الحل الذي يدعى الغربيون 
المعاصرون أن فلسفاتهم الحديثة (فلسفات القرنين السابع عشر والثامن عشر) هي 
التي ٩۰ dhe wu]‏ 

في هذا الصدد يجمع الفکر السياسي الغربي العاصرعلی أن مفهوم «الدولة» 
الحديثة هومن صنع ذلك الفلسفات وآن هذه الدولة تمثل صورة تاريخية حدينة 
للمجتمع السياسي لم تكن معروفة من قبل وأن الذي يظهرها على الصور التاريخية 
السابقة عليها للمجتمع السياسي يتمثل في خاصة ابتدعها فكرهم الحديث على حد 
ادعائهم هي «تنظيم السلطة تنظيماً قانونياً مسبقاً» في كيانها العضوي والوظيفي . 
الأمرالذي نقل مجتمعاتهم من صورة المجتمع السياسي ذي السلطة المشخصة في 
شخص الحاكم والتى يمارسها صاحبها كشأن من شؤونه فلا يخضع في ممارسته لها 
لقانون ما ء إلى صورة الدولة الحديثة حيث يحل الالتزام بالنظام (بالقانون) محل 
الالتزام بالخوف , وحيث يحل حكم القانون محل حكم الأفراد . (وسنری كيف أن في 
ما يدعيه الفكر الغربی الحديث في هذا الصدد تحاهل - لابد وأن کون مقصودا Lt‏ 
أنى به الاسلام من قبل وبأكثر من آلف عام في شأن سلح سلطة الأمرعن أشخاص 
القائمين عليها ليكونوا مجرد عمال عليها يخضعون Ó‏ ممارستهم لمظاهرها لدستور 
مسبق هو القرآن والسنة) . والذي يمعن النظرفي النظم السياسية الغربية المعاصرة 
التي تعمل في إطارمن مفهومهم «للدولة» يستطيع من غير عناء أن يتبين لها جميعا 
دعامتين أى مبد أين أساسيين هما yaa‏ الشرعية وميد أ سيادة الشعب أو سيادة 
الآمة . والغربیون المعاصرون يرون في هذين المبدأين المصل الواقى من الاستيداد 
السياسي ومن ثم أمثل حل للمشكلة السياسية كما يرون فيهما ثمرة فلسفاتهم وثقافتهم 
الحديثة في مجال السياسة . ومن هنا يتعين الوقوف على آبعاد كل من هذين البد لین في 
التصور الغربي العاصرلهما وذلك تمهيداً لبيان موقف الاسلام في مجالهما ولكي نتبين 
بكل موضوعية كيف أن الاسلام قد كان المبدع الأول لهذين البد این وبایعاد 
تجاوزق الفاعلية كثيراً ابعادهما في النظم السياسية الغربية المعاصرة . 

برد الفرييون المعاصرون Parson‏ الشرعدة» كدعامة أساسية للدولة الحديثة 
عندهم إلى فكر الفيلسوف الفرنسی «مونتسكيو» باعتباره هو الذى نبه إليه وللمرة dood‏ 
)3 ادعاتهم) في كتابه روح القوانين (a \VEA_Laspiritde Lois)‏ › ذلك أن مونتسكدو 
على الرغم من إبقائه في كتابه هذا على المعيار العددي الیونانی القديم من حيث المبدأ راح 
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ينبه في ثنایاه إلى معيار بدا له جدیداً کضمانة لعدم التدلى إلى الاستیداد . فلقد joo‏ 
مونتسكيو في کتابه هذا بين أشكال ثلائة للحکومات : الجمهورية حيث یقوم الشعب أو 
جزء dis‏ على شؤون الحکم والملكية حیث الحکم لفرد واحد یقوم عليه طبقا لقوانين قائمة 
ثم الاستبد اد 005۳0۷50 أي حکم الفرد الذي لایلتزم في ممارسته لظاهر السلطة قانوناً 
مأ ومن ثم فهو متحکم : ارادته هي الفانون آي انه بحکم بالهوی . 
وهکذا فين التمسييز بين هذه الأشكال الثلاثة للحكم لایرتکز إلى مجرد «المعيار 
العددی» وانما إلى معيار يدعي الغرییون أنه حديد من ابتداع مونتسکیو هو التقيد 
بقانون قائم في مقابلة التحکم آوالاستبداد » إنه مدا الشرعية الذي یکون الاعتبار 
الأول فيه لتقید السلطة بقانون قائم دون النظر إلى عدد القائمين علیها . إن نظاماً ما هو 
شرعي لجرد كونه يلتزم بقانون مسبق يرتبط به الحاكمون في ممارستهم لمظاهر السلطة 
السياسية ويصرف النظر عن عدد القائمين على السلطة قربا كان US al‏ أم كثرة . إنه 
معیار الشرعية الذي تبه إليه مونتسكيو الفرنسی في القرن الثامن عشر الميلادي والذي 
راح من بعده يمثل الدعامة الرئيسية للدولة الحديثة التي یفتخربها الغربيون مدعين أن 
دعامتها تلك هي من [بداع فيلس وفهم مونتسکیو . وستری كيف أن مبدأ الشرعية 
بمفهومه هذا بل وبابعاد أعظم قد جاء به الاسلام من قبل مونتسكيو بقرون 
طويلة . 
ذلك Pine ga‏ الشرعية كدعامة للدولة الغربية الحديثة Lod.‏ ضمانات فاعليته 

في النظم السياسية الغربية المعاصرة ء وذلك تمهيدا لتبيين أبعاده وضمانات فاعليته في 
النموذج السياسي الاسلامي الحق . في هذا الصدد يميز الفقه القانوني الغربي 
المعاصربين الشرعية legitimite‏ والمشروعية legalite‏ على أساس أن لفظة الشرعية تشبر 
بمدلولها الدقيق إلى شرعية السلطة القائمة من حيث صلاحيتها كسلطة للأمر 
الذي بستوجب التكليف بالطاعة , وأن الشرعية لذلك تقم في جملتها في مجال 
الفلسفة السياسية (الايديولوجيات) ومن ثم في مجال سابق على مجال المشروعية التي 
تعنى في إطار الدولة الغربية الحديثة ‏ قيام السلطة من Gal‏ وقيام نظام قانوني من 
ناحية أخرى والتزام الأولى بذلك النظام القانوني في كل مايصدر عنها . ومن هذا فإن 
المشضروعية بكل قضاياها ‏ في ظل الدولة الغربية الحديثة -هى من شأن النظرية 
القانونية للدولة » ذلك بأن هذه النظرية تعنى «بتحليل الدولة» من حيث هي نظام قانوني 
Leis. (Systeme juridigue )‏ تقع الشرعية بكل قضاياها في خارج إطار النظام القانونی 
للدولة (نظامها القانوني الوضعي) وهي سابقة في الوجوب عليه .إن الشرعية تدورحول 
مدى صلاحية السند الذي يرتكزإليه النظام القانوني للدولة في جملته ومن ثم 
فليس من التصور أن تكون قضاياها من شأن ذلك النظام وإنما يحتكم في شأن هذه 
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القضایا إلى تلك الفلسفات التی سيقت النظام القانوبی للدولة وهيأت لقيامه فکانت هی 
منه بمتابه (ایدیولوجینه) 


وانطلاقاً من هذا التمييزبين الشرعية والمشروعية على ذلك النحوکان لابد من أن 
يتحصر سند الشرعية ومن ثم سند الالترام د بطاعه السلطه في مجرد الاقتناع بان 
القواعد الوضعية الصادرة عن الدولة قد تمت طبقاً للاجراءات المحددة لذلك في تظامها 
الدستوری أو في معنی آخر ان محرد الاقتناع 3 الد وله ds yall‏ المعاصرة بان القرارات 
الصادرة عن سلطتها قد اتنخدت dats‏ لنظامها القانوني يكفي بذانه کسند 
للشرعية . وهكذا ينتهي الأمر إلى الخلط بين الشرعية والمشروعية في Jb‏ الدولة الغربية 
المعاصرة ولكي يجتمعا عند مجرد کون سلطة الدولة تمارس طبقاً للقانون الوضعي الذي 
هومن عمل أجهزتها . 

ولقد كان لهذا آثره في تصوير ضمانات Pose‏ الشرعية في النظم الغربية العاصرة, 
فلقد وقفت هذه الضمانات عند ضمان قانوني صرف يتحرك في إطار النظام القانوني 
للدولة ذاته ويتقررمصيره د اخل أجهزة الدولة ومؤسساتها « إنه نظام الرقابة على 
دستورية القوانين في دول الدساتبر ds all‏ الجامدة حيث لاتملك سلطة š‏ التشرّيع 
العادي وضع أوتعديل القوانين الدستوريا ية » وهي رقابة ما أن تکون وقائية Fe ree‏ 
صدور القانون وتسند إلى هيئة تقوم على التحقق مقدماً من دستوريك ولیس 
بخاف أن انصراف هذه ل دا الصدد أمرمتصورتبعاً لكوتها CA‏ 
Coulis‏ . وإما أن تسند هذه الرقابة إلى هيئة قضائية تمارسها عن ark‏ دوع 
الأصلية (طلب إلغاء القانون أمام محكمة مختصة بذلك ‏ المحكمة الدستورية ) اور 
طریق الدفع بعدم دستورية القوانین آمام الحاکم القضائية العلمية » وذلك — 
المعروف لدى المعنيين بدراسة النظم الدستورية . ولبس مما يحتاج إلى تیه 
الهيئات القضائية القائمة على تلك الرقابة هي في النهاية من مين 0 

تمتعت باستقلال fat‏ فإن احتمال تأثرها دوطأة سلطة الدولة أوينزعات 5 

أعضائها السياسية في المجتمعات الغربية المعاصرة ‏ وخاصة حيث يعين أعضاء هذه 
الهینات بالانتخاب أمرليس بالمستيعد . 

وجمله القول في شأن هذه الرقاية على الدستورية آنها نقع ف داحل النظام 
القانوني للدولة وتتحرك في إطاره ASG‏ تكون رقيبة على شرعيته . وق معنى آخرما 
الضمانات التي تقدمها النظم السياسية الغربية المعاصرة لعدم ند ی سلطة 
digs!‏ دنظامها القانوني في جملنه أو 9 جزء منه أو في قاعدة من قواعده الى 
الخروج على «الشرعية:» os‏ دلولها الدقیق » أي على تلك القیم الأساسية وا لاهد اف 
العلیا للدولة التي هی في ذلك التصور الغربی للشرعية سابقه على ذلك النظام القانوني . 
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إن ضماناً ما لعدم تدلي سلطة الدولة إلى الخروج بقراراتها آوبنظلامها القانوني في 
جملته على تلك القیم الأساسية والاهد اف العليا لايتصور ف ظل ذلك الفهوم الخربي 
اللشرعدة أن یکون قانونياً > إذ كيف نستطیع أن نتصور ذلك وسند النظام القانونی أو 
سند سلطة الدولة في وضعها لنظامها القانوني هومحل التقويم .كيف يصح الاحتكام 
إلى نظام قانوني قائم في شأن سند قيامه ذاته . إن مفهوم «الشرعية» في ظل النظم 
السياسية الغربية المعاصرة على هذا النحوقد أغلق OLN‏ في وجه أية ضمانة لتلك 
الشرعية تأتيها من وراء نظامها القانوني . ومن ثم فان مواطن الدولة العربية 
العاصرة مكلف بطاعة قوانينها وقراراتها UM‏ آنها قد صدرت صحيحة من حيث 
الشكل أي من حيث الأجراء الدستوري ودون أن يكون من شأنه تمحدص سند 
الدولة في اصدارها . 

وعلى الرغم من أن الفقه الانجلو So pol‏ قد حرص فيما نحن بصدده على تضمين 
المشروعية بالاضافة إلى الالتزام بقواعد النظام القانوني الوضعي الالتزام أ 
بالاهد اف والقیم العلیا للمجتمم القایعه في فلسفات النظام السياسي . ومن نم is‏ 
على النظام القانوني + إلا أن ضمانات عدم الخرو € على تلك القیم والأهد اف العلیا قد 
ol‏ حتی في اطارهذا التصور الانجلو أمريكي معلقة . لقد راح الفقه الانجلو أمريكي 
يلتقى 3 الحقية الأخيرة عل ماموّداه أن «للمشر وعدة» مضمونین فسادة القانون (أو 
على حد تعبير الفقه الانجلو أمريكى «Rule oflaw>‏ ( لاتقف بمضمونها عند مجرد احترام 
سلطة الدولة لقواعد القانون الوضعي المعمول به وانما تجاوز ذلك الى مضمون إيجابي 
يضرب بجذوره وراء النظام القانوني للدولة في جملته متمثلا في التزام تلك السلطة 
al iol‏ القيم الأساسية وا لاهد اف العليا للمجتمع . الأمر الذي يكون للمشروعية معه 
مضمونان daly‏ «سلبي» واخر«ايجايي». ويتمثل المضمون السلبي في امتنا ع سلطة 
الدولة عن اتخاذ أي قرار أو إصدار أي قانون الا أن يكون متمشياً مع النظام القانونی 
للدولة من حیث الشکل بینما يتمثل الضمون الايجابي في ضرورة مرا عاة تلك 
القرارات والقوانين للقیم العلیا للمجتمع (" والتي هي عليا في معنى آنها تأتي من 
وراء النظام القانوني كله وأسمى منه , بل والتي هي منه بمثابة الهدف . واذا ماتصورنا 
مضمون الشرعية على هذا النصوفان هذه المشروعية تکون قد تضمنت إلى جانب 
مضمونها الدقیق مضمون الشرعية ایضاً . ومع ذلك وحتی في ضوء هذا التصور 
لضمون الشروعية فان شيئاً یبقی معلقاً الا وهو : ما ضمانة التزام سلطة الدولة بتلك 
القيم العلیا والأهداف البعيدة والتي تظل برغم ذلك التصورواقعة خارج إطار النظام 
القانوني للدولة ؟ أو في معنی آخریبقی التساول عن ضمانات الضمون الايجابي 
للمشروعية أي للشرعية بمدلولها الدقیق . 
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ولیس من شك أن ضمانات هذا الضمون الوضوعي أي الايجابي لابد أن تکون 
من طبيعة مختلفة غيرطبيعة ضمانة ذلك الضمون السلبي للمشروعية نظرا لتباين 
طبيعة القطاع الذي ينتمى اليه الضمون الثاني (اطار النظام القانوني للدولة) عن 
طبيعة القطاع الذي ینتمی اليه المضمون الأول الايجابي الذي يقع بجملته في ماقبل 
النظام القانونی للدولة ومن نم 3 قطاع l‏ .¿ 4 النظام وأبديولوجداته. > أن ضمانه 
الضمون السلبي للمشروعية ضمانة قانونية بحكم وقوع هذا ا مضمون 3 ب اطار النظام 
cas Sill‏ بيثما ian‏ بالنسية لضمانة الضمون الايجابي المشروع 3 y!‏ لضمانة من 
طبيعة القطاع التي تنتمي اليه أي من طبيعة قطاع فلسفة النظام وآیدیولوجیانه . ومن 
هناكان التقاء الدساتير الغربية المعحاصرة عند عدم تقديم ds)‏ ضمانة وضعية 
لعدم تدلى سلطة الدولة إلى الحروج على شرعية النظام القادوني للدولة في جملته 
أو في جرء منه أو قي قاعدة من قواعده وذلك بالخروج على أهدافه العليا ومبادئه 
الأساسية الواردة 3 ایدیولوحیات النظام و فلسفنه > الامر الذي يضع Las pull‏ في 
مضمونها الدقيق بمنأى عن كل جراء وضعي في ظل نظام الدولة الغربية am‏ 
فلا يبقى من شأنها الا أن يكون الجزاء سياسياً بحتاً من طبيعة القطاع الذى 
اليه طبقاً لفهومها الغربي المعاصرومن ثم الجزاء السياسي الصرف والذی يتمثل في Ta‏ 
do gl Skt‏ من جائب المواطنين كحق طبيعي أى مقاومة أعمال السلطة أوقراراتها أو 
نظامها القانوني في جملته اذا مایدا oY qd‏ أنه جائر أي إنه على الرغم من مشروعیته 
يتضمن خروجاً على البادیء الأساسية والأهداف العليا للمجتمع كما تبدو في فلسفة 
النظام وأيديولوجياته . وهكذا يقف الجزاء بصدد الشرعية عند مجرد الجزاء السياسي 
البحت دون الجزاء القانوني .بل إن النظم الدستورية المعاصرة قد ذهبت في هذا 
الصدد إلى أبعد من ذلك فراحت تجمع على اعتبارمثل هذه المقاومة حريمة نهدد 
سلامة الحماعة وأمنها صحیح أن ثمة وثائق دستورية وضعية غربية حديثة قد 
عنيت بمسألة مقاومة الجورهذه فراحت تعترف بهذه المقاومة كحق طبیعی للمحكومين 
قبل الحكام حال وثيقة اعلان حقوق الانسان والمواطن التي صدرت إبان التورة 
الفرنسیة الکبری (۱۷۸۹ (a‏ والتی Gael‏ جزءاً من ) الدستور الصادر سنا WAS‏ © 
عدا أن هذه الوثائق لم تعن بتنظیم الوسائل التي ند تتضمن لهذا الحق الراولة مما جعل 
مهمة النص عليها تقف عند مجرد pari)‏ عن إرادة واضعي الوثيقة وكسند فلسفي 
بحت للنظام السياسي الذي سيقوم على أساسها , وكتسجيل لفلسفه (جون لوك) 
الانجليزي السابقة عليها في شان الشورة کحق طبيعي للمواطنین اذا ماخرجت 
السلطة على هد اف ald‏ الجتمع السياسي ذاته , وفیما عدا ذلك فليس ثمة دستور 
واحد من دساتير الغرپ العاصر التي قامت في فرنسا Lane 3 gf‏ من بعد ذلك وحتی Legs‏ 
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هذا يعترف بحق المواطنين ف مقاومة جور سلطة الدوله دخروجها على الياد ىء 
الأساسية والأهداف العليا للمجتمع . 

وجملة القول في شأن «الشرعية» كدعامة أولى لنظام الدولة الغربية المعاصرة أنها 
تقف عند مجرد المشروعدة في إطار النظام القانوني للدولة فلا تجاوزه تاركة بذلك 
مضمون الشرعية الدقيق من غيرضمانة وضعية ولكي تبقى بكل قضاياها من شأن 
فلسفة السياسة وحدها . وترتكز النظم السياسية الغربية المعاصرة في رفضها لفكرة 
الجور إلى فلسفة جان جاك روسو الفرنسي بكتابه «العقد الاجتماعي» في شأن 
«الارادة العامة». فالقانون فى تلك الفلسفة هو pat)‏ عن الارادة العامة , 
ولادمعقل أن يقع من الارادة العامة جور على نفسها _ومن ثم إذأ تكلم القانون 
(قائون الدولة) وجب على الضمبر أن بصمت . وق ضوء هذه الفلسفة لا مكان للحور 
أصلا في النظم السياسية الغربية المعاصرة . وهكذا ينتهى الأمرف ظل الدولة الغريدة 
المعاصرة فيما نحن بصدده إلى «مشروعية» بمدلول ضيق وضمانة وضعية هزيلة هي 
الرقابة على دستورية القوانين (حيث يؤخذ بها) والتي مؤد اها الموضوعي التزام سلطا 
الدولة بنظامها القانوني الذي هومن وضع أجهزتها ثم الاحتكام إلى هيئات تنتمي اليها 
Last‏ في شأن مدی التزامها بذلك النظام » الأمر الذي يبعد عن تلك السلطة كل شبهة 
لجورما » إنها دائماً عادلة طا لما ظلت ملتزمة بالنظام القانوني الذي هومن وضعها 
والذي تستطيع التعديل والتبديل فيه كلما شاءت . 


وهكذا يظل مقهوم الشرعية بایعاده القريية المعاصرة بعيداً عن أن يقدم حلا 
فعالا للمشكلة السياسية تبعاً لعجزه عن تقديم ضمانة فعالة ضد تدلي الدولة بنظامها 
القانونى إلى «الجور» وسنری كيف أن الاسلام هو الذي جاء للمرة الأولى في تاریح 
النظم يميد الشرعية یمدلوله الدقیق وكدق أنه حدد له falas)‏ «وشرع» له ضماناً 
Ylas‏ ان ربطه بالنظام القانوني الاسلامي (ق تعييردا المعاصر) جاعلا من مقاومة 
الجورحقا Lic pin‏ للم واطن المسلم فلم بترك الأمر لأجهزة السلطة .13 تکون 

خصماً و حکماً كما هي الحال في ظل نظام الدولة الغريدة المعاصرة . 

ویفوم نظام الدولة dar pall‏ العاصرة على doles‏ تانية - إلى Gila‏ ميدأ الشرعية _ 
هي Pre‏ سيادة الامة آوسيادة الشعب ... ويرد الغربیون ميدأ سيادة الشعب أو 
سيادة الامه إلى فلسفات القرنین السابع عشروالثامن عشر في شأن النشاة التعاقدیة 
للمجتمم السياسي لد ی کل من «لوك» !انجلیزی «و رو سو» الفرنسي »تلك الفلسقات 
التي بدت لاصحابها قادرة يما انتهت إليه على تقدیم حل فعّال للمشكلة السياسية 
متمقلا عند لوك في فكرة سيادة الأمة وعند روسوفي فكرة سيادة الشعب » وذلك فى 
مواجهة سلطات ال لوك المطلقة وامتيازات النبالة حینذاك ولحساب البرجوازية 
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النامية Lard‏ تعد . ويرد أنصار ميد آ سیاد š‏ الأمة Souverainete nationale‏ مبد آهم هذا إلى 
لوك الانجليزي بالذات (في كتابه عن الحكومة المدنية ۱۱۹۰ (a‏ بينما يرد مبدأ سيادة 
الشعب Souverainete Populaire‏ إلى فكر روسو الفردسي في GUS‏ (العقد الاجتماعي 
۲ عم) . 

لقد كان لوك یتصور في کتابه الحکومة الدنية أن حل المشكلة السياسية نما 
يقبع ف الديمقراطية الذيابية والتي من شأنها تسوية البرلان كنائب عن الأمة وكيديل 
لسيادة الملوك وانطلاقاً من أن السلطة تنشا نشأة تعاقدية في معنى أن مصدرها هو 
الرضا بها من جانب الحک وم ین. بينما انتهى روس وبعق ده السياسي (الافتراضي 
البحت) إلى فكرة سيادة الشعب . تلك السيادة غير القايلة ‏ عنده ‏ للتصرف فيها أو 
النزول عنها الأمر الذي لاتستقيم معه فكرة النيابة وا لنظم النيابية القائمة على مجالس 
منتخبة تشولی عن الأمة صاحبة السيادة ممارسة مظاهر سيادتها . فعند روسوليست 
السيادة الا مزاولة للارادة العامة © والارادة العامة لاتمنل إلا بذ اتها فهي إما هي بذاتها 
وإما غيرها وليس من وسط بين هذا وذ اك ومن ثم فإن نواب الشعب ليسوا ون يستطيعوا 
أن یک ونوا ممثلیه فهم لیسوا الا مندویبه, واستناد ‏ الى هذا یعلن روسو أن الشعب 
الانجليزى ي )3 Jb‏ النظام النيابي) يعتقد أنه حرولكنه على الخطأ فهوليس حرا إلا آثناء 
انتخابه لأعضاء البرلان حتى إذا ماتم انتخابهم عاد عبداً . 


ومهما يكن من أمر ذلك التباين بين فلسفة لوك وروسويصدد فكرة السدادة 
ومضمونها فان النظم السياسية الغربية المعاصرة قد راحت تلتقي على فكرة سيادة 
الأمة كمبدأ لتنظيم سلطة الدولة الأمر الذي جعل من هذه النظم نظماً «نيابية» تشترك 
في نسق واحد هو الديمقراطية الغربية والذي قوامه إسناد سلطة الدولة إلى هيئة منتخبة 
تحكم العلاقه بين أعضائها المنتخبين ‏ والذين يعتبرون ممثلين للأمة ومن ثم المعبرين 
عن الادارة العامة - وبين المحكومين الناخبين بناء على فكرة الوكالة «التمثيلية» والتي 
بمقتضاها يعتبر عضو البرلمان ممثلا للأمة بأسرها لالناخبي د اثرته فحسب ومن ثم 
لايكلف بتقديم حساب لناخبيه وليس لهؤلاء حق إقالته آثناء مدة النيابة. وهكذا تنقطع 
صله المنتخب بناخبيه بمجرد انتهاء عملية الانتخاب وتستقل بالتالي المجالس المنتخبة 
طوال مدة نيابتها عن المواطنين الذين ينقلبون تبعاً لذلك إثر انتهاء عملية الانتخاب إلى 
مجرد رعايا للحكومة النيابية » وبهذا ينتهي الأمرعملا إلى هيئات حاكمة تستقل 
بمهام الحكم طوال مدة النيابة وبمنأى عن رقابة ناخبيهم. وهنا نطرح السؤال الآتى : 
ماالحل الفعال الذى يكون ميدأ سيادة الامة قد قدمه ‏ في ظل الدولة الغربية المعاصرة ‏ 
Jas‏ للمشكلة السياسية؟ إن كل ماقدمه هذا المبدأ قد راح ينحصر عملا في أعمال عار 
العددي في شأن الكيان العضوي للسلطة اذ راح يحل محل الحاكم الأوتقراطي - | 


— ۱۱۵ س 


یتلقی سلطته عن غيرطريق الانتخاب - مجالس یاعد اد کببرة یعینون بالانتخاب ول 
ماعدا ذلك فاته لم يقدم حلا ما للمشكلة السياسية فهو ]3 وضع تلك الجالس بمنای 
عن رقادة الناخيين tha‏ لها التدلى إلى استبداد یفلت من کل جزاء 

وتحضرنا هنا تلك العبارات النتشرة في الأدب السياسي الانجليزي والتي منها 
yh‏ انجلترا لایحکمها النطق وانما یحکمها البرلان» ومنها ایضاً « ان البرلان 
الانجلي زي قادر على کل شيء إلا أن یقلب المرأة إلى رجل والرجل إلى امرأة» ولعل آبلغ 
مايؤكد صحة تصورنا هذا لما آل اليه ميدأ سيادة الأمة في الغرب المعاصرف التطبيق من 
نقيض ماکان يرجى من ورائه ماآبرزه الكثيرمن المحللين في أعقاب الثورة الفرنسية 
الكبرى لعام 184 في هذا الصدد. فلقد أيرزوا كيف أن مبدأ سيادة الأمة أدى B=‏ 
التطبيق - إلى دولة بقوة واحدة مركزية طاحنة يزحف إليها الانتهازيون مجمعين 
في مجالس (برشانات) تتسلط باسم كيان خيالي لاوجود له (الامة) وباعتبارها 
(المجالس) تعبر عن ارادته ومن ثم تنطلق في تسلطها من غيرقيد أومسؤولية تبعاً لضياع 
المسئولية بتعدد المسثولين .إن مبدأ سيادة الأمة أصبح في التطبيق مجرد سند 
ايديولوجي -من غيرمضمون موضوعي - لاستبد اد المجالسء لقد راحت تلك المجالس 
تنفرد بالسلطة باعتبارها سلطة الشعب ومن ثم فلا راد لکلمتها » وياعتبارتلك الجالس 
أداة التعب یر عن «الارادة العامة» راحت تمثل الصدر الوحید للقانون العبرعن هذه 
الارادة العص وم ومن ثم فإذا تكلم القانون وجب على الضم أن بصمت . وهکذ | 
بتهي الامر-من ثنايا مبدا سيادة الامة الى طاغية بمئات الرؤوس (المجالس) 
كبديل لطاغية يرأس واحدة (الملكية المستبدة القديمة) ومن ثم إلى نقيض ماكان 
يتصور من ورائه . وجملة القول - وعی حد تعبير «يرتران دي جوفيتل» إن إعلان 
سيادة الشعب لم يكن له من أثر سوی إحلال ملكة متخيلة هي «الارادة العامة» محل 
ملك جي. « والارادة العامة بطبيعتها قاصرة š‏ على الدوام لانها عاجزة عن أن تحكم بنفسها 
ومن تم فهي في حاج 3 dials‏ إلى من یقوم عليهاء ويتعدد القائمين علیها (اعضاء 
المجالس) وتتابعهم ينفسح المجال لاحتمال أكبر لتعاقب الانتهازيين من غير المؤهلين 
على الحکم والذين لاراد لکلمتهم لانها التعبير عن «الارادة العامة» والارادة العامة 
لاتخطیء ولا تجور.(۲ 

وجملة القول في شأن مبدا سيادة الامة كدعامة ثانية لنظام الدولة الغربية 
العاصرة أنه قد آدی في التطبیق )3 ظل النظم النيابية) الى هيئات حاکمة بسلطة مطلقة 
ونهادیه لاتمتثل إلا لقانون الدولة الذي هومن وضعهاء ومن ثم فهي لاتتقيد في النهاية الا 
بارادتها . إنه إذن الاستبداد المتدلي بطبيعته إلى الجور الذي لاعاصم للمواطنين 
منه. وسنرى كيف أن الاسلام لم يكن بحاجة إلى شعارما من شاكلة سيادة الامة أو 
سيادة الشعب لتقديم الضمانة الفعالة لعدم تدلى القائمين على سلطة الأمر إلى 


— ۱ ۱۱ سب 


الجورء تلك الضمائة التي حاءت Š‏ الاسلام کعنصر من عناصر النسق السياسي 
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ان انتهينا من الوقوف على دعائم النظم السياسية الغربية لمعاصرة تمهيد 
لتوضيح حلول الاسلام الرائعة 8 مجالهاء سنعرض فيما يلي لمضمون 
ماجاء في کتاب The Caliphate‏ للمستشرق الانجليزي «ارنولد» بفصله الثالث في شأن 
النظرية السياسية للخلاقة وذلك لتحليله ونقده نقداً موضوعياً » ولكى نواجهه بحقيقة 
النظام السياسي الاسلامي متمتلة في الحلول التي قدمها الاسلام للمشكلة السیاسته › 
ومقارنة بتلك الحلول التي تقد تقدمها النظرية السياسية الغربية المعاصرة في هذا الصدد › 
والتی فصلناها آنفاً . 


لقد تناول الستشرق الانجليزي (Sir Thomas W, Amold)‏ نظام الخلافة ا لاسلامي 
في كناب بعنوان (The Caliphate)‏ والذي نشر للمرة الأول في آوکسفورد عام 
gly (V4 Y£)‏ يعنينا من هذا الكتاب هوماجاء في فصله الثالث بشأن النظرية 
السياسية للخلافه J> Jos‏ تعبیره : The Political Theory of The Caliphate‏ 


لقد بدأ «آرنولد» هذا الفصل بالقول بأن علماء الدین المسلمين قد جدوا في البحث 
عن سند «للنظرية السياسية للخلافة» في القرآن باعتباره المصدر الأساسي للتشریم, 
وذلك على نحومافعل رجال الدين الأوربيون في العصور الوسطى حين جدوا في الكشف 
عن سند من الكتاب المقدس تأييدا لمطالب الباباوات والأباطرة . ثم قدم طائفة من الآيات 
التى لجأ اليها علماء الدين المسلمون في هذا الصدد » حتى اذا انتهى من ذلك راح يبين 
كيف أنه كان لابد من الاستعانة بالأحاديث لخلع مزيد من الوضوح والدقة على «نظرية 
الخلافة» فكانت تلك الأحاديث التى اتخذت كأساس لفقه الخلافة في كتابات علماء 
الدين ورجال الشريعة المسلمين ٠  .‏ 

وق هذا الصدد أورد «أرنولد» طائفة من الأحاديث الني تدورق حملتها 
حول وجوب طاعة الحاكم عادلا كان أم جائرا فان كان عاد لا فله ثواب عدله عند الله 
وإن جار فعليه الوزر في الآخرة وللرعية ثواب الطاعة . 


و بعد 


Jog‏ الرغم من أن «آرشولد» قد راح بؤكد أن بعض هذه الأحاديث نیدو من 
وضع المؤيدين لحکم Š al‏ أو أخرى بقصد بناء ds bes»‏ سباسبا» للخلافة مفصلة 


على الواقع التاريخي ولكي تتخذ سنداً لخلافة مستیدة إلا أنه مع ذلك قد انتهى ل 
هذا الصدد الى أمرين 


أولهما : أن الخلافة الاسلامية وقد اعترف بها عل هذا النحوكانت تمثل حکما 
تس ۱۱۷ 


مستبداً يضع ف يد الحاکم سلطة مطلقة بلا قيد فارضة على رعایاه طاعة خالصة 
— التردد 02 


| إلى‎ ae 
جادر‎ 


وینهی « آرنولد» هذا الفصل الثالث بعبارات خافتة » مضمونها أنه في مجال 
واحد كانت السلطة التحكمدة الاوتقراطدة للخليفة مقيدة, فالخلیفه بوصفه مسلماً 
ملتزم بالخضوع للشريعة الاسلامية على asd‏ الساواة مع ant‏ من المسلمين وذلك L.G‏ 
لکون هذه الشريعة مصدرها الوحي الالهي الذي جاء لتنظیم السلوك الانساني في شتی 
قطاعاته , الأمرالذى لم يدع مجالا (في الاسلام) لذلك التمييزبين القانون الكنسي 
وقانون الدولة في المسيحية . ومن هذا فإنه كان المفروض (من الناحية النظرية على 
الاقل) أن تكون إدارة الدولة (الإسلامية) على انسجام مع أحكام القادون 
المقدس" (الشريعة الاسلامية). 

وقبل أن نقابل أفكار «أرنولد» هذه بالنسق السياسي الاسلامي الحق بمفاهيمه 
وفروضه المستنيطة من الكتاب والسنة ومن سلوك الخلفاء الأوائل» ننبه ‏ فيما يلي - إلى 
ماوقع فيه «أرنولد» من أخطاء منهجية واصطلاحية في الفصل الثالث من کتابه الخلافة: 
وذلك نظرا لا هيات له هذه الأخطاء من اختفاء للصيغة لصادقه النظریه السیاسیه 
الإاسلامية وراء نظریته للخلافه الاسلامیه المبنية على مقتضی أحاديث JS)‏ هونفسه 
تلفيقها هى الأخرى لحساب واقع معين. 
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۲ بدا «ارنولد» الفصل الشالث من كتاب الخلافة بالقول بان علماء الدین 

šJ‏ 2 السلم ین قد جدوا في البحث عن سند «للنظرية السياسية للخلافة» في 
القرآن باعتباره المصدر الأساسي للتشریم »ثم آضاف إلى ذلك في موقع لاحق بالفصل 
نفسه - أنه كان لابد من الالتجاء للژحادیث لخلم المزيد من الوضوح والدقه على تلك 
النظرية . وه ذا کلام موّد اه أن مدلسول عبارة «النظرية السياسية (Poltical Theory)‏ » 
النهجي وا لاصطلاحي غاب تماما عن ذهن «ارنولد» . إن عباراته التقدمه والتى بنی 
علیها تحلیله كله لنظام الخلافة الاسلامية تعني أن للخلافة نظرية سياسية اصلا ثم 
راح هؤلاء العلماء یجدون ف الکشف عن سند لها في القرآن والاحادیث . Ling‏ | 
تصور لايلتقي اليتة بالمدلول الاصطلاحي والمنهجى للنظرية السياستة . إن al‏ نظرية 
سياسية هي - متهجيّاً واصطلاحاً - بناء ذهني لجموعة متسقة من مفاهیم وفروض 
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gl « مستقرأة بالملاحظة من الواقع وهی حينئذ علمیه یستعان بها في فهم الواقع وتفسيره‎ š; 
متسقة من مفاهیم وفروض مستنبطة من مقدمات أخلاقية أو‎ dey هي بناء ذهني لجم‎ 
فلسفية أوعقائدية ولكي تستخدم في فهم نظام سياسي نشا منتسباً الیها أوفي الحکم على‎ 
مدى استجابته لها حتى يكون جدیرا بذلك الانتساب وهي لذلك نظرية فلسفية تقدم‎ 
لما بیجن أن نكون «لا» لما هو کائن» « وهذا شأن أية نظرية سیاسبه تستند‎ Lodged 
إنها ليست جديرة بان تكون كذلك إلا إذا قام بناؤها في جملته على‎ ٠ إلى الاسلام‎ 
مجموعة من فروض ومقاهيم مستنبطة من القران والأحاديث الصحيحة استنباطا‎ 
أميناً ؛ ومن ثم مبنية بعيداً عن الواقع للحكم على مدى إسلاميته » وليست ملفقة على‎ 
مقتضاه . ونخلص من ذلك كله إلى أن بناء ذهنياً أميناً للنظرية السياسية الاسلامية أو‎ 
للخلافة الاسلامیه (وحتی تکون جديرة بانتسابها للاسلام) إنما يقوم على مجموعة من‎ 
عناصر هي مقدمات من الكتاب والسنه (الصحيحة) وعمليات استسباط مجموعة‎ 
وهی‎ ٠ المفاهيم المتصلة بالعلاقات السياسية للمجتمع ومضامين هذه الفاهیم‎ 
جمیعا عناصر لیناء ذهني واحد . ومن ثم فإن الآيات والأحاديث المتصلة بالعلاقات‎ 
السياسية للمجتمم الاسلامي هي لبنة أساسية في الیناء الذهنی للنظرية السياسية‎ 
الاسلامية وحرء أصيل منه . فلوآن «أرنولد» قد وقف على هذا الدلول الا صطلاحي‎ 
والمنهجي النظرية السياسية لا راح يستبعد  على طول فصله الثالث بالتصریح أحياناً‎ 
وبالتلمیح أحياناً آخری - آي تصورلبناء ذهنی لنظرية سياسية اسلامية خالصة ء‎ 
ولكي يؤكد أن دور الكتاب والسنة ف بناء النظرية السياسية للخلافة قد جاء‎ 
لاحقا لنلك النظرية القائمة على الاستبداد والتحكم وآن هذا الدورقد انحصر في‎ 
. تاییده لذلك الواقع المستيد‎ 


وبكون «أرنولد» بذلك قد أراد أن بصور نظربه للخلافة الاسلامية . والحق آنها 
كما صوریناءها الذهني ‏ ليست البنة جديرة بالانتساب إلى الاسلام »كما أنها 
لیست Gull‏ جديرة OD‏ توصف بأنها «نظرية» )3 المدلول الاصطلاحي) » ذلك لأن مناءه 
لهالم بیدا من الآيات والأحاديث الصحيحة لكي ينتهي بالاستنباط إلى الفاهیم التي 
يتعين أن تحکم العلاقات السياسية للمجتمع حتی یکون النظام السياسي إسلامياً وإنما 
أخرج ob)‏ والأحاديث نهاضاً من البناء الذهني الذ ی بد ol‏ من واقم الخلافة jÉ‏ عصور 
معينة ثم راح يلجأ إلى تلك الآيات والأحاديث المختارة لتأييد ذلك الواقم ‏ فأين هذا من 
البناء الذهني الصحيح لنظرية سياسية بالمدلول المنهجي الدقيق للنظرية من ناحية 
ومن حيث صدق انتسابها الى الاسلام من ناحية أخرى . ٠‏ 
الاصطلاحية ما لعدم إدراكه لها إدراكاً دقيقاً بحكم انتمائها إلى مجالات بعيدة عن 
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تخصصه و اما قصداً بهدف تمییع موقف الاسلام الصحيح من العلاقات 
السئاسية . لقد انتهى «أرنولد» بتحليله على طول الفصل الثالت إلى القول بان النظرية 
السياسية للخلافة قد صيغت لتکون سنداً لخلافة مستيدة استد عبت | obLy‏ 
والأحاديث lost!‏ بالتفصيل المتقدم . غير أن «آرنولد» راح يختتم فصله هذا بفقر 
أخيرة جاء فيها (وبعب ارات خافتة) أنه «في مجال واحد كانت السلطة التحكمية 
الاوت وق راطیه للخليفة مقيدة , فالخليفة بوصفه مسلما ملتزم بالخضوع للشريعة 
الاسلامية على قدم الساواة مع غيره من المسلمين وذلك تبعاً لكون هذه الشربعة 
مصدرها الوحی الالهي الذى جاء لتنظيم السلوك الانساني في شتى قطاعاته ... ومن نم 
فانه كان الفروض (من الناحیه النظریه على الاقل) أن تکون ادارة الدولة على انسجام 
مع أحكام القانون القدس (الشريعة الاسلامیه) 

فلو Lisl‏ احتكمنا الى الدلول الاصطلاحی والضمون الفنی لكل من لفظتی 
«| لاستید اد» و «التحکم» حتی لدی النظم السياسية الغربية المعاصرة وفلسفتها . لتبین 
لنا مدی التناقض بين ماانتهی call‏ «أرنولد» من تحلیله على طول الفصل الثالث في شان 
النظرية السياسية للخلاقة الاسلامية Sich l‏ آنها قد صیغت لتکون سند لخلافة 

مستبدة تحكمية وبين ماجاء ف تلك الفقرة الأخيرة لفصله الثالث . فلقد سيق أن 

8— في بحثنا هذا أن « التحکم» في ظل الدولة الغربية المعاصرة لايعني أكثرمن عدم 
الالتزام بالشروعیه آى بقواعد النظام القانوني للدولة من جانب القائمين على سلطتها ء 
ون الاستبداد يجاوز ذلك الى الخروج على القیم الأساسية والاهد اف العلیا للمجتمم 
والتي تقبع في sal‏ بولوجیانه التي انيئقت منها نظمه القانونیه والسياسية . 


فلو Lil‏ أحتكمنا الى مفهوم كل من الاستبداد والتحكم كما تحدد في ظل نظام 
الدولة الغخربية العام وفلسفاتها والتي ينتمي اليها «أرتولد» ل ليدأ التناقض عميقاً بين 
تمس وبين ماضمته هو ذا «الفقرة الأخيرة» من القصل نفسه والتی تؤكد -و إن كان 
قد عرضها بعيارات خافتة. التزام الخليفة ياحكام الشريعة الاسلامية Ó‏ شتی 
المحالات وعلى قلح المساواة مع OAS‏ من المسلمين ودوصف الشريعة الاسلامية القانون 
المنظم لشتی قطاعات النشاط الانسانی والتنظیم الاجتماعى بما فيه قطاع السلطة 
العامه. ذلك بأن الترام الحلیقة ف نشاطانه الخاصة والعامة آي مابتصل بسلوکه 
من حيث هو انسان عضو في مجتمع |سلامي ومن حيث هو قائم على سلطة الامر ی 
مجنمع إسلامي على النحو الذي آو رد ۵ « آرتولد » نفسه لايستقدم الدنه مع ماانتهی 
— «أرثولن» دانه وي الفصل نفسه Crs‏ قال بان النظرية السیاسبه للحلافة 
الاسلامية قد صيغت كسند للاستيداد والتحکم . إن مجرد التزام الخليفة المسلم 
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بأحكام الشريعة يتلك الأبعاد المتقدمة التي صورها «أرنولد» ذ انه لقاطم بقیام الخلافة 
على ميدأ المشروعية أى على مبدآ التزام السلطه بالنظام القانوني للدولة حتى بمدلوله 
الغربي العاصر . ویالتزامها كذلك يميداً الشرعیه بمدلوله الواسم {bs‏ لکون القیم 
الأساسية وا لاه د اف العلیا للمجتمم لاسلامي قد تضمنها القران والحديث على قدم 
الساواة مع أحكام النظام القانوني للمجتمع الاسلامی التي وردت هي الأخرى في 
المصدرنقفسهة ویالتفصیل الذى ستعودٍ إليه فيما بعد . 

وهكذ| یکون «آرنولد » قد وقع 3 نصويرة للنظرية السياسية للخلافة في Lbs‏ مرده 
إلى آمرین آولهما: آنه بدأ من تصویر غير صحيح للمضمون الا صطلاحي لعبارة النظریة 
السياسية مما أدى به إلى الخلط بين تاريخ واقع الخلاقة الاسلامرة وبين الخلافة 
الاسلامية كنظام سياسي (سلامی Legis:‏ أنه بعدم تصوره للمضمون الفني الدقيق 
abil‏ «الاستيداد» و«التحكم» قد فوت على القارىء إدراك حقيقة نظام الخلافة 
الجدیر بانتسابه إلى ب الاسلام في خاصته الکبری التمثله في التزامه الصارم بمبد أي 
المشروعية dic pill y‏ معاً . 
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انتهينا من نقد فکرة «آرنولد» عن النظرية السياسية للخلافة 
الاسلامية , من الناحيتين المنهجية والفنية على النحو المتقدم , ننتقل 
فيما يلى إلى بیان الحلول التى قدمها الاسلام للمشكلة السياسية . 
ولكى تستحب هذه الحلول الاسلامية للمقارنه الصحيحة بينها وین الحلول 

الغربية المعاصرة لتلك المشكلة ستعالح الحلول الاسلامیه 3 الاطار نقسه الذي عالجنا 
فيه الحلول الفربية في صدر يحثنا هذا مع محاولة الارتباط بلهجة التعبير 
الاصطلاحي المعاصر ودون المساس بالمضمون. وسنرى كيف أنه في هذه المقارنة بقع 
الرد L.‏ أفكار «ارنولد» والمتايعين له من ناحية الموضوع . وإعمالا لهذا المنهج سنبين 
La‏ یلی موقف الاسلام من المعيار العددي الفربي بصدد الكيان العضوی لسلطة الأمر 
نم موقفه من الفهوم الغربي المعاصر «للدولة» ومن مفهوج «الشرعية» ف اطار تلك الدولة 
dy pal‏ فموقفه من الديمقراطية الغربية المعاصرة التي جاعت تطبيقاً ليد آ سدادة الأمة 
هناك . 

فأولا: ماموقف الاسلام من فكرة الدولة الغردية المعاصرة والتى مضمونها كما 
قدمناه آنفاً انتقال سلطة المجتمم السياسية من حالة القوة الخام إلى القوة المنظمة 
أي من حالة الامتثال بالخوف إلى الالتزام بالنظام أوفى معنى آخر الانتقال من حكم 
الفرد الى حكم القانون. الامر الذي درئط فكرة الدولة الغربية المعاصرة يفكرة القانون 
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مهيئاً بذلك لاعمال Fase‏ المشروعية بمدلوله الغربي التقدم؟ 


إِنْ نظ رة ممعنة فیما چاء بالقرآن وبالاحادیث في شان سند آلالتزام بطاعة 
القائمين على سلطة الأمرق المجتمع الاسلامي تقطع بالقول بان الاسلام قد سبق 
الغرب الحديث بأكثر من آلف عام في نصويره «للسلطة المفظمة» في المجتمع ومن ثم 
الخاضعة للقانون» فوفقا لأحكام الاسلام طاعة السلطة فضيلة مأموريها: تقول الله 
تعالى: (ياأيها الذين آمنوا أطيعوا الله وأطيعوا الرسول Holy‏ الآمرمنکم) [النساء [°A‏ 
ويقول صلوات الله عليه: «من أطاعني فقد أطاع الله ومن عصانی فقد عصا الله ومن 
بطع الأمير فقد أطاعني ومن بعص الأمسير ققد عصانی». غير أن هذه الطاعة في 
الاسلام Lag aya‏ بالتزام القائم على سلطة الأمرباحكام الشرع (الكتاب والسنة) 
قيما يصدر عنه من أوامرء فالأصل في الاسلام أنه «لاطاعة لمخلوق قي معصية 
الخالق»». وهذا الحديث يتضمن قيمة علدا مؤداها كما ورد في 
حديث آخر- «السمع والطاعة على المرء المسلم Lard‏ أحب وكره مالم يؤمريمعصية فإن 
أمريمعصية فلا سمع ولا طاعة». وهذه أحاديث متفق عليها . وهكذا یقضی الاسلام 
bo ys‏ الالترام بطاعة القائمين على السلطة بالتزام هؤلاء باحکام الشر ع أي بالقرآن 
والسنة في المعنى الذی قدمناه Lal‏ . وهذا موّد اه سلخ السلطة عن أشخاص القائمين 
عليها لاخضاع ممارستها لدستورمسبق هو کتاب الله وسنة رسوله. ألس هذا هويعينه 
مضمون مفهوم الدولة الغربية الحديثة الذي يدعي الغربیون أنه من ابتداع فكرهم 
الحديث؟! ولو آنهم علمو! بحقيقة ذلك التدرج في الالتزام السياسي الذی يتعين أن يقوم 
عليه الجتمع الاسلامي ذلك التدرج المستنبط من الكتاب والسنة والذي قوامه التزام 
أعضاء الجتمم الاسلامي والقائم على سلطة الأمربذاته fog‏ قدم لمساواة دست ا 
الاسلام (القران والسنة) من ناحية وتعليق الالتزاح بطاعة السلطة في الجتمم الاسلامي 
على التذا م القائم عليها بقواعد ذلك الدسسترر مر ناح آخری لو آنهم علموا ذلك لما 
ادعوا Gls‏ مفهوم دولة القانون هومن تصوير فلسفاتهم السياسية الحديثة . ولقد سبق 
أن بينا كيف أن «أرنولد» لم يستطع أن یخفی هذه الحقيقة في الفقرة الأخيرة من فصله 
الثالث على النحو الذي أشرنا إليه وان كان قد حاول أن يصرف نظر القارىء عن مدى 
أهميتها في تصوير النظام السياسي الاسلامي الحق . وجملة القول إذن في هذا 
الصدد أن الاسلام هو الذي قدم وللمرة الأول في تاريخ — أروع 
صورة للسلطة النظمة تنظیماً قانونياً ومن ثم لدولة القانون 


وشانب :L‏ ماموقف الاسلام من العیار العددي الغربي 9 شأن الکیان العضوي 
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یعقلون إن هم إلا کالانعام بل هم أضل سبیلا) [الفرقان £ 4]. في هذه الآية الكريمة يبين 
سبحانه كيف أن الکم العددي البشري لایمشل قيمة بذاته » ثم تأتي الآية الكريمة 
القائله (قل هل يستوي الذین یعلمون والذین لایعلمون) [ الزمر »]٩‏ لكي تقطع بفضل 
الذين يعلمون على الذين هم على غير علم » (يرفع الله الذين آمنوا منکم والذین آوتوا 
العلم درجات) | الجادله ]١١‏ . 

واذا انتقلنا بهذه القیم القرآنية العامة الى ميدان الحکم قلنا بان العبرة في 
القیام على شوون الجماعة ليست البتة بالکم اليشري > Last‏ هي - 9 الاسلام ‏ 
«یالکیف» . إن تسلط السواد الاعظم من الناس على الصلحة العلیا للجماعة مرفوض ف 
الاسلام .ذلك بأن تدیبرهذه المصلحة يقتضي درجة من العلم والحكمة لانتوفرلذاك 
السواد إن العبرة في تولي شون الجماعة هي في الاسلام -للایمان والعلم اللذين 
یرفعان آصحابهما درچات فوق من عداهم . إنها إذن ودونما حاجة إلى اجتهاد «حكومة 
الخيرة المؤهلة للحکم» ولیست البتة تسلط السواد الاعظم الهییء للغوغائية 

ولو Lat‏ تصفحنا کتابات فقهاء السلمین الاوائل الصادقن من Jal‏ السنة 
والجماعة في مجالنا هذا للاحظنا كيف آنهم قد استنبطوا من تلك القیم القرآنية 
مااستنبطناه . فلقد التقوا على شروط يتعين توافرها لمن بتولى أمرالمسلمين تقطع 
بالتأكيد لمعيار «الكيف» ودون الكم . أي بحكم الخيرة المؤهلة دون الكثرة التي 
لاتعلم . ففي كتاب «الاحکام السلطانية» ينقل لنا الماوردى ‏ المتوق سنة ٤٠٥١‏ ه 
ماکان d Laila‏ عصره بصدد gust‏ العضوي لسلطة الأمربل وبصدد أهل الاختيار 


دإن LLY!‏ فرض ULES‏ کالجهاد وطلب العلم فإذا قام بها من هومن آهلها سقط 
فرضها عن الک اف 2 وإن لم يقم بها آحد خرج من الناس فریقان : آحدهما: آهل 
الاختیار (الناخبون في تعبیرنا العاصر) حتی یختاروا إماماً للامة » والتاني: أهل الامامة 
(الرشحون لناصب الحکم في تعبیرنا العصري) حتی ینصب آحدهم للامامة » ولیس 
على من عدا هذين الفريقين من الأمة في تأخير الإمامة حرج ولا انم .وإذا تميزهذان 
الفريقان من الأمة وجب أن يعتبر كل منهما بالشروط العتبرة فيه 

: الاختيار (الناخبون) فالشروط المعتيرة فيهم ثلاثة‎ Jal Ll, 
الأول: العدالة الجامعة لشروطها‎ 
والثاني: العلم الذي يتوصل به إلى معرفة من يستحق الإمامة على الشروط العتبرة فيها.‎ 
والثالث : الرآي والحكمة المؤديان إلى اختيارمن هوللامامة أصلح وبتدبير المصالح آقوم‎ 
f . edly 
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LLY Jal Lely‏ (الرشحون لتولي منصب الحکم) فالشروط العتبرة فیهم 
سبعة : 
الأول: العدالة على شروطها 
والتاني العلم المؤدى إلى الاجتهاد — 
والخامس الرآي المفضى الى سياسة الرعية وتدبیر الصالح .. 

وهكذا ial‏ الفقهاء المسلمون الأوائل من آهل السنة والجماعة ليقطعوا بانه _ 
انطلاقا من تلك الآيات -لامجال البتة في شأن الكيان العضوی لسلطة الأمريل وف 
شأن ناخبیهم (بالتعبير العصری) على السواء. للسواد الأعظم لمجرب كونه کترة. و انما 
هذا المجال من شأن الفضلاء ç gd‏ العلم والرأي والحكمة »فليس أهل الاختدار 
هم في الاسلام -من الغوغاء وإنما هم من المؤهلين لحسن الاختيار وهؤلاء قلة 3 
كل زمان ومكان . وأهل الامامة كذلك من باب أولى . 

وموقف الاسلام هذا من المعيار العددي كحل للمشكلة السياسية يذكرنا بذلك 
النقد الذى بوجهه النابهون من الملاحظين والمحللين الغربيين إلى ميدأ سيادة الامه a.‏ 
وضع موضع التطبيق هناك فكانت النظم النيابية بمجالسها المنتخبة التي راحت تنفرد 
مسلط الدولة باعتبار تاك المجالس هي أداة pall‏ عن الارادة العامة ومن نم تنطلق ني 
تسلطها من Sad ne‏ أومسؤولية تبعا لضياع المسؤولدة بتعدد السوولین . إن تعدد 
القائمين على السلطة (أعضاء المجالس) وتتابعهم يفسح المجال هناك (على حد تعبير 
هؤلاء المحللين الغربيين آنفسهم) لتعاقب الانتهازیین من غير المؤهلين على الحكم . 
إن النقد الذي وجهه ولايزال يوجهه النابهون من المحللين الغربيين للنظم النيابية 
الغربية المعاصرة بالتفصیل التقدم في بحثنا هذا يكفى في ذاته كتأييد ضمني من 
جانبهم لوقف الاسلام المتقدم من المعيار العددي الغربی . 


وثالثاً: ماموقف الاسلام من مفهوم «الشرعية» وق مواجهة التصور الغربي 
امعاصر لهذا المفهوم ç‏ 

لقد راینافیمانقدم أن مفهوم الشرعية في الغرب المعاصريقف بمضمونه عند 
الالتزام الشكلى من جانب سلطة الدولة بقواعد نظامها القانونی» فقرارات هذه السلطة 
مشروعة al‏ كونها قد جاءت مطابقة لتلك القواعد , ومن ثم فان الشرعية تقع هناك بكل 
آیعاده | وضماناتها في إطار النظام القانوني للدولةء الأمر الذي یقصر مضمونها على 
مجرد «المشروعية» أي مجرب الالتزام بالنظام القانونی الوضعي للدولة التزاماً شكلياً فلا 
يجاوز ذلك الى الالتزام بما وراءه من قيم أساسية وآهد اف علیا هي كما رأينا في ظل 
النظم الغربية العاصرة من شأن فلسفاتها السياسية التي استدعتها والتي تظل على 
الرغم من ذلك سابقة عليها خارجة عن اطارها. ومن هنا اقتصر جزاء تلك الشرعدة 
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الشكلية - أو على الأدق مجرد «المشروعية» - على ضمانة شكلية أيضاً هي الرقایه على 
دستورية القوانين بالصورة الهزیله التي أشرنا Lal Lyall‏ . ولقد كان من مؤدى هذا 
التصور الغربي المعاصرلمضمون «الشرعية» أن راح خروح سلطة الدولة في قراراتها 
وحتی ننظامها القانوني في جملته على القیم الأساسدة والأهداف العليا للمجتمع يفلت 
من کل جزاء وضعی وحتی حين راح الفقه الانجليزي والفقه الأمريكي یلتقیان في الغرب 
العاصر على أن «حکم القانون» (Rule of law)‏ لايقف بمضمونة عند الحزام ی اط4 الدوله 
بالمضمون السلبي للمشروعية (أى بمجرد مراعاة قواعد النظام القانونی وإنما يجاوز 
ذلك إلى مضمون إيجابي قوامه ضرورة مراعاة مضمون قواعد النظام القادوني 
ذاته للقيم العليا للمجتمع والتي هي من وراء النظام القانوي للدولة في جملنه 
والتى هي منه بمثابة الهدف. أي حتى حين راحت المشروعية تقترب بمضمونها من 
الشرعية بمدلولها الدقيق لدى ذلك الاتجاه» ظل المضمون الایجابی للشرعية - برغم ذلك 
— واقعا من حيث الجزاء والضمانات خارج النظام القانوني للدولة ومن ثم من غير جزاء 
وضعي وظل «الجور» بقضایاه واقعا هناك في مجال الفلسفة السیاسیه وظلت مقاومته 
تبعاً لذلك غير مشروعة تحرمها النظم القانونية ذاتها كما قدمنا. 
Loi‏ ف الاسلام فان نظرة ممحصة في «النظام القانونی للدولة الاسلامیه» نو 

أن الشرعية والمشروعية بمدلوليهما الغريدين go‏ نان تماما ل نم واج 
هو نظام الشرعية والذي يقع ببعديه الشکلی والموضوعي ویضمانانه Jabs‏ النظام 
القانونی الاسلامي . وتوضیحاً لذلك نقول إن النظاح القانوني الاسلامي — وقد صور Ú‏ 
الکتاب والسنة -بقواعده وجزاءاته لم يقف عند حل القواعد المنظمة لسلوك السلم 
aly ai,‏ في الجتمم الاسلامي بوصفه انساناً ومواطناً ویوصفه حاکماً فحسب وانما 
جاوز ذلكٍ الى تصوير القيه الاساسية والأهداف العلیا للدولة الاسلامية؛ ومن ثم جاعلا 
منها جزءا من النظام القانوني متمنعة تبعاً لذلك بطییعه قواعده ويطبيعة جزاءاته. 


ولذلك فإن الخروح من جانب القائمين على سلطة الدولة الاسلامية على تلك القیم 
وا له د اف لايختلف في طبيعته أوفي جزائه عن خروج هؤلاء على بقية أحكام النظام 
القانونی الاسلامي . بل إن هذا الأمريزداد (aac‏ إذا ade‏ أن الهدف النهائي للدوله 
الاسلامية بشتى مؤسساتها Las‏ ينحصر في إقامة مجتمع اسلامي أي في مجتمم 
تحددت معالمه يكل قطاعاته في الكتاب والسنة» وأن العمل على تحقيق هذا الهدف من 
wile‏ القائمين على سلطة الدولة هو على حذ تعيب الفقه الاسلامي «شرط انتداء وشرط 
بقاء»بالنسبة لولايتهه/")في معنی أن شرعية السلطة في الدولة الاسلامية مرهونه 
في قبامها وفي استمرارها بالتزامها بالعمل على |عمال النظام القانوني الاسلامي في 
جملته دونما asad‏ دبن أحكامه المنظمة لسلوك المسلم کمواطن وحاکم وبين تلك 
القيم الأساسية والأهداف العليا التي وردت في الكتاب والسنة. 
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وجملة القول في شان مفهوم الشرعیه في الاسلام - وف مواجهة مفهومها الغربي 
المعاصر أن الاسلام لایعرف التمييزيين المشروعية والشرعدة تبعاً لکون الأهداف 
العلیا للمجتمع الاسلامي وقيمه الأساسية قد وردت في الكتاب والسنة على قدم 
المساواة من حدث dail‏ الجزاء مع آحکام النظام القانوني الاسلامي على النحو 
المتقدم. إن النظام القانوني الاسلامي ليس له فلسفات عقلية سابقة عليه تقبع فيها 
أهدافه العليا وقيمه الأساسية بل هونظام متكامل على ذلك النحوالمتقدم. وبهذا يظهر 
مفهوم الشرعية في الاسلام على مفهومها الغربي. إن مفهوم الشرعية الغربي العاصر إذ 
يقف من حيث ضمانته الوضعية عند مجرد المشروعية بالتفصيل المتقدم يجعل من 
الضمون الايجابي للشرعية (التزام سلطة الدولة بمراعاة القيم الأساسية والأهداف 
العليا للمجتمع فيما يصدر عنها من قرارات بل وفي نظامها القانوني كله) مجرد تصور 
فلسفي أو ايديولوجي من غير أية ضمانة فعالة له. آما في الاسلام فان لمضمون الشرعية 
- الجامع لضرورة مراعاة سلطة الدولة الاسلامية لاحكام النظام القانوني الاسلامي 
وللقيم الاسلامية وللأهداف العليا للمجتمع الإسلامي على السواء ‏ ضمانة قانونية 
LLG‏ يظهربها الاسلام في هذا الجال على النظم الغربية المعاصرة. وهذه الضمانة 
القانونية للشرعية الاسلامية تتمثل ‏ حق مقاومة الجور کحق (یجابي للمسلم بل إنه 

في النسق القانوني الاسلامي وفي نظرية الاسلام السياسية على السواء يجاوز مجرد 

الحق إلى كونه واجباً على كل مسلم وذلك بحكم ماورد في شأنه في الكتاب والسنة. ذلك 
بأن واجب مقاومة الجورهو أصل من أصول الاسلام التي صورت 9 کناب الله. 
ولقد صور aly‏ مقاومة y gall‏ هذا ف القرآن ف ‘Qual‏ آعم هو النهي عن المذكر,يقول الله 
تعالى (ولتكن منكم أمة بدعسون الى الخبرویآمرون با معروف وینهون عن المذكر 
واولتك هم المفلحون) | ال عمران ٠ ٤ df‏ ۱ وق صيغة هذه GY)‏ الكريمة مايقطع 
بآن النهي عن النکر واجب إسلامي وليس مجرد رخصة. 

بل إن من الآيات ماربط واجب النهي عن المذكر هذا بالإيمان ذاته كقوله تعالى 
(کنتم خير do}‏ آخرجت للناس تأمرون بالمعروف وتنهون عن المنكروتؤمتون بالله) 
[آل عمران : [V A:‏ . وهكذا فإن النهي عن المذكر في القرآن التزام قانوني (بتعبيرنا 
(pol olf‏ كما هوواضح من صيغة الآية الأولى» فضلا عن كونه التزاماً عقائدياً يرتبط 
بإيمان المسلم كما هوواضح من صيغة الآية الثانية. فإذا OG ale‏ النهی عن المنكر 
يعني في الفقه الاس لامي النهي عن كل محظور في الشرع. أي في النظام القانوني 
الاسلامي, ومن باب أولى النهي عن الخروج عليه -من جانب سلطة الجتمع 
الاسلامي في جملته أو في أجراء منه ودونما تمييزيين أحكامه وقيمه وأهدافه في 
المعنى المتقدم. ای | علم ذلك كان جور السلطه ثي الاسلام ف مقدمة النکرات جميعاً. 
وكان جزاء الجور هو جزاء هذه المنكرات نفسها بل وأعظم شاناً في الاسلام . 
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عليه) لرسول الله صل الله عليه وسلم نصه م رای مک سرا 
يستطع فبلسانه فإن لم يستطع فبقلبه وذلك أضعف الايمان». وليس من شك في أن 
مضمون هذا الحديث كمضمون ond‏ من الأحاديث التفق عليها في مجاله يمثل حزءا 
من النظام القانوني الاسلامي بل وقيمة اسلامية من قيمه العليا والتي هي جزء 
8— . ويعني مضمون هذا ال الحديث - إذن - أن جزاء الجور في النظام الاسلامي هو 
استطاعة السلم في شأنها فالاصل فیها هي المقاومة بالقهر (بالید) فان لم تكن المقاومة 
gall,‏ مستطاعة حازت المقاومة داللسان (آي بالوعظ). نم تأني درحه مقاومه الحور 
بالقلتى كادنى درجة لها في معنى المقاومة السلبية للحاكم الجائر أي درفض 
الامتتال لقراراته التى تأتى خارجة على النظام القانوني والاسلامي في أحكامه أوفي 
قيمه الأساسية على السواء. والحق أن في هذا الجزاء القانوني للجورق النظاه 
الاسلامي تقبع فاعلية الضمانة الاسلامية لمبدأ الشرعية كضمانة فعالة, وذلك في 
مواجهة تلك الضمانة الهزيلة لمبدأ الشرعية في الغرب والمتمثلة في الرقابة على دستورية 
القوانن Last‏ العاجره عن متابعة الضمون الايجابي للشرعدة بالتفصيل الذى 
قدمناه في شآنها . 


ان آدنی مربية من مراتب مقاومة الجور کالتزام قانوني وعقائدي في الوقت نفسه 
محنمعه الاسلامي الامتثال لأوامر القائم على سلطة الأمرلمحرد تضمنها U‏ فئه 
خروج على الکناب والسنة ومن نم على الدستور الاسلامي (بالتعبير امعاصی). 
بينما على المواطن في ظل الدولة الغربية المعاصرة وطبقاً لمفهوم الشرعدة الضیق 
هناك أن يظل ملتزماً بأحكام قوانين سلطة الدولة برغم اقتناعه بعدم شرعیتها cy‏ 
حنی بعدم مشروعيتها إلى أن يمصدر من المؤسسات القضائية المختصة بذلك 
مايقضي بعدم دستوریتها. وهذ | من شأنه وضع الضمانه الاخيرة للمشروعية (وهي 
أدنى درجات الشرعية) في يد مؤسسات سلطة الدولة التي تکون بذلك خصماً وحكماً في 


الوقت نفسه . 


إن في التزام السلم في ظل الدولة الاسلامية التزاماً قانونياً ‏ على النحو 
المتقدم -بمقاومة الجون مقاومة تيدأ بالقهر أي بحمل لام على السلطة على 
مراعاة النظام القانوني الاسلامي في أحكامه وقيمه بالقهر أوخلعه, ولكي تقف 
أضعف درحاتها عند المقاومة السلدية متمثلة في رفض الامتثال اس السام 
الجائرةء إن في هذا الالتزام مايجعل من الالتزام القانوني بمقاومة الجور-بالنسبة 
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للمسلم فرداً اوجماعة ‏ ضمانة فعالة لرقابة شعبیته لایحتکم فیها المسلم إلا 
لضميره الإسلامي ثم الالشرام من حيث هو مسلم بدستور الإسلام آي بنظامه 
القانوني Sy‏ ذلك بعيداً ومستقلا عن مؤسسات سلطة الدولة الاسلامية وفي مواجهتها. 
وهكذا یکون القول الفصل في ظل النظام القانوني الاسلامي -بصدد الرقابة على 
شرعية آوامر السلطة هو 3 التهاية للشعب السلم آفراد أً وجماعات لایحتکم فیها إلا 
للقیم الاسلامية» فلا يترك آمرها في النهاية إلى أجهزة السلطة لتکون حکماً وخصماً معا 
كما هي الحال في ظل الدولة الغربية العاصرة» ويؤيد فهمنا هذا لواجب مقاومة الجور 
كضمانة للشرعية في الاسلام رفع رسول الله صلوات الله عليه من قتل فيها إلى أعلى 
مراتب الشهادة. إذ يقول «أفضل شهداء أمتى رجل قام إلى إمام جائرفأمره بالمعروف 
ونهاه عن المنكرفقتله في ذلك › و » ثم ما آعلنه الخلفاء الأوائل في هذا الصدد» فلقد 
خطب آبوبکر في الناس عند توليه الخلافة قائلا «أيها الناس إني قد وليت عليكم ولست 
بخيركم فإن أحسنت فأعينوني» وإن أسأت فق وموښي»» كما حمد عمر الله اذ جعل في 
المسلمين من يقوم اع وجاج عمربسيفه. اليس ف ذلك كله حض على مقاومة الجور 
مقاومة (یجابیه تصل إلى حد استعمال السيف كضمانة إسبلامية للشرعدة؟ وآلیس 
ف ذلك أيضاً مايكفي لابطال كل ماجاء في تحليل «أرنولد» للخلافة الاسلامية ولا انتهى 
اليه ف شأن تصويره للنظرية السياسية لتلك الخلافة من حيث هی نظام مستبد تحكمي 
لامكان معه الا لطاعه عمياء من جانب الرعایا؟! 

كيف يستقيم تصوير «آرنولد » هد | لنظریه الخلافة الاسلامية مع مفهوم الشرعدة 
الاسلامية بمضمونها الايجابي المتقدم بضمانتها الفعالة المتمثلة في واجب مقاومة 
الجور aly.‏ أبن مضمون الاحادیث التى استدعیت في تحلیل «آرنولد» foots‏ 
لنظریته عن الخلافة الاسلامية (الستبدة) من مضمون الآيات والأحاديث التفق علیها 
التي قدمناها Lal‏ كأساس دستوري لنظام الشرعية في الاسلام ولواجب المقاومة 
كضمانة له (eo‏ 


ورابعاً: ماموقف الاسلام من فكرة سباده الامة ومن مفهوم الدبمقراطية 
الثيابية الغريية المعاصرة التي حاءت تطبيقاً لها ؟ 

لقد سیق آن قد ما أن الديمقراطية الثياينة الغریبه العاصره ترتد بجذورها 
الفلسفية هناك إلى فكركل من الفيلسوف الاتجليزى «ولوك» والفیلسوف الفرنسی 
«دزوسيوة» . فلقد أخذت عن «لوك» فكرته ي تسود اردان باعتباره نائبا عن | do‏ 


السياسي »بيد أن هذه الديمقراطية الغربية المعاصرة راحت uy‏ تماما لفك 
«لوك» عن ga‏ المقاومة gas‏ طبيعي للمواطنين في مواجهة إخلال السلطة 
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بالتزامها بالمحافظة على حقوقهم الطبيعية الخالده والتي في مقدمتها الملكية 
والحرية » وذلك على الرغم من أن حق المقاومة هذا يمثل الهدف النهائي «للوك» من وراء 
فلسفته عن العقد السياسى .كما آخذت الديمقراطية الغريية النيادية المعاصرة من 
فلسفة ep aug yn‏ فكرته عن الارادة العامة التي لاتخطىء والتى لاراد لكلمتها ممثلة في 
القانون » الأمر الذي هيأ فى تلك النظم لمزيد من التأكيد للسيادة الفعلية للمجالس 
النيابية والتي راحت تستقل بممارسة الوظائف الرئيسية للدولة بمنای عن كل 
رقابة شعبية طوال مدة عضويتها خارجة بذلك على مضمون سيادة الشعب على النحو 
الذى ضمنه لها «روسى ذاته . 

وجمله القول فإن النظم النيابية الغربية المعاصرة قد أخذت من فلسفة كل من 
«لوك» و «روسو» مايد عم سيادة المجالس النيابية بينما رفضت تماما فكرة لوك عن مقاومة 
الجور . فإذا انتقلنا إلى الاسلام لاحظنا أنه ليس بحاجة البتة إلى مثل تلك الشعارات 
الغربية كشع ارسيادة الأمة في مجالنا هذا . ذلك بان النظام القانوني الاسلامي 
ينطوي في ذاته على أروع ضمانة للشرعية متمثلة كما قدمنا ‏ في واجب مقاومة 
جور القائمين على سلطة الأمركواجب قانوني lin.‏ ترفض النظم النيابية الغربية 
المعاصرة مثل هذا الحق بالنسبة لمواطنيها بل إنها ترى في مقاومة جور سلطة الدولة عملا 
هداما . 


وهنا تجدر الاشارة إلى أن الفكر الاسلامي قد استطاع أن يقدم في مجالنا هذا تنظيرا 
عقلياً رائعاً لطيدرعة العلاقةيين الحاكمين والمحكومين في المجتمع الاسلامي 
كدعامة نظرية لحق المحكومين في مقاومة الجورومن ثنايا فكرة العقد السياسي التي 
عرفها الفكر الغربي في القرنين السابع عشر والثامن عشر الميلاديين أي بعد الفكر 
الاسلامي بفرون طويلة . فلو Leaf‏ نصفحنا البان الخاص بالخلافة في كتاب «الأحكام 
السلطانية» glalls‏ رد ي» ) 20° ه) للاحظنا كيف أنه قد ربط تحلیله للخلافه في ذلك 
الباب دفكرة العقد « فلقد عنون الیاب بعبارة: (عقد الامامة) ثم راح يقدم Lilie {lass‏ 
رائعاً لنشأة السلطه نشاة تعاقدية في المجتمع الاسلامي Jes‏ نحويجعل من هذا التنظر 
سندا عقلياً gad Li of‏ المقاومة كضمان للشرعدية . فلقد صور «الماورد ی» في بابه هذا 
علاقه السلطه بالرعية على آنها علاقة تعاقدية تتحدد معالها على مقتضی dic‏ هو sic‏ 
الامامة والذی به ننشاً السلطة مقددة بواجیات تدور في جملتها حول الالتزام بأعمال 
النظاء القانونی الاسلامي Ó‏ جملته مما يجعل استمرارها مرهوناً باستمرار التزامها 
بإعمال ذلك النظام. L<‏ يترتب على مقتضی هذا العقد للرعية حقوق بسال الامام عن 
Lgl ul‏ قبل الأمة. فاذا أدى الامام واجباته هذه تنشاً له حقوق قىل الأمة تتلخص في 
واجب الطاعه. ol ne‏ واجب الطاعة هذا دقائله الترام درتیط به ألا وهو النرام الامام 
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يعدم الانقياد إلى الهوى وعدم الضروج على أحكام الشرع فان هو اتبع هواه 
وفسق فظلم وجار خرج عن الامامة وجمله القول إذن أن «الماوردي» راح - يتنظيره 
لنشأة السلطة نشأة تعاقدية أي برضا المحكومين من ثنايا عقد هو عقد الامامة 
والذي واقعته المنشئة له تبدوفي عملية البيعة ‏ يقدم مايصلح كسند نظري لتسويغ 
المقاومة . ذلك Gis‏ قد ربط راجب طاعة الأمة للامام بحرصه Je‏ عد الته باعتبار آنهما 
التزامان متقابلان على مقتضى العقد المنشىء لسلطة الامام ومن ثم فان جور الامام 
سقط عن الأمة واجب الطاعة بل ويجيز عزله من الامامة وثمة dash‏ منطقية لذلك هو 
أن تصدح كل وسائل المقاومة مشروعه ماد امت تهدف إلى إخراجه من الخلافة بعد 
أن أضحى بقاؤه فبها غير شرعي . . وهكذا يكون «الاوردی» قد قدم تنظيراً عقلياً لصدر 
السلطة في المجتمع الاسلامي من ثنايا فكرة اله العقد د السياسي على نحويجعله صالحاً 
لتبردر حق مقاومة الجور كدق بيترتب للرعایا على مقتضی عقد الامامة. 


ویجدر ينا شنا أن نشب إلى أن روعة فكرة العقد السياسي عند «الاورد ی» کتنظیر 
Jac‏ تعلافه السلطة برعاياها ‏ والتي تصلع في النهاية كسند عقلي لتسويغ مقاومة الجور 
إنما تتمثل في أن تنظير «الماوردي» لتلك العلاقة قة على آنها تعاقدية جاء تنظيراً حیا إذ celal‏ 
ف الانطلاق في تحليله لتلك العلاقة وكأنها تذشاً عن اتفاق فعلي تبدو الواقعة المنشئة 
له في البيحة . Locos‏ وقف تنظبر «لوك: الانجلمري -فیما بعد «الماوردي» بقرون طويلة 
لعلاقة السلطة lables‏ من نابا الفكرة نفسها عند مجرد الفروض العقلية البحتة 
فالعفقد المنشى ء للمجتمم السیاسی عند «لوك» هو عقد افتراضی بحت يأتي ضمن سلسله 
من افتراضات عقلية صرفة لاأساس لها في الواقع . فحالة الطبيعة اللاسياسية السایقه 
على عقد «لوك» هي حالة افتکراضه لأن الانسان والمجتمع والسياسة ظواهرمتلازمه 
فحیث ** الیشر تقوم الجماعات Lois.‏ وحيث تقوم الحماعات ننشا السلطة السياسية 
ورة تمليها قدرة الجتعات على الاستمرارومن ثم فإن البدء في فلسفه «لوك» من 
— الطببعة التي لاتعرف السلطة السياسية هو افتراض عقلي بحت وكذلك الانتقال 
منها إلى حالة المجتمع السياسي بعقد , هو الآخر افتراض عقلی صرف . آما «الماورد ي» 
فقدراح دصو ر تنظره لنشاة سلطة الدولة الاسلامیه نشأة تعاقد باه تنظيراً Lo‏ اذ راح 
بسند العقد النشیء لسلطة ولي الأمرق المجتمع الاسلامي إلى واقعة فعلية هی 
«البيعة» ليرى فیها الواقعة الذشتة العقد ومن هنا كان وصفنا تنظيره ه بأنه حي . ثم إن 
فكرة العقد السیاسی عند «الماوردي» تبدوقادرة تماما على تقديم سند عقلي لاستمرار 
مسؤولية ول الأمر ف المجتمع الاسلامي آمام رعایاه على طول ولايته وذلك بأن ولي الامر 
طبقاً لتحليل «الماوردي» هو من الرعايا في مركز تعاقدي و في معنى أن هؤلاء 
ستطيعون عزله كلما رأوا أنه قد خرج على التزاماته في العقد بأن فجر أوجار . 
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ومن هنا فان نظریته عن العقد السياسي ترفض تماما فكرة استقلال الجالس 
الحاكمة المنتخبة عن ناخسهم طوال مدة العضوية في ظل النظم النيادية das yall‏ 
المعاصرة والتي تستند إلى فكرة الوكالة التمثیلیه هناك؛ تلك الفكرة التي على مقتضاها 
لايكلف أعضاء المجالس طوال مدة عضويتهم بتقديم حساب لناخبيهم , كما لايجوز 
للناخبين إقالة هوّلاء الأعضاء قبل نهاية مدة العضوية . وأنما الذي يستقيم مع فكرة 
دالماوردي» عن العقد السياسي بأبعادها المتقدمة عن فكرة الوكالة الالزامية التى 
مضمونها أن أعضاء الجالس النتخبة ليسوا ممثلين للأمة وإنما ينظر إليهم على أنهه 
قد تلقوا من ناخبيهم وكالة على سبيل الالزام من طبيعة وكالة القانون الخاص ومن ثم 
یکلفون بتقديم حساب لناخبيهم أولا gts‏ كما يجوز لهؤلاء الناخبين إقالتهم قبل نهاية 
مدة العضوية » الأمر الذى يضع تلك الجالس تحت رقابة دائمة من جانب الناخبين : 
إنها فكرة الوكالة الالزامية التي حرصت النظم السياسية الغربية المعاصرة على 
استیعادها تماما تمكينا لبرلانها من الاستقلال ازاء الناخبين طوال مدة العضوية . 


وهكذا تبدوروعة فكرة «الماوردي» عن العقد السياسي كعقد عقلي حي لا لحق 
المقاومة فحسب وإنما لديمقراطية (بالتعبير الغربى المعاصر) قوامها إذابة الحواجزبین 
الحاكمين والمحكومين وعلى نقيض ماانتهت إليه النظم النيابية الغربية المعاصرة إذ تقوم 
كما هوواضح مما تقدم على التمكين لاستقلال المجالس الحاكمة النتخبه بوظائفها عن 
الناخبين مما يهيىء لتدلى تلك المجالس إلى الاستبد اد » وکل ذلك وراء واجهه أيديولوجية 
dil ys‏ هی شعار سيادة الأمة . 

ذلك هوتحلیل قاضي القضاة الماوردي للخلافة الاسلامية (وهومن أظهر المبرزين 
من فقهاء أهل السنة والحماعة في موضوعنا) .وف تحليل الماوردي هذا رد آخر على 
ماقدمه «أرنولد» 3 شأن النظرية السياسية للخلافة الاسلامیه . 


* #* 


۱ ختام هذا البحث نقدم فیما لما يجب أن تکون عليه علاقات 
4 الجتمم السياسية حتی تکون جديرة بالانتساب إلى الاسلام , آوی معنی 
آخرنصوذجاً نظرياً للنظام السياسي | لاسلامي نستطیع الاسترشاد به في الحكم على 
مدی اسلامية نظام سياسي ما . 
ان وصف نظام سياسي ما بانه اسلامي معناه أن علاقات الامروالطاعه في 
الجتمع تجري على مقتضی ماجاء في الکتاب والسنة من قیم سياسية ومن أحكام 
قانونية فى شان تلك العلاقات . وهذا مؤداه أن نموذجاً نظریا للعلاقات السياسية في 
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الجتمم الاسلامي يتعين أن يقوم على مجموعة من مفاهیم متسقة فیما بینها مستنیطة 
من تلك القیم وا لاحکام كما وردت فى الکتساب والسنة . فلو آثنا حاولنا تصوير fio‏ هذا 
النم ود ج على هذا النحو . فاستنيطنا مفاهیمه من تلك الابات والأحاديث المتفق علیها 
والتي آوردناها آنفاً والتی تقضی بالتزام ble,‏ السلطة بطاعتها , من حيث هي فضيلة 
ستاسته اسلامية بذاثها ومن تلك التي تعلق هذه الطاعة على مراعاة السلطة للنظام 
القانوني الاسلامي بقیمه واحکامه وعلى aus‏ المساواة مع المحكومين ۰ ثم من تلك 
التي تشر £ مقاومة جور السلطة بل وتجعل منها واجیا اسلامیاً بالتفصیل التقدم » 
لو Lisi‏ استنبطت امن تلك القدمات الاسلامية الصرفة مجموعه من مفاهیم بشأن 
العلاقات السياسية للمجتمع ثم sel‏ عنا هذه الفاهیم جمیعا في بناء متسق لکانت هذه 
الفاهیم جديرة بان توصف يأنها مفاهيم سياسية إسلامية وكان ذلك البناء الذهني 
جدیرا هوالآخربهذا الوصف , أي بوصفه بآنه نم و ج نظری لعلاقات الجتمم 
الاسلامی » آولا يجب أن تکون عليه العلاقات السياسية حتی تعتبر اسلامية لو آننا 
Liles‏ ذلك كله لانتهيتا الى تصويرهذا النموذج الاسلامی للعلاقات السياسية مرتکر 
على «مفهوم سياسي أساسي هو مانستطيع تسميته «بالتدرج في الالتزام السياسي, . 
وهو تدرج تستطيع تمثله على النحو التالى : 

إن على رأس سلم التدرج في الالتزام السياسي على خريطة ذلك النموذ ج 
الاسلامي يقع النظام القانوني الاسلامي بقيمه وأحكامه (بمضموبه الذي ينفرد به 
الاسلام على نحوماقدمنا) نم ju‏ ذلك الالنرام السياسي العام dels‏ ذلك النظام من عير 
تمییزبین قیمه السياسية وأحكامه القانونية , وهو التزام عام في معنی أنه شامل لواطني 
الدولة الاسلامية دونما yaaa‏ بين حاکمیها ومحکومیها (إذ الاصل ف الاسلام أنه 
لاحكم إلا ه) . فالحاکم ون ملتزم ون بالامتثال لحکم القانون الاسلامی ولقیمه 
السياسية في علاقاتهم الخاصة وق ممارستهم لوظيفة الحکم , وفي الخروج على ذلك 
«حور» › ولهذا الحور مفهوم اسلامي له موقعه على ذلك النمود ج الاسلامي 
للعلاقات السياسية . وا لحکومون كذلك ملتزمون بتلك الأحكام والقيم في علاقاتهم 
الخاصة »وق علاقاتهم السياسية آى كأطراف في علاقة الأمروالطاعة فهم مكلفون 
بطاعة السلطة بوصف هذه الطاعة قيمة سباسبهة اسلامية بذانها dase‏ آنهم مکلفون 
في الوقت نفسه بواجب سیاسی هو واجب مقاومة الجور آي جور الحاكم تبعاً لخروجه 
على التزامه بأحكام النظام الاسلامي ویقیمه السياسية » ولمقاومة الجورهذه مقهومها 
الاسلامی الذي يتخذ له هو الآخرمكاناً على النموذج السياسي الاسلامي للعلاقات 
السياسية . ثم يلي ذلك في سلم التدرج في الالتزام السياسي يمفهومه الاسلامی انقسام 
Late,‏ النظام القانوني الاسلامي الشركاء في ذلك الالتزام السياسي العام إلى فريقين 
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حاكمين ومحک وم بن بت درج سياسي فیما بینهما قوامه التزام المحكومين بأوامر سلطة 
الأمر . بيد أن هذا الالتزام السياسي هو ال خر مرهون بالتزام الحاکمین بالنظام القانوني 
الاسلامی باحکامه وقيمه بصدد مضمون أوامرهم .فان جاء هذا الضمون خارجاً على 
تلك القيم والأحكام الاسلامية كان بذلك جائرا وسقط الترام رعادا السلطة به 
ووحهت مقاومته وتلك ضمانة شعبية فعالة للشرعية بمفهومها الاسلامي 
الشامل وهي ضمانة ينفرد بها النظام السياسي الاسلامي كما فصلنا آنفا . 


وهكذا يبدو النموذج السياسي الاسلامی على هيئه بناء ذهني من مجموعة متسقة 
من مفاهيم سياسية على رأسها مفهوم التدرج في الالتزام السياسي ثم مجموعة من 
مفاهيم سياسية أخرى »وهي جميعاً اسلامية تبعاً لكون مضمونها مستنبطاً من الکتاب 
والسنه كمفهوم الطاعه من حيث هي فضيلة سياسية ومفهوم «الجور» في مدلوله 
الاسلامي ومفهوم «المقاومة» من حيث هي واجب اسلامي ومفهومها من حيث هي 
ضمانة لعدم التدلي إلى الجور . 


ومثل هذا النموذج السياسي الاسلامي الخالص جديرحقاً بان يسترشد به في 
الحكم على مدى إسلامية أي نظام سياسي . إن كل نظام يقيم علاقات مجتمعه 
السياسية على ذلك التحومن التدرج في الالتزام السياسي بمفاهيمه الاسلامية 
السياسية التقدمة هو جدير وحده دانتسایه للاس لام . 
ولعسل في ذلك فصل الختام في الرد على ماقدمه أرنولد بصدد النظرية 
السباستة للخلافة الاسلامية . 
ail‏ یتسم نوره ويففرلي عجزي والسلام . 


محمد ط هيدوي 


الاسكندرية في ۲١‏ سيتمدر ۱۹۸۲ a‏ 
الموافق ٩‏ ذو الححه ۲ ۱۰۰ شش 
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الفوامش 


۱ - لزید من التعریف بالمشكلة السياسية وبحلولها الختلفة برجم الى کتابنا. النهج في ale‏ السياسة. 
الاسكندرية - ۱۹۷۹ yo)‏ مطیوعات چامعة الاسکتدریة) ویرجم كذلك الى المراجع الشار الیها 
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فده , 


A. Paolrein D, entreves La notion : sal! في هذا‎ - Y 
de, L,etat, Traduction Trancaise Sirey Paris, 1969 


مع الفصل الخاص بالشرعیه» ص ۱۷۷ وما بعدها. 
Bertrand De Jouvenel, Le Pouvoi P 326r _ Y‏ 
£ - وطبعته الحالیه التي في ایدینا هي طبعه: 
London, Routledge, KengaN Paul, L T.D, 1967‏ 


«The Caliphate thus recegnized was a deaspetism which placed unrestricted power in the 
hands of the ruler and demanded unhesitating ebedince from his subjects». 
Arnold, The Caliphat, P. 47,48. 
«The political theory thus enunciated appears to imply that all earthly autherity is by divine 
appeintment, the duty of the subjects is to obey, whether the ruler is just or unjust, for re- 
sponsibility rests with god, and the only satisfaction that the subjects can feel is that God will 
Punish the unjust ruler for his wicked deeds even as will reward the righteous menarch». 
Arnold, P, 49 ۲ 
«In one respect only was the arbitrary, autocratic power of the Caliph limited, in that he, just 
as every other Muslim, was obliged to subnit to the ordinances of the Shariah, or law of Is- 
lam. This limitation arese from the Peculiar Character of Muslim. law as being primarily (in 
theory at least) derived from the inspired Word of God, andas laying down regulation for the 
conduct of every department of human life, and thus leaving no room for the distinction that 
arese in Christendom between canen law and the law of the state. 

The law being thus of divine origin demanded the obedience even of the caliph himself, 
and theorgtically at least the administration of the state was supposed to be brought into har- 
mony with the dictates of the sacred law». 

Arnold, P, 53 


Á‏ - في هذا العنی الدكتور محمد سلیم العوا: النظام السیاسی للدوله | اسلامیه ص ۳ _ الطبعة 


الثالثة ۰۱۹۷۹ المكتب الصری الحديث بالقاهرة. 
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الدکتو ر عبد الوضاب أبوحديبة 
مدير مركز الدراسات والأبحاث الاقتصادية والاجتماعية 


تونس 


لحياة الاجتماعية الإسلامية 
كما صو ر ها بعض المستشر قین 


الصعب جداً أن نجد تطابقاً بين مایکتبه بعض الباحتین الغربین عنا وعن 
حضارتنا من تقالید ومعتقد ات , وبين الواقع الذي نعيشه نحن من الداخل 
وان كان هذا آمرا طبيعياً في حد ذاته فانه قد بعود أيضاً إلى الفجوة الفاصلة بين 
ماتعودنا عليه فاستانسناه وما يشاهده ملاحظ خارج Ge‏ لا يشاطرنا الأرضية المادية 
والاجتماعية والفكرية التي ننطلق منها . وعلى هذا الأساس فان كل مايكتب أو يقال عنا 
يهمنا بالدرجة الأولى لأننا نجد فيه صورة ما »> صادقة كانت أو مشوهة . تبعث على 
التساؤل وتحث على النقد الذاتي وتثير الشك البناء الذي يجعلنا نراجع النفس ونعدل 
ماينبغي أن يعدل أو نركز على ما يجب أن يركز عليه . 
وهذا مايحدث عادة في تلاقي الحضارات » إلا أنه يبدووكأن الحضارة الاسلامية 
- نی جانب ماأثارته من اهتمام علمي واضح - بناء تبلور في قالب دراسات موضوعية 
نزیهه ile‏ آثارت أيضاً الحقد والغضب في عديد الأوساط الغربية فعمدت حسب خطة 
مدبرة محکمه فيما يبدو إلى قلب الحقائق وتشويه الواقع و(صد ار شتى التهم والصاقها 
بمختلف جوانب آسالیب عیشنا وعناصر تفکیرنا وکنه نظرتنا للحياة .۱ 


ومن غريب الأمور وليس من باب الصدف أن یکون هذا التشویه هو الذي تغلغل 
في الأذهان وراج .وآن یکون ماکتب علینا أكثر شیوعاً مما كتب فینا فالاوساط الشعبية 
والرأي العام الغربي والحاقل العلمية نفسها حتی الأشد اتصالا بالعالم الاسلامي 
آصیحت متاثرة شدید التاثر بالأساطير والخرافات التی بتناقلها أصحاب الآراء 
ge Lud, al‏ الجتمعات الاسلامية . ولعل هذا مایجعلنا في حاجة ملحة إلى التأمل 


هن 
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ومراجعة هذه الدراسات الاستشراقية لندحض التهم وثرفعها . وحتی لایبقی شباینا 
ضائعاً ممزقاً بين صورة تمجيدية يقدمها له مجتمعه عن نفسه ولكذه لايرضى بها بحكم 
التطور الطبيعي للحضارات أو بحكم صراع الأجيال أو بموجب تضارب القيم » وبين 
صورة خلابة ولكنها مشوهة يقدمها عنا له بعض خصومنا فتدعم فيه تلك النزعة 
الطبيعية للشك وتشجعه على الهروب من الواقم والتنکر له والانسلاخ عن الجلدة 
القومیه وعن الأصالة التاريخية 


ن أدب الاستشراق وفرقه وتنوعه وتعدد اللغات التي كتب فيها والاتجاهات التي 
سار ۳ منوالها لايزال في dole‏ أكيدة إلى غربلة وتقويم . وبعض الحاولات التي قام 
يها بعض الیاحتین سواء آکانوا مسلمین al‏ من المستشرقين آنفسهم بقيت إلى هذه 
الساعة دون الأهمية التي پکتسیها هذا الموضوع .)( 

الاستشراق فرق وتیارات مختلفة يرتدي جمیعها ثوب (الموضوعية) و (التجرد) 
و(الدقة) و(التزاهة) و(العلم) ... ولکنها تخفی حقیقتها على القاریء فلا یتفطن الى 
مايتسم به معظمها من ضعف في التحليل ونقص في الاطلاع وتسرع في اطلاق الاراء 
المسبقة إلى حد أن الكتابات الاستشراقية تعدّ الیوم عبارة عن خليط من المعلومات 
الصحيحة والاخطاء الفادحة , فالوضوعية العلمية لم تكن كافية لتضع البعض من 
الباحثين الغربيين في مأمن من العنصرية والتمحور حول الفلك الأوربي الضيق . 

وجدير باللاحظة آيضاً آن أجيالا واجیالاً من الأوربيين اطلعوا على الاسلام وعلی 
حضارته من خلال هذا اللون من الدراسات التي طبعت عديد الرار وترجمت إلى BS‏ 
من اللفات , بما في ذلك اللغة لعربية نفسها مثل GUS‏ جورج بوسكي عن (قيه 
الاسلام الجنسیة) GES gang”?‏ تد اوله القراء طيلة ثلث قرن وتشر تحت اشراف أكير 
أساتذة الغرپ ونقل إلى الانجليزية وا لاسبانية والهولاندية » وأصبح الدخل الفضل ان 
لم يكن الوحید JI]‏ قضية شائكة معقدة صعبة تتعلق باخص خصائص Blin‏ المسلمين 
والتي لایمکن لاي (آجنبي) أن يطلع علیها الا بالمارسة الطويلة والبحث الستفیض آلا 
وهي قضية (الحياة الجنسية) . إلا أن المؤلف يدعي سعة الاطلاع والعرفة مستنلا 
ماتوصل اليه من دراسة لبعض آمهات كتب الفقه الاسلامي فأصبح ینظر إليه وکانه 
الخبير الاختصاصي العالي للفقه الاسلامي ويما أن الفقه نفسه أصبح مهجورا 
ومجهولا إلى حد بعید وحتی بين الاوساط الاسلامية الثقفة نفسها فان هذا الكتاب 
أصبح بمثابة المرجع الأم لعدید الاجتماعیین والسوسيولوجيين والسیکولوجیین 
والدیموغرافیین. . فلا تكاد تجد Bal‏ غربياً أو مسلماً يتطرق إلى هذا الوضوع دون أن 
يستدك ای هذا الكتاب غير متفطن دائماً إلى مااختبا في GUL‏ من خرافات عن بطش 
المسلمين الجتسي, وعنفهم الشهواني وانسياقهم للذة واندفاعهم في طلبهاء وعدم 
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سیطرتهم على آنفسهم فيستعصي علیهم التقید بالبادیء والاخلاق. ویرچع بوسكي کل 
ذلك إلى الفقه الاسلامي وإلى تعالیمه.. فمن تحريف إلى تشویه ومن تشویه إلى هزل 
فتصبح الصورة المتداولة عن حضارتنا صورة كاريكاتورية شنيعة للغاية. 

فواجب علينا Gal‏ أن نقوم بعملية مراجعة طويلة النفس لننصف حضارتنا وهو 
مايتطلب منا نقداً علمياً ناهج بعض المستشرقين وتفكيكاً لطرق تحليلهم وكشف القنا ء 
عن ملابسات مواقفهم واثبات مواطن الخطأ في كتبهم ومصادرهم. 


& لد له 


0 هذه الرغبة لابد من العودة إلى مصدر الدراسات الاستشراقية نفسه وال 
Ses‏ عهد انبثاق علم الاجتماع في آوربا وإلى تطبيقه على الجتمعات الاسلامية: 
وذلك قصد وضعه في إاطاره التاريخی الحقيقي . فمن ینکب على دراسة تاريخ الفكر 
الفرنسي والانجليزي والالانی في غضون القرن التاسع عشر يلاحظ اقتراناً واضحاً بين 
دخول الفرب طور التوسع الاقتصادي والجفرافي وظهور النظریات السیوسولوجية 
الجدیدة. ولا يمكن بحال من الاحوال أن یعتبر هذا التزامن مجرد ولید الصدف. إنما 
هو حلقة من سلسلة طويلة تمتد جذورها إلى عهد النهضة الفربية لا دخلت آوربا في 
مفامرة غزو القارات وا لاستیلاء Je‏ كل مکان (خال) من (حضارة) واکتشف الغربيون 
انذاك عوالم جديدة آخذوا یتنافسون على احتلالها ویتسابقون على الاستیطان فیها 
فتوسعوا في العمورة كلها التي تحولت إلى مرتع یِقسم ویوز ع ویستعمر؛ وإن كان ذلك 
قد تم بمجرد دوافع اقتصادیه وعسکرية معروفة فان الدول الغربية كانت في حاجة إلى 
عملية التسویغ لهذا الاحتلال الذي لم يكن يسايرفلسفة الديمقراطية والحرية خاصةوآن 
بعض الأوساط التقدمية كانت تحترز ولم تكن مقتنعة تماماً بشرعية الحركة التعميرية ولا 
بضرورة السيطرة الامبريالية . فإن سياسة التوسع العسكري نفسها لم تكن تسایر 
أساساً المبادىء والمثل العلیا التي بنيت عليها فكرة الرقي البشري ومن ثم انبثقت نزعة 
عميقة الرسوخ في الأذهان منذ ذلك العهد إلى يومنا هذا تقول بتفاضلية الثقافات 
والمجتمعات والحضارات والادیان» cally‏ في نهاية الطاف إلى نظرية (العقليات) التي calls‏ 
وكأنها القول الفصل الى مابعد الحرب العالمية الثانية , فأصبح من المسلم به أن البشرية 
في تطورها التاريخي وسيرتها الكونية نحو الحضارة أصناف وأقسام متباعدة وان 
الحضارة الغربية fis‏ خلاصة التطور بيد أن المجموعات GAY!‏ ماتزال (بدائية) 
تعيش طور التوحش والهمجية والقبلية وشتى أوجه الانحلال والجهل والفقر والبؤس 
والتخلف. 
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فكان لهذا اطوقف تأثيران آتنان: آولهما عملي وثانيهما نظری. آما العمل 
فانه يتمثل في کون المجتمعات الأوريية المتقدمة لابد وان تكون (مسؤولة) آمام ضميرها 
وأمام التاريخ عن بقية الشعوب المتآخرة (فواج جب ) عليها أن تستعمرها حتى تلقنها 
معاني الحضارة وتسمويها إلى مستویات الرقي الاقتصادی والاجتماعى والتقاق . 


وهذا ماسماه رديوارد کدیلن: (حمل الرجل الأميض) أو ماکان يدرسه اساتذة 
الفلسفة الفرنسيون إلى تلاميذ البكالوريا بعتوان (الاستعمار) وواضح أن كل هذه 
المواقف ليست ف نهاية الأمر إلا محاولات - كانت موفقة إلى حد بعيد ‏ لطمأنة النفس 
وتوفير dal,‏ الضمير وترك الشعوب المستعمرة فريسة تسيطر عليها الجيوش ویسنغلها 
أصحاب رؤوس الأموال وآرباب الشركات .. 

إلا أن كل هذا آصبح يمثابة الحاجز بين المثقفين والجامعيين والباحثين والعلماء 
أنفسهم والواقع الاجتماعي د اخل اليلاد المستولى عليها اذ غاب عنهم أن الشعوب 
الاسلامية وإن كانت غير غربية فإنها تنتمي إلى حضارات عريقة وقديمة جداً لاتقل 
قیمة عن الحضارة ‘Las gy gat‏ وغاب عدهم أن هذه الحضارات والتقافات تنفاوت 
هي بدورها . فمنها ماهو مکتوب ومنها ماهو غير مکتوب ومنها ما آنجز العجزات ومنها 
مازال یبحث عن نفسه وآن الوقف العلمی الصحیح كان لابد أن يفضي بالباحثين إلى 
تفصیل الامور وتصنیفها وتنمیطها والدخول في الجزئیات والفروق بين الحضارات 
والثقافات, بعد مقارنة بعضها ببعض وفهمها من الداخل ضمنیاً وذاتياً لابعد مقارنتها 
جملة بالحضارة الغربية . 


ازب اد الاشکال د تعقی |a‏ دعك أن اتضح أن هد ۵ الشعوب الاسلامبه المغلودة 
للهزومة Laue‏ لم تخضع دمن وعقلياً لسيطرة الغرب علیها ء بل اتجهت تبحث في 
ثقافتها ماضياً وحاضراً عن مقومات تستمد منها مااستطاعت من القوة لتجابه خطر 
الا طو را من أطوار الصراع القديم بين أورنا والعالم الاسلامی .. 

ولعل من آخطر مااتضح لهؤلاء الباحتین آن الاسلام هو سر المقاومة وأنه ماد ام 

ومن أجل كل هذا كان لادد د من ل الاجتماع من مود درام الشعوب 


حرفیا ي مشروع برنامچه ع عن (علم لم تا الجزائري)! مثلا. ویعترف ان موضوع 
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تحت عنوان ple)‏ الاجتماع الاهلی) ویستطرد موني في عرضها فیقول: Lily‏ مصلحة 
نظرية وتطبيقية لنتعرف Bla Yo‏ الشعوب الجزائرية . نظرية اولا GY‏ من حقنا ومن 
واجبنا نحن الفرنسیین أن نعرف ونفهم جميع الشعوب التى نحمیها وندیر شوونها , ولا 
نتوقف أبداً عن القیام بالواجپ نحوهاء فالاستعمار الفرنسی هو الذي دفع بالدراسات 
السوسيولوجية وآن میشرینا لافیتو وشارلوفوا LAFITAU ET CHARLEVOIX‏ آسسا البحوث 
الاجتماعية في آمریکا كما اسستها في آفریقیا جیوشنا وحملاتنا الاستكشافية . 


«وق الجزائر نجد ماسکراي ) MASQUERAY‏ ) ودوتی DOUTTE)‏ ) قد ترکا لنا 
آعمالا مجيدة بحق ونرید أن تنظم الدراسات الاثتوغرافية في اطار مؤسسة عمومية على 
غرار مافعلت جمهورية الولایات التحدة أو على غرار ماقمنا به بعد في المغرب الأقصى , 
ولا في تنظیم هذه الدراسات من غایات مادية تطبيقية Lad‏ باعتبار أن العلم مصدر 
للنفوذ وللحکم فان العرقة تصبح وسيلة لابد منها للعمل وکم من آخطاء ارتکبناها وکم 
من جرائم وقعنا فیها وکان بالامکان تجنبها لو كان آعواننا على بينة من سبل التفكير 
الأهلي Wel Jes‏ ¢ على نوعية البشر التي آوکلت إليهم رعاية شوونهم» (ص (E Y‏ . 

ویعترف المؤلف بالفروق الكبيرة التي تمیز بين الثقافة (الاهلیة) الجزائرية وبين 
الخقافات البدائية الا أنه يرى في نهاية الامر أن هناك اختلافات جوهرية بين القوانن 
التقليدية الجزائرية والقوانین الاوربية )4٩ Go)‏ كما أن العتقدات الدينية الاهلية 
- وهو يعني بذلك الاسلام - تشوبها الارواحية ANMISME)‏ ( والایمان بالجان والأرواح 
لذلك فهي آقرب إلى الطوطمية البدائية من الدين الحقيقي - والدین الحقيقي , هنا في 
نظر المؤلف لایمکن أن يكون إلا السيحية . f f‏ 

ویحتار الولف في تحدید آبعاد dias‏ وغایاته , فهو من Lal‏ یعترف للجزائر 
بوجود شيء یمکن أن یسمی (حضارة) والکلمة یضعها هنا بين قوسين الا أن ذلك الشيء 
المتواضع لايوجد حسب GL,‏ الا عند الأقليات القبائلية . فیژکد أنه «يوجد شعب قبائلي 
ريما ليس pits dole‏ معنى الكلمة إلا أنه آصبح Lely‏ بوحدته . فله عاداته وقوانينه › 
ولنختصر ذلك في كلمة فإن له حضارته الطريفة Lally‏ صة به والتي جعلته يقاوم تفشي 
العادات الجديدة» (ص ۵۰). إلا أن ذلك كله يماثل مايلاحظ عند الشعوب القديمة . 
وب ردف قائلا «وخلاصه البحث أن لافرق يذكربين الاسلام والوینیه بل إن الاسلام 
امتداد للوثتية, والبحر التوسط لایزال بحراً يونانياً - لاتينياً معاً. GY‏ النور والفكر 
العتيقين لم ينطفئا بعد فيه + وعلى فرنسا أن تواصل الحرص الشدید على إبقائهما في 
شمالي أفريقياء (ص 9۲) . 
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فهذه الخلفية التي بسطها ريني مونيي بکامل السذ اجه والبساطه تمثل المنطلق | 
الحقيقي abel‏ الدراسات الاجتماعية الاستشراقية عن الجتمعات الاسلامية » وريني 
موني وان اکتفی بمحاولة تطبیق الذهب آلوضوعي إذ یعتبر من آبرع تلامیذ دور کایم 
ونحن لانشك في حسن نوایاهما. فان حقيقة الاستشراق كانت بمتابة الحاجز بينه وبين 
لواقع الاجتماعی الاسلامی . وإذا كان هذا هو الدخل وهذا هو التطلق فلا غرابة أن 
تکون نتائج البحث قد أقضت إلى تشویه الحقائق وإلى قلب الاوضاع . 


dy‏ نظر هؤلاء لم يكن ple‏ الاجتماع نفسه إلا Lob‏ من آهم آبواب (العلوم 
الاستعماریه) ( (Sciences Coloniales‏ من حيث موضوعه tus‏ ينظر فى مشاکل الجتمعات 
المستولى علیها , ومن حیث آهد افه حیث كان يخدم مصالح الامبراطوریه الفرنسیه » 
ولم يكن النهاج التبع الا وسيلة - ون كانت وجيهة في حد ذاتها - إلا آنها سخرت 
لغایات ليست لها علاقات لابالعلم ولا بالمعرفة الصحيحة ولا بمصالح الشعوب الستولی 
علیها . 

ولو حاولنا تقييم ماکتب طيلة تلك الفترة عن الاسلام وعن السلمین لوجدناه 
يندرج ‏ باستثناء البعض القلیل منه - في اطار (البرنامج) الذي سطره ولخصه موني 
في الشروع الذي تعرضنا الیه . 

آضف إلى ذلك أن الاختصاصیین بأتم معنی الكلمة في ale‏ الاجتماع کانوا أقلية 

ضئيلة ومعظم من كتبوا عن المجتمعات الاسلامية كانوا إما موظفين إد اريين أو ضباطاً 
في الجيش الفرنسي تكونت (ملكتهم) في الميدان حيث (اكتشفوا) الاسلام أو جعلوا من 
البحث في شأنه هواية لتعمير أوقات فراغهم , فكانوا بمثابة جامعی المعلومات والوقائع 
والوثائق ق فأسلووا| تقدیمها ووضعوها تحت تصرف بياحثين آخرین استعملوها دون 
مراجعة لها اعتماداً على الثقة العمياء التي تعطى عادة لشهوب العين. . وهذه الطريقة في 
الیحث وان تیدو Dl‏ غرییه 3 lun‏ فانها كانت انذاك متداولة بين علماء الائنوغرافیا . 


اوليفي برول (Henri Levy Bruhl)‏ صاحب نظ رية العقلية البد انیه ية والتي كتب فیها 
أكثرمن عشرة 2 مؤلفات ودرسها طيلة ثلث قرن في (asla‏ (السربون) لم يزر أبداً ولو 
مجتمعاً واحداً من بين المجتمعات التي (تخصص) في وصفها وتحليلهاء ذلك أن البحوث 
اميد انية لم تكن مواكبة لعملية التنظير كما نتصور اليو بل كانت تقوم في أكثر من حال 
على مجرد الصدف. وهكذا كان يبحث بعض أساتذة باريس وهم في dhe‏ غريبة عن 
مواطن بحونهم. 

Gi‏ الباحتون في الیدان فکانوا يعتيرون شهود عيان.. لمجرد وجودهم في الميدان 
الا أنه ينبغي ألا يغيب De‏ جهل آغلبیتهم الساحقة باللغة Ly pall‏ فکانوا یعتمدون على 
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مباشرة بدورها وانما كانت تمر بوسطاء ان لم یکونوا أميين بأتم معنی الكلمة فان 
ملكاتهم ( العلمية ) في ميدان البحث كانت محدودة جدا .. 


هكذا كان (يدرس) ريني موني الذي تعرضنا إلى برنامجه , وهكذا أيضاً كان 
يشتغل لوكور (Charles Le Coeur)‏ وماسکرای (Masqueray)‏ وبرطلون Bertholon)‏ -ل) وقوتیه 
(E-F Gautier)‏ إلى آخر سلسلة الباحثين فى هذا المجال من أمثال جان دوفنیوا (J-Duvignau)‏ 
وغيره فانهم جميعاً متطفلون أساعوا للاستشراق كما أساعوا للاسلام وللمجتمعات 
العربية . 

فلا غرابه Gal‏ أن نجد هذا التراث ts Lig made‏ بشتى الأقاويل والأكاذيب 
والخرافات, ولعل السبب في ذلك يعود أيضاً إلى طرق تجميع العطیات التي لم تكن لتقوم 
على أساس ثابت فأصبح الغث منها يختلط بالسمين» بل كانت من أجل ذلك تنال إعجاب 
القراء الذين يجدون في هذا الوصف وهذا التحليل (العلميين) مسوغات لشعور التفوق, 
وهذا الشعور كان يزيد الاستشراق بدوره LOG‏ فيعجب به القوم من جديد ويتمادى 
الباحثون في مواصله بح في حلقة دائرة تغذی نفسها بنفسها. 

واحقاقاً للحق فان بعض المفكرين من آمثال آلان (ALAIN)‏ تفطنوا لهذا الخلل 
العلمي وكتبوا مفندين الادعاءات الاستشراقیه والائنوغرافیه وكان آلان be‏ جدا من 
علماء الاجتماع ومن افتقارهم لابسط مستويات النقد الذاتي وبالاحرى جهلهم الفكاهة 
والهزل. وكان يقول gh‏ كتبت مخاطباً قلمي: ياقلمي العزيز ووجد هذا الكتاب بعض 
علماء الاجتماع لنسب إلي (الارواحية) ولقال إني أرى في قلمي إلهاً صغيراًء إلا أن 
أمثال آلان كانوا قلائل وانفتح المجال لبعضهم ليبني (العلم) على الدجل والتزوير . 

ومما زاد الأمر تعقيداً أن كانت عملية التنظير نفسها غير مباشرةء أعني آنها لم 
تنطلق من الجتمم الاسلامي ذاته وإنما كانت تسلط عليه من ee LAN‏ وذلك باستيعاب 
مفاهيم ومبادیء ووجهات نظر استنبطها اصحابها في ضوء تجربة العالم الغربي. 
ونقلوها إلى غيرها من المجتمعات. ولذا ظل ale‏ الاجتماع في معظمه متمحوراً حول 
المجتمعات الغربية. سواء GIST‏ الباحثون شاعرين بذلك آم لم یکونوا شاعرين بينما كان 
ينبغي على ple‏ الاجتماع أن يبقى خاضعاً أساساً إلى المقارنة التي لها آدابها وطرقها 
وشروطها والتي لم تبد آ السيطرة عليها إلا في الوقت الراهن. 

إن الاشكالات الصورية التى تعود إلى هذا الخلل المنهجي كثيرة وغريبة فنجد 
مثلا من یتساءل عن pull‏ الذي جعل المجتمع الإسلامي لم يشهد ازدهار Sua‏ مسرحية 
أومن يتفنن في إبراز العلل التي لم تتكون من آجلها رأسمالية في الاسلام فيذهبون 


— ۱۶۵ سب 


باحتین عن الجرییات ویعن التقاصیل وا لا حد ات التافهه التي قل تگون بمنایه العلة لعدم 
وجوب ما التمسوه 3 الجتمم الاسلامی وکانما المجتمعات لا یمکن لها أن تكتمل الا اذا 
تکونت فیها السارح أو ظهرت فیها رأس الالية . 


والقارنة بالواقم الغربی تبدو وکآنها الحك الذي يسهل الفهم على ضوبه بل نراها 
النسق الغربی. GIS‏ مبتور ومنقوص ومشکوك حتى في انسانیته, فلا تراهم يتكلمون 
متلا عن الامم والشعوب الاسلامیه ولکنهم یستعیضون عن ذلك بالحدیث عن العشائر 
(Peuplades tribus)‏ ولا عن القیم الأخلاقية الاسلامية ولكن عن العاد ات (coutumes)‏ ولا 
عن الایمان الاسلامي وانما عن العتقد ات (croyances)‏ ولا عن القن الاسلامي وانما عن 
الفلكلور... 

نرى أن محورة كل شيء لاتتم إلا في نطاق مفاهيمهم الغربية ولا يدل ذلك في حقيقة 
الامر الا عن قصور في تجاوز النفس والتفوق على الذات والنظر الى واقع الأشياء بكامل 
الموضوعية؛ والغريب في الأمر أن يصدر ذلك عن أوساط جامعية تدعي العلم والموضوعية 
والدقة والتثبت في الشك وف اليقين . 


والامئلة على هذا الهذيان وفقدان الموضوعية کترة. ولکن لنکتف بمنال 
رئيسي واحد مدها اخترناه في فترة تاريخية غير بعيدة Lc‏ فضلناه عن OY ond‏ 
صاحبه لعب دورا كيرا في فرنسا نفسها اتاره الضغائن ويث السموم. وکان بعد 
Liles‏ من آقطاب المختصين ف معرفة أسرار dns pill‏ الإسلامية وطوايا الفقه وخيايا 
المجتمعات edits pall‏ و لانه iS‏ دلا انقطاع مد ۵ ۵ تلاتین aver‏ ودرس بالجامعات 
ونصب قاضياً بين الناس ومستشاراً للحكومة الفرنسية وهو ريمون شارل صاحب 
(الروح الإسلامية) ٠‏ 

إن هذا الكتاب عبارة عن مختارات مما كتب ضد الاسلام والمسلمين عبر العصور 
إلا أنه قدم في قالب تأليف منسق ذى طابع شيق خلاب وبأسلوب جميل يدعي العلمانية. 
ناهيك أن الاستاذ فوتيه P.Gaute)‏ من المجمع الفرنسي وهورجل محترم ميدئياً وإن كان 
يجهل جهلا LG‏ كل شيء عن الاسلام Gey‏ السلمین, كان آدرج هذا الكتاب في سلسلة 
(المكتبة الفلسفية العلمیة). وهي سلسلة جدية للغاية نشرت لابرز الفلاسفة وأعظم 
العلماء وَالمؤّرحين والرياضيين والاطیاء .. 


إن التهم الموجهة إلى الاسلام خلال صفحات الكتاب ثلاث هي: (الفقهية) 
(والتعصب) و(القدرية) وهي تأتي في سياق الحديث في كل مرحلة من مراحل العرض 
حتى لتبدو وكأنها عادية في الاسلام وجبلة في المسلمين. 
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فحياة السلمین اليومية في نظر المؤلف غير طبيعية إذ هي تخضع دوماً وبصفة 
لامناص منها لقاییس تعالیم الفقه التي ضبطها وجمدها في آدنی جزئیاتها بحيث لم تبق 
أية إمكانية للتصرف الحر عند السلمین فهم یتصرفون في جمیع آقوالهم واحساساتهم 
وتصوراتهم حسب مادونه الفقهاء وما قرره أئّمة الفكر عندهم فلا يتحركون إلا طبقاً 
لهذه التعليمات التى تفننت في تقنين جميع أنواع السلوك البشري سواء IST‏ ذلك على 
المستوى الفردي af‏ الجماعيء أم كان ذلك على صعيد الفكر أم في مستوى التعايش 
الاجتماعی al‏ العاملات الاقتصادية af‏ العلاقات السياسية فالفقه لم يبق كبيرة ولا 
صغيرة إلا وأصدر فيها مقولة أصبحت بمثابة الحاجز بين الانسان المسلم وحياته مما 
جعل الفقه سلبا للوجود ونفیا للحرية وطمسا للبصيرة كما يدعي شارل . 

هكذا يقدم شارل الاسلام في قالب عملية أفرغت الحياة الاجتماعية من كل حرية 
ومن كل ذاتية أو إرادية. فالتعاليم والمقاييس الفقهية تحاصر الانسان من كل ناحية 
فتنسج حوله شباكاً تمنعه من كل تحرك خارج تلك التعليمات وتلك الأطر فيفقد الانسان 
انسانيته ویتحول إلى آلة ميكانيكية تخضع لتوجيهات الفقهاء. والى هذه الفقهية (Le‏ 
Juridisme musulman)‏ برجع الكتاب عدم قدرة المسلمين المزعومة على التقدم والتطور 
والاختراع والابتكار GY‏ الفقه بمثابة العقبة امام الفكر الحر الخلاق وأمام امكانية 
تقبل المجتمع للتغير والبدع والاكتشافات. 

ویخصص المؤلف ÜU‏ كاملا لهذه (الفقهية) ويقول عن المسلم إنه رجل القانون 
(Homo Juridicus)‏ «إن النظرة المستوعبة للفقهء وبالأحرى لشتی مذاهبه الكبرى وفروعه 
الأخرى شيعية كانت أو خارجية أو Land‏ أصبحت اليوم مستعصية على العلم الاوربي 
على الرغم من جهود علمائنا المستشرقين المكثفة منذ قرن ونصف. وذلك OF‏ أنساقاً 
اخلاقية ‏ قانونية كهذه بقيت على طرقها القروسطية غريبة بعيدة كل البعد عن 
عقليتنا... ان الخلط بين ١‏ لحق والشرع دون أي تمييز ممكن للحدود الفاصلة بينهما 
يبقى العنصر الأساسي لدهشتنا (ص ۱٩۳‏ - ۱۹۶) والسبب في ذلك حسب رأي المؤلف 
هو أن مصدر الشريعة الاسلامية ينحصر في الوحي الإلهي وف (الفقهية) المنجرة عن 
ذلك عندما بحاول الانسان تحويل القانون عن مستواه البشري ورده إلى مستويات 
إلهية. 


فالقاعدة القانونية هي القرار الإلهي الذي يأتي في قالب مخابرة تتصل بأعمال 
البشر وتتعلق بأفعال الأشخاص المكلفين ويكلامهم ويتفكيرهم فتؤيد هذا وتستهجن ذاك 
اى لاتبالي به ثم تحلل هذا وتحرم ذاك وتضبط النتائج والمسؤوليات فالقاعدة لاتصلح إلا 
إذا عدنا بها إلى الأصول عن طريق المقارنة والاستنباط , وهكذا فانه يصبح مستحيلا 
على الفقيه أن dab‏ بعين الاعتبار متطلبات الحياة الاجتماعية والاقتصادية ٍذ لابد له 
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أن یبقی دائماً 3 استنتاجاته وف بنائه ملاصقاً للنص مهما كان تنافره مع حاجیات 
العص, (ص £ (NA‏ . 


وهذا العنصر غير الارادي الصرف يجعل الاسلام بعيداً کل البعد عن مفهوم 
القانون الطبيعي الغربي ون نهاية الامر لیس العدل في الاسلام الا وفاء لمشيئة الله 
وهكذا إن كانت الاخلاق مصدر القوانین في الغرب فان الاسلام یجعل من الشريعة 
مصدر GUST‏ الأمم Ge)‏ ۱۹۶) . 

ويستمر صاحبنا في عملية التنظبر بالقارنة فیتساءل والحالة تلك عن محرد 
امكانية نجاح الدراسات الاجتماعية النظرية في مجتمع أسلامي بعد أن حمدها الفقه 
حسب مایدعیه ريمون شارل في طور ie‏ عتیق وعتیق Toa‏ لتنظیم العلاقات الاجتماعیه 
بعید | عن الطرق العصریه الحديثة , فالسلمون Woo‏ لایفرقون بين القانون العمومي 
والقانون الخاص بين الخالفات التي تمس بمصالح الغير والعاصي النافية للتعالیم 
الالهية Jes‏ الرغم من تقنن الفقه وتشعبه واهتمامه المبدئي بجمیع شوون الحياة فانه 
لم يعر أي اهتمام للمؤسسات السياسية وا لاد ارية مثلا وأهمل جانباً كبيراً من التراتیب 
التعلقة بالقانون الجزائي والقانون التجاری 

وهذا ages‏ الى ایمان المسلمين بأن الخفاظ التام على شريعتهم يعني الحفاظط 
على الاسلام نفسه . فاصبح التشبث الشکل بالفقه وبقواعده وبالارادة الطروحة فيه 
هو الأصل والحال أنه خليط من معاييرذات آهمية مختلفة بعضها تافه ویعضها خطير , 
الا أن النتيجة النهائية هي توحید السلوکات حیث آصبحت سواسية فتحجرت وتجمدت 
وفقدت حیویتها . 

وبطبیعه الحال پشعر ريمون شارل بمبالفته في تحریف الواقم ویتفطن إلى وجود 
تطورات تاريخية کثبرة طرأت على الفقه الاسلامی وعلى الجتمعات الاسلامية مواكية dio‏ 
ومنها لجری التاريخ من آهمها الحاولات الوفقة لتجدید الفقه ولاعادة فهم تعالیمه 
واستنیاط قواعد عملية مجارية للأحد اث ومنبثقة من روح الاسلام نفسه وهناك تغیبرات 
اجتماعية ثورية هزت ولاتزال تهر العالم الاسلامي . الا أن صاحبنا عوضا عن أن ينوه 
بهذه التطورات المباركة التي ينوه بها جميع السلمین نجده یحذرنا منها GY‏ التطور 
حسب رأيه لایمکن أن یکون الا بالفصل التام بين الدين والحياة . 


وهذا القصل يراه شارل مستحیلا على (عقلية) الاسلام وعلی ذهنية (المسلمين) 
فیقول « حجر العثرة والمأساة یکمنان في العلاقة التي لابد من استنباطها من جدید بين 
الشريعة النزلة والشريعة الانسانية» أي بعبارة آخری فإن الحل الوحید للمسلمین یکمن 
في التخلي gil gill‏ عن الاسلام وفي الاقتداء بالغرب Lary.‏ أن هذا صعب علیهم 





ولاییسایر طبيعة تعصبهم الاعمی فان الوّلف (ینصحهم) .. بالبقاء على حالهم ... 
«ولنحذر من الاصلاحات الرتجلة .. إن التدمبر السریع لطرق التفكير وأساليب العیش 
لعشرات ملايين السلمین غير المؤهلين للحياة الملائكية الفردیه ستکون رهيية ونتائجها 
وخيمة ولن تؤول إلا إلى بعث مؤسسات كاريكاتورية والى انحطاط في الذهنیات .. (ص 
۸( . 


وهکذ | يصدر حكمه النهائى على المجتمعات الاسلامية بأنها ستظل الى أجل بعيد 
تتخبط في متناقضات الفقه وفي تضاربه مع واقع العالم العصری وطبيعة العالم 
العصري في نظره « إما أن تكون غربية أو لاتكون . 

۱ إن هذه العانی بوهم في ظاهرها بالوجاهة » !لا آنها من قبيل الحق الذي أريد به 
باطلا اذ أنها استعملت في اطار لایلیق بادنی مستویات البحث العلمی . ولایسایر 
الحقيقة . والهدف من هذه الاتهامات واضح كما ذكرناء غرضه تسویغ عملیات الفرنسة 
وتجذیرها في شمالي افریقیا ء إذ (باثبات) صاحب البحث لكل هذه (العيوب) يمكن للقراء 
من غير التنبهین أو من غير المطلعين على حقيقة الامور أن یستحسنوا السیاسه 
الفرنسية الرامية الى طمس معالم الشريعة الاسلامية والى تعويضها بالقانون الفرنسي 
الوضعي . 

وفات ريمون شارل أن الفقه الاسلامی في مصدره وفي GLA‏ وفي تطوره غير الذي 
ذهب اليه , اذ الوحي اتى بتعاليم وسن مبادىء بقي على المسلمين وفي طليعتهم آئمتهم 
وعلماؤهم ومفكروهم أن يستنبطوا منها مايجعلهم يعيشون في ظل الهداية القرانية 
ومبادئها السامية » وفاته أيضا أن الله آراد بعباده اليسر ولم يرد بهم العسر , ون 
الصالح الآجلة لايمكن لها آن تنسينا المصالح العاجلة وان الخير العام والخاص يبقى 
دائماً نصب أعين المشرع , فالفقه الاسلامى في جوهره عملية استنباط مسترسلة تأخذ 
بعسين الاعتببار جميع العناصر المكونة للمجتمع Lu‏ في ذلك العنصر الديني والعنصر 
الاقتصادي والعنصر الادي والعنصر الجفراق. والعنصر النفسي ... والفقه مشروع 
لاينتهي لتأصيل القيم الالهية وغرسها بعد فهمها في الحياة اليومية ولتجذيرها في صلب 
متطلبات العصر وللسمو في الوقت نفسه بالحاجات البشرية على تشعبها ولتطويرها 
وتغييرها وتهذيبها حتى يصبح التعايش البشري ممکناً بعيداً عن الأحقاد والضغائن 
والشقاق والفتن . ولسنا نجد عبر العصور والأمصار محاولة كهذه من حيث الجرأة 
وطول النفس . 


ولايفوتنا أن الفقه الاسلامي يتفاوت في نتائجه حيث انه يغطي أربعة عشر 
قرناً من الزمان ويشمل شعوباً وقبائل تختلف في عقلياتها وعاداتها والمحيط 
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الطبيعي الذي تعيش فيه . وحيث ث یری ریمون شارل في هذا الاختلاط وا لاختلاف 
فوضى نری ق ذلك انسجاماً وتوافقاً. وحيث یری خلطاً ومزجأكان ينبغي أن یری 
جدلية مع الواقع. وحيث يرى (فقهية) كان بدبفي أن بری تحریرا للضمير . 


الفقهاء المسلمون يعدون بالملايين وقد كان من بينهم العبقري » ومنهم من كان 
دون ذلك وقد آخطاً بعضهم وأجاد آخرون الا أن الجتمع الاسلامي لادنحصر ف مذ هب 
ولا في فرقة . وليس الفقه قي نهاية الامر إلا وجهاً من آوجه الحباة الاجتماعیه 
الاسلامية . 


وقد آخطاً بعض الفقهاء في تحليلهم واختاروا في بعض الحالات ابقاء الأحوال على 
ماكانت عليه عوض تعديلها وتهذيبها ء ومنهم من تقاعس وحرم على نفسه ابداء الراي 
واستخدام العقل قجم دوا الفقه وأساؤوا للاسلام والمسلمين الا أن هذه المواقف 
التححرة لایمکن لها أن تنسينا مواقف LEY)‏ الأجلاء الذین کانوا في مقدمة الفکر 
الاسلامی فنهضوا به وطوروه فکان لهم التآثير الشدید على سير الجتمعات 
الاسلامية ءوهذه العملية الثورية استمرت على مدی الازمنه والامکنه » بل حتی هولاء 
الذين ١‏ ختاروا البالغة في الاحتراز والتحری إلى حد آنهم أضلوا الطریق فان موقفهم - 
وان اختلفنا في تقييمه ‏ يدعو إلى الاحترام, GY‏ يعبر عن تواضع lite‏ وضمير متفان 
امام عظمة dod!‏ وجسامة السوولية » وعلی کل فإن السلمین لم ینتظروا المستشرقين 
السائرین في ركاب الستعمرین الغزاة القساة لتصحیح الاوضاع والقیام بالواجب بل 
إنهم عبروا بكامل النزاهه والتحري عن ارائهم آمثال الامامین الجلیلین محمد عبده ء 
ورشید رضا . 

بل فات السید ريمون شارل أن التعدد في الاراء pol‏ مرغوب فيه ومحموب في الفقه 
الاسلامی إذ الاسلام يرى في اختلاف الفقهاء رحمة فیظل بذلك مثلا رائعاً فريداً في 
تاريخ الانسانية للتسامح والعلو بالنفس لانجد له مقابلا في تاريخ الغرب القدیم ولا 
العاصر حيث abi‏ الایدیولوجیات على الفکر النزیه البتاء » فالجتمع الاسلامی لایمکن 
أن یکون مجرد صورة تنعکس فیها المبادىء الاسلامية بل العجزة الفقهية وهي خاصية 
dis L‏ 3 المجتمع الاسلامي تتمثل في تطوير تلك الأوضاع قديماً وحديثاً في ظلال الممادىع 
السامیه وکان الواقم الاسلامی bas‏ بکامل وعيه وتمام وجد أنه تجربته الاجتماعیة 
یاستمرار متجدد » والعیب کل العیب آننا قصرنا في دراسه التاریخ الاجتماعي 
الاسلامي انطلاقاً فقط من مستویات الوجود والتواجد . 


ele‏ الاسلام ليبني الجتمم على رکائز السوولية الدينية التي ay‏ الا في نطاق 
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أنه لااکراه في الدین . إلا أن بعض المستشرقين آساووا aga‏ الذمة فاولوها بادراجها في 
نظريتهم للاقليات بينما الحقيقة أن المجتمع الاسلامي ليست فيه أقلية أو أغلبية 
وإنما آناس صدقوا بالقران والسنة فقبلوهما كمحك للانصاف والعدل paddy‏ شؤون 
الدنيا والآخرة . وآخرون احتفظوا بمعنقد اتهم التي ورثوها عن أجدادهم Oly.‏ يكن 
المسلمون أقلية أو أغلبية فان ذلك لايغير شيئاً من قيمة دينهم ولا من استعد ادهم لقبول 
آراء الآخرين بغاية التسامم وهذا مالانجده بالقدر نفسه في مجتمعات أخرى قديماً ولا 
حتی حدیثاً » ومع هذا فان ريمون شارل يرى أن الشکل - التنازع عليه هو مشکل 
التسامح الاسلامی وهو spas‏ إلى صراع بين توترات LS‏ لاحظ ذلك (لفي شتراوس 
Claude Levy Strauss‏ ( الذي يقول : «الحقيقه أن مجرد الاتصال بالکفار یقلق السلمین 
لأن مشاهدة آنواع جديدة من آسالیب الحياة تعکر صفو آسالیب حیانهم التقلیدیة» 
(A ` oe)‏ ویضیف قائلا : «هذا التسامح - في صورة ما اذا كان له وجود - ليس في 
الحقيقة سوی انتصار متواصل على ذات النفس ... فالسلمون یتفاخرون بالقيمة 
الطلقة التي يعيرها القرآن لبادیء الحرية والساواة والتسامح ثم یسارعون بالتأكيد في 
السیاق نفسه بأنهم الوحیدون الذین یحق لهم بان یطبقوها» . ومن ثم فهم «لایسمحون 
بالتسامح إلا لأنفسهم وینفیهم إمكانية التسامح للغيرفإنهم یفرغون التسامح من معناه 
الحقيقي» . 

ويستند ریمون شارل في هذا الصدد الى كلود ليفي شتراوس من ناحية ول قوبنو 
(Gobigneau)‏ من ناحية آخری » غير أننا نرى أن کلود ليفى شتراوس يجهل كل شيء عن 
الاسلام وعن المسلمين إلا أن ذلك لم anit‏ 2 کتاره (بئس الدارین) (Tristes Tropiques)‏ ^ 
من أن يشن هجمات asic‏ على الاسلام والسلمین, فيقول: «الاسلام دين يرتكز 
على عدم قدرته على ربط الصلات بالخارج أكثر مما يرتكز على بداهة الوحی . وإذا قارنا 
بينه وبين الرفق الکونی عند اليوذيين أو ارادة الحوار عند المسيحيين فان التعصب 
الاسلامي يكتسي صبغة غير واعية عند من يقترف هذه الجريمة » ذلك أن المسلمين 
لايحاولون دائماً جر الآخرين بأساليب عنيفة إلى مشاطرتهم حقائقهم بل موقفهم أعمق 
من ذلك أذ يستحيل عليهم أن يتحملوا وجود BAS pall‏ ولم تبق لهم الا طريقة واحدة 
لحماية النفس من الشك والمذلة هی في أن يعتيروا الآخرين (Lose)‏ فالمسلمون غير 
قادرين على أن يعتقدوا بإمكانية وجود إيمان يخالف إيمانهم آو سلوك فائق على 
سلوكهم » وما الأخوة الاسلامية إلا نقض pall‏ بنفى الكفار دون أن یکون ذلك 
بالاعتراف الصریح اذ الاعتراف الصریح بذلك النفی لو تم لاد ی إلى الاعثراف KW‏ 
بوجود هم» (ص ۸۲۷) . 
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وهكذا یحکم على التسامح الاسلامي باسم (التسامی) الغربي » إلا أنه من 
غریب الأمور ان نشاهد ريمون شارل یستشهد في الصحیفه نفسها بقوینو (GOBINEAU)‏ 
قطب ob ball‏ العنصرية التي تبنتها النازیه والفاشیه والتي ماتزال مصدر التمییز 
العنصري عند بعض البیض وخاصه في جنوب آفریقیا « وکان قوبنو قد کتب في دراسته 
عن الأديان والفلسفات ف آسیا الوسطی قائلا : «لیس هناك دين آقل اكتراثاً بإيمان 
الناس کالاسلام .. ماذا aly‏ القران ؟ ان الاعتراف بالحقيقة لایتوقف بحال من 
الاحوال على إرادة الانسان بل على ارادة الله وحده الذي يهدي ویضل بمشینته 
المغلقة ... ولذا فان القاعدة تقول الا يكره المسيحيون ولا اليهوب على تغيير دينهم» ^ 

ويعلق ريمون شارل على هذا الرأي فيقول : «إن هذه الأسطر بمثابة المفتاح لفهم 
موقف المسلمين إزاء الكافرين » وهو موقف سلبي للغاية يخضع لعدم الاقتناع بجدوى 
هدى الضالين إلى الطريق السوي .. وف نهاية الامر فان التسامح الذي رسمه القرآن 
يشترط على كل من يريد التمتع بهذا التسامح تصديقه بالکتاب النزل وقد قيل عن 
المسلمين انهم متسامحون ومتعصبون في الوقت نفسه» (ص (AY‏ . 

وجدير بالملاحظة أن ريمون شارل وأمثاله يعتمدون في هذا الصدد على التناقض 
والالتجاء إلى السفسطة ]15 اقتضى الأمرذلك» ومهما يكن فان الامریعود إلى ذلك العيب 
الشكلي في التفكير الذي لاحظناه سابقاً و المتمثل في منطلق المقارنة غير العلمية حيث 
يخضعون جميع التنظيمات الاجتماعية الاسلامية إلى المعايير الغربية » فیسلطون 
حكمهم على ذلك المجتمع باعتبار ماأبدع الغرب وأصاب فیعتبرون أن تجاربه 
ومقتضيات تاريخه تمثل المرجع الفضل في خذون على العرب والمسلمين عدم احتذاء تلك 
المبادىء الغربية التي هي وليدة قرون من البحث والتفكير إلا آن هؤلاء المستشرقين لم 
يدركوا أن الاسلام قد نظم المجتمع منذ البداية على أساس الحرية والتسامح والاعتراف 
بالشخصية الثقافية وتقديرها » وتبوینها مكانة لائقة ولم يحاول نفيها of‏ محوها أو 
القضاء Yale‏ وهذه مبادیء قل أن نجدها تتحقق GIS‏ لاف ماضي الغرب ولا حتى d‏ 
حاضره » وقد دافم عنها عديد من الفکرین والفلاسفه النزهاء شرقا وغربا قدیما 
وحديثاً , ومنهم من استشهد من اجلها دون أن نکون قد توصلنا لحد الیوم ونحن نعيش 
في القرن العشرین الى اقجام هذه البادیء في صلب الواقم العاش ولاتزال الشعوپ 
والامم والافراد تناضل من آجلها Lary‏ أنه يصعب على ریمون شارل وعلى لفي شتراوس 
وامثالهما هضم هذه الحقيقة وهذا القصد الاسلامي فإنك تراهم یذهبون إلى شتی 
التفسيرات السفسطائية الجردة البعيدة عن الواقم حتی بظهروا أن التسامح 


— ۱۵۲ — 


الاسلامي إنما هو تعصب للمسامح وان الاعتراف بحرية الغير ليست إلا حيلة للقضاء 
عليها وذلك دون أن یقیموا الحجة على آرائهم هذه .. 


قد بطول الحديث لو تعرضنا الى جزئيات الوصف الذي قدمه المستشرق الفرنسي 
للتعريف بالمجتمع الاسلامي , فقد تطرق فى کتابه المذكور الى موضوعات شتى عن 
الحداة اليومية والحياة الدينية والسياسية والقضاء والاقتصاد والاسرة متبعاً 3 ذلك 
طرق التحلیل نفسها التي وضبجناها وبسطنا ملایساتها , الا أن هناك موضوعاً هامأ 
من حملة ذلك يجب الوقوف عنده ولو بصفة وجيزة وذلك لتفشي الادعاءات حوله وهو 
بتعلق بالاسرة والزواج ووضع المرأة في المجتمعات الاسلامية . 


في الباب الخامس من كتاب ريمون شارل dude‏ عن حياة المسلمين وعن القرابه 
وعن الاسرة والعلاقات الدموية يوضح أهميتها في الحياة العامة وفي استمرار البنية 
الاجتماعية . ويصفها الكاتب بأنها مبنية على مسؤولية الأب والزوج « وكان القارىء 
بنتظر ان ينتقل الكاتب الى تبيان النظرة التكاملية لتوزيع الأدوار والمسؤوليات داخل 
الأسرة وان puis‏ مفاهيم القرابة وصلة الرحم والتكافل الاجتماعي ودور الأسرة في الحياة 
النفسية والانتاح الاقتصادي وبعم المكاسب الثقافية Sly‏ يتعرض إلى المشاكل القديمة 
والحدیته التي تواجهها الأسرة وتمنعها من القيام بواجبها « وآن يذكر كيف جابهت 
المجتمعات الاسلامية مشاكل يعوب معظمها الى مخلفات الجاهلية أو الى ظواهر جديدة 
تعود الى (التمدن) أى التغير الاجتماعي . 


إلا أن alll‏ يفعل كل ذلك وسرعان مايعود الى مقارنة وضع الاسرة الاسلامية 
يما یشابهه في الأوضاع الفرنسية مثلما اعتدنا ذلك منه فيقول : إن خضوع المرأة 
لزوجها كان الأصل 3 قانوننا القديم والنصوص التي اتخذتها الثورة الفرنسية انفردت 
بسن المساواة القانونية, المطلقة فعدلتها المجلة المدنية التي جددت حقوق الزوجة ثم 
عادت SL‏ شیک فشیا إلى اكتساب هذه الحقوق بفضل القوانين اللاحقة وهكذا لم 
تکتسب المرأة المساواة إلا بعناء ... آما الحتوي الهيكلي لمؤسسة الزواج الاسلامی 
فانها بقیت في وضعها المتيق الذي پباین مصالح القرینین » فالمرأة لاتدخل في أسرة 
زوجها ولیس هناك شیوع في الأموال ... والحق يقال ان سيطرة رئيس الاسرة وسيطرة 
الذ کور الطلقة تغطی هذا التباين الزعوم ونجعله وهمياً للغاية من حيث مفعوله الادي » 
فالسید tl,‏ ولی انبطت بهمامسوولية الدفاع عن النظام Jal ull‏ والخارجي للاسرة بل 
على كامل المجموعة Lila‏ فهما مؤهلان للاستتثار بأوسبع نفوذ ممکن » أضف الى ذلك 
ان , اقتصاد العشبيرة الطلق < هذه الاسالیب التعسفية التي ند هب النساء عادة 
ضحية لها بسبپ حرمانهن من الیراث (ص (YY‏ . 


— ۱8۳. 


وهکذ | یتحدث الولف كما لو كان السلمون جمیعاً يعيشون في نظام الاقطاعية في 
حين أن تحلیل الاسرة الاسلامية يحتاج إلى نمذجه دقيقة تأخذ بعین الاعتبار التطورات 
الاجتماعية والاقتصادية مع الحفاظ الصریم على البادیء الاسلامية ثم إن ريمون 
شارل لايفرق كما كان ينبغي عليه أن یفعل لو آراد توخي الوضوعية والدقة ‏ بين ماهو 
إسلامي وبين ما کان یقاومه الاسلام .. ١‏ 


إلا أن غرض ريمون شارل من إثارة هذه القضايا حسبما يبدو وتفسيرها حسب 
ail gal‏ كان الغرض منه اعطاء صورة مشوهة عن الحياة داخل الاسرة الاسلامية ولعل 
ذلك كان بقصد اثارة اهتمام المستعمرين الذين طالما حاولوا انتهاك حرمة المجتمعات 
الاسلامية فوجدوا الاسرة وما فيها من تقاليد اسلامية عريقة وتعاليم دينية سمحة وما 
بنيت عليه من احتشام وحياء وعفة وطهارة تحول دون المسخ والفرنسة وا لاغتراب ويقيت 
حياة المسلم Jats‏ اسرته أمرا غامضا مبهما بالنسبة اليهم , وحين عجزوا عن معرفة 
حقيقة واقع الاسرة الاسلامية لم يجدوا في نهاية الأمر الا ماكتب في مؤلفات الفقه أوما 
يباع آو يتجر به في أسواق الفجور فعمموا ذلك على كامل المجتمعات الاسلامية 
واستشهدوا بالخرافات والحكايات المتد yl‏ لتسويغ فهمهم ء والوصول الى الغايات التي 
كانوا يريدون الوصول إليها . 

إن الفقه الاسلامى كان ينظم ويقذن ویصتف الصور والحالات الممكن وقوعها 
استيحاء للواقع ومحاولة لاخضاعه للقاعدة العامة » ويذا فهو عمل بناء خلاق يترجم 
عن هذا الواقع الا أن الواقع الذي يصوره الفقه هو واقع منظر كا نت الغاية منه تمكين 
القاضي آو الحاكم أو صاحب الثفوذ أو السلم العادي من قهم الوضع الذي هوفيه على 
ضوء تعاليم القران والسنة مع مراعاة الظروف والعرف والحالات الملموسة الحية ويمكن 
لنا أن نستخرج من الفقه شواهد عن shall‏ الاجتماعية الاسلامية على شرط أن نحكم 
التمييز بين ماهو صوري ويتعلق بحالات شاذة غريبة تعرض لها الفقهاء وريما آطنبوا 
أو بالغوا في بعض Glad!‏ في سردها » وبين الحالات التواترة ف حياة السلمن العادية 
من god! Lal‏ والدراسات الاجتماعية في العادة لاتستفيد من هذه الوثائق التاريخية 
الوجودية الهامة الا بعد نقدها وغربلتها ومقارنتها بالواقع نفسه واثبات مقد ار توازيها 
مقة . 


إلا أن بوسكاي ومیو وشارل اكتفوا بتصدیق هذه الصور « واعتبروها الواقع 
نفسه فاتخذوا متها المدخل المفضل لفهم مؤسسة اسلامية أساسية As.‏ الاسرة بعد 
ان استحال عليهم النقاذ اليها بطرق اخری : فاذا ما تعرض Gales‏ حاشية فقهية الى 
زواج الكهل ببنت رضيع آو تكاد وبنی بها , ظنوا أن الاسلام يبيح ذلك » علماً بان 
الدين الاسلامي يقرر بأن البلوغ شرط لزواج المرآة » أما:اذا تعزض بعض المفسرين الى 
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نكاح التعه فان بعض هؤلاء المستشرقين بصفون المسعلمين بانهم آناس بنساقون وراء 
غريزتهم کالبهانم التي لاتتحكم في شهواتها . 

وف هد | الصدد تقول ريمون شارل O)‏ المرأة التي تضجر من غراره زوجها 
الجنسية بامکانها ان نستنجد بالقاضی الذي سیتولی ضبط عدد الواقعات ویمکن للمرأة 
أن تطالب بالطلاق ان تجاوز زوجها ذلك الحد ..» . 


ویضیف ريمون شارل قائلا : «إن مجرد وجود هذه الامکانیه للرجوع إلى القاضي 
دون (Y۹ ue) «pls‏ ویفسر ذلك بان المسلم «لايمدز بين ألحب والجماع ۰ دون شك 
أن شدة الحمی المتآتية من الناخ تزید في التهاب طبيعة اناس غير قادرین على التحکم 
سيخلص الحب الاسلامي من يهيميته وخاصة بالمغرب» (ص ۲۶۱) . 

وهكذا یعود هؤلاء دائماً الى الحكاية القديمة وإلى المقارنة بالغرب وال وضع 
التجرية الأورويية ف قمة التطور وإعطائها الصيغة النموذجیه المثالية .. 


من هذا المنطلق ویهذا النظار فصلوا القول في الجتمعات الاسلامية مفترين 
عليها شتی الاکاذیب وشتى الادعاءات من أن «الاسلام دين استيدادي» )٠١ oe)‏ 
لايعطي قيمة للشخصية الانسانية أو أن «التعاليم القرآنية مبنية على النسبية» . 

«الفعل الحرام قد يصبح حلالا أو واجباً في بعض الظروف وذلك نظراً لقساوة 
المسلمين» (XA Go)‏ ويطنب المؤلف في وصف (توحش) المسلمين وينسب لهم شتى 
التهم والأباطيل من «تقتيل ونذییح وتعذيب وأكل للحوم الأعداء» (ص ۱۷) . 

وبما أن الاسلام أفرغ الحياة حسب زعمهم من وجدانيتها فان | لثقافة أصبحت 
آمرا مستحيلا على المسلمين ومن هذه الفكرة ينطلق ريمون شارل في تحليله لنفى أى 
عراقة أو طرافة للثقافة الاسلامية فیفض من قيمة الفلسفة الاسلامية ‏ التي انحصرت 
بين محاولة يائسة وغير موفقة لفهم التراث اليوناني والتمحور حول التعالیم القرآنية _ 
وحتی الأدب العربى فإنه في نظره تافه للغاية ودأن ماتمتاز به العبقرية الأدبية عند 
العرب هو غياب الخيال المبدع الخلاق فيهاء (ص ۱۱۹) . 

العدالة السياسية في الاسلام ليست إلا محاولات «لتسويغ النفوذ المطلق الذي 
اعطي للحكام والامراء» Go)‏ ۱۷۱) والديمقراطية الاسلامية مزعومة GY‏ مصدر 
السلطة والشرعية ييقى ف مسثوى Q)‏ » فالله هو وحده فاعل حر بيده السلطة على 
الكونين يوزعها كما يشاء Oe)‏ ۱۷۲) . 


elias‏ على هذا المنطلق المسبيق الضمنی دجب «آن نفهم مایقوله الخطیاء 
السلمون عندما پلمحون إلى مفهوم (الدیمقراطية) فالساواة بين البشر حققتها الامة 
ولايمكن أن تفهم الا کمسباواة شرعية الناس جميعاً plat‏ الله .. وهذه التعاونية بين آناس 
جمع بینهم الحماس الديني لن تنتج إلا علاقات آخوية بين آغنیاء وفقراء وهذه العلاقات 
لن تمس ... یمصالح اي شخص وان تتجاون الستویات الجلدية فلن تجد نظاماً Jaf‏ 
دیمقراطیه من اابیلام» (ص ۱۷۲) . 


قد يتمساءل القاریء عن جدوی تعرضنا لهذه الاقاویل والأباطيل؟ اليس من 
الافضل أن نثرکها وشبآنها y,‏ نضفي علیها قيمة اخری بكثرة تردیدها والتعریف بها 
YI‏ لاان الباحث العربي السلم يجد نفسه إزاء بعض الدراسات الاستشراقية آمام اختیار 
. ما أن یتعرض إلى هذا الأثر بچمیم معاني الكلمة , وإما أن يضرب صفحاً 
عنه Ge‏ واک الخطر كل الخطر یکمن في تفشي هذه الآراء الفرضة والتي تقدم على آنها 
علمانیه وموضوعية deals‏ وانها صادرة عن اختصاصيين اكتسبوا شهرة عالمدة أحياناً 
في الأوساط العلمية الدولية فأصبحت مجال تصديق . fied‏ ريمون شارل كاريكاتوري 
للغاية GY‏ يستند على كلود لافي شتراوس وهذا الأخير بدوره يستند اليه كذلك وإلى أمثاله 
lls‏ تصبح حلقة البحث مفرغة يتموج فيها التفكير الاجتماعى الغربی كلما حاول فهم 
الجتمعات الاسلامية . a.‏ 
وقد دخل ale‏ الاجتماع نفسه في عملية مراجعة لطرقه ولژهدافه فخذت مثلا 
البحوث الميدافية التي یکتبها ابناء البلد وغير آبناء البلد تملأ الفراغ *— فشيئاً 
9335 تدريجياً البمحوث ls‏ الطایم الاستعماری الصرف 
ولا بد من أن Bodh‏ أن هناك تیارات فكرية غربية أخرى لم تتبع هذا الاتجاه 
وحاولټ انصافب | لاسلام والمسلمين غير آننا كنا نوب آن يكون وزن هؤلاء في بلدانهم أكبر 
مما هو علیه , كما نود أن بکونوا آقل احتشاماً عندما بحاولون نقد زملائهم Ores all‏ 
فیما ذهبوا إليه ووقعوا فيه من تحريف . ونستبشر خيراً عندما نطالع ماکتبه الستشرق 
الفرنسی جاب بار( (Jacques Berque)‏ - في تقييمه (لخمس وعشرین سنة من الدراسات 
الاجتماعية في المفرب) ‏ وذلكِ على الرغم من الطابع التمجيدي الذي يطغى على المقال » 
وحن ple ales‏ اليقين أن الأستان الجليل غيور على زملائه وسابقيه ۰ إلا أنه (يفضل 
أن یبقی في حدوب اللياقة قة) مع الباحشین الغربيين المتطرفين ومع المغاربة أنفسهم فیژکد 
أن البحوت الاجتماعية في شمال افريقيا كرست wad‏ اف محدودبة ولاينبغي لنا أن تلومها 
في ذلك . الا آنها انحازت للمغالاة .... (ص (YYo‏ ويطلب منا Yin‏ نحاكم المدرسة 
الغرییه لما لم ot‏ دائماً في هذا الباب من دقة كافية واطلاع ضاف على حقائق 
الأموى ..» 


—\oy_ 


ولكن كيف يمكن لنا ان نغض الطرف على مال هذه الدراسات الاستشراقية وعلى 
استعمالها بشتى الطرق خاصة عندما تروجها وسائل الاعلام الغربية وتعطيها دون 
تحفظ معاني تتجاوز بكثير قيمتها العلمية . وبالأحرى عندما يتبناها أبناء اليلد 
وبجعلون منها منطلقاً اساسا لحاولة فهم مجتمعهم من الداخل انقيادأ لنظرة غربية 
عنهم « فیتیهون ف الاغتراب ویضیعون ف الاستلاب ویظلون مذیذیین ضالین للطریق 
السوى ولست تجد آیشم مثالا على ذلك من قضية الاسلام والتخلف الاجتماعی 
والاقتصادی, وقضية التبعية وهما خصومتان تقوسان باستمرار على الاسلام » 
وآطروحتان sis‏ اولهما علم الاجتماع الاسلامي . 

روج هوّلاء الکتاب إشاعة أن الاسلام وقف حجر عثرة آمام النمو الاقتصادی 
وا لاجتماعی » وكم من Sal‏ حاول أن برجم تخلف الشعوب الاسلامية وفقرها وأمية 
جانب کیب من آینائها وعدم تمكنها من السيطرة المحكمة على مصيرهم الحضاري الى 
عوامل دينية بحتة . مما بجعل bal‏ كجيرار دي بارئیس (Gerard de Bernis)‏ )` ایعارض 
هذه الفكرة بقوله : oly‏ التعیر العادى عن هذه النظرية معروف ويتمحور حول 
موضوعين بسيطين , وهما الإيمان الاسلامي بالقدرية والتنافر التام بين الراسمالية 
والاسلام فیستنبطون من ذلك وجود کوابح تفرضها الذهنية الاسلامية فتعرقل سير 
النمو الاقتصاد ي ٠‏ فالاسلام حسب زعمهم یعارض الابداع الاقتصادی وانتشار 
التقدم مانعاً بذلك المسلمين من أن یحکموا فهم معاني العلاقات الاقتصادیه». 
(Y Y Oe)‏ 


وعلی عکس جيرارد ی برنیس يمكن التذكير Las‏ کنبه ريني جاند ارم Rene Gendarme‏ 
عن العوامل الاقتصادية والثقافية ومعارضتها للتنمية الإقتصادمة مستند | Ó‏ تحلیله 
ذلك على مثل الاسلام في الجزاتر 7 قصد تسويغ الوجود الاستعماري مؤكداً أن دور 
الاستعمار يصبح Male‏ شريقاً أذ كان غرضه تنمية الامكانات الاقتصادية والخيرات 
التي وفرتها طبيعة هذا البلد ولم يتمكن العرب من ادراك أهميتها ولا من إحكام 
استغلالها > وذلك لأن الانسان المسلم كلما اعترضه مشكل من مشاكل الحياة أو وجد 
نفسه أمام عقبة من عقبات الدهر تراه يتخاذل أمامها فلا يتصدى لها بالعزيمة 
الضرورية الكافية لأنه نه يرى فيها مشيئة الله فيسلم الأمر الى الظروف ویستسلم لأمر 
الله . ويما أن الأسيقية سبقية المطلقة لايمكن أن تكون الا لمشيئة الله على مشيئة العبد فان 
الذی لايستسلم قد يتعارض مع الارادة الإلهية (ص (YYA‏ . 


إن هذا الادعاء هو الذي Se‏ ريمون شارل ليرى في الاسلام استسلاماً جوهراً 
في الامبراطورية لأن الذنب في ذلك ليس ذنب السلطات الاستعمارية وانما المسؤولية 


— ۱۵۷ — 


ملقاة على عاتق الاسلام كدين هيأ ذهنیات المسلمين للاساءة الى مواردهم الطبيعية وهي 
الدعاية نفسها التي لاتزال إلى Gag‏ هذا ترددها أبواق الدعاية الصهيونية والغربية 
الخاضعة لها حول شرعية اغتصاب الاراضی الحتلة في الضفة الغربية لنهر الأردن 
وزرع الستوطنات الیهودیه فیها . 

وهكذا نرى أن الغاية الصريحة من هذه الدراسات جميعاً تكمن ف اقامة (الحجة) 
على أن المسلمين غير مؤهلين لأن بستغلوا خيرات بلدانهم . وأن الوصاية عليهم 
وحدها كفيلة بالدهوض بهم . 

وليس المجال هذا مجال التصدي لدحض هذه الأكاذيب التي لاأساس لها من 
الصحة GY‏ الاسلام دين علم وعمل وان تغيير الأوضاع موكول الى مسؤولية المؤمنين 
لأن الله (لايغيرمابقوم حتى bands‏ مابأنفسهم) ولان الكسب في الاسلام غير الرزق وغير 
المال » ولان الحضارة الاسلامية ماضياً وحاضراً تفند الأقاويل المغرضة حول تخاذل 
المسلمين المزعوم » ولأن التخلف ظاهرة قبيحة يقاومها الاسلام وان كان معظم مسلمي 
جيلنا يتخبطون فيها . الا آنهم ليسوا وحدهم الذين يعيشون مأساة القلق فالمسيحية 
Lig ally‏ والهندية والماركسية نفسها لم تمنع شعوباً كثيرة في أفريقيا وأورويا وآسيا 
وأمريكا الجنوبية من التخبط في الفقر والجهل والتأخر 


إذن فالأطروحة تنفی نفسها بنفسها والمسؤوليات في التصرف الاقتصادي يجب 
أن تعزى للهياكل الاقتصادية fy‏ دواليب الحكم وإلى الظروف التاريخية لا إلى الدين 
نفسه كدين » لأن الاسلام أخذ مسؤولياته فأكد باکثر من مرجع على قيمة الحضارة 
والرقي وحث الناس على العمل والشغل وعلی إحياء الارض وعلى التفاني في خدمة 
المصلحة العامة .. 

وف هذا السياق نفسه تندرج نظرية (التبعية) التي تفشت اليوم في معظم آوساط 
الاجتماعيين يما في ذلك المسلمين منهم فكان التاريخ أصلا ولا يمكن أن یکون Laine‏ إلا 
على تقسيم العمل على الصعيد العالي بين المركز (آي الغرب) والهوامش (أي ماعدا 
الغرب) ... ولا يتفطن من يردد هذه التحاليل البسيطة الساذجة المزيفة الى أنه adds‏ 
مصالم الغرب ويد عو العالم الثالث الى اليأس والقنوط . 

وما نظرية التبعية الا نسخة جديدة ولكن مطايقة للأصل لنظرية التمحور 
الاورویی الذي بني عليه الاستشراق . ولذا فنحن في حاجة إلى مقاومة هذه النزعة وإلى 
الدعوة للريجوع إلى أبسط قواعد اليحث النزية والکف نهائياً عن دخول الجتمعات من 
باب المقارنة التفاضلية Gey‏ الاتطلاق من آحکام مسبقة . 


Yo A —‏ سب 


إن الدراسات الاجتماعية التي قام بها جمع من الستشرقین ماضياً وحاضرا 
لاتزال في حاجة إلى دحض ونقض ونقاش ومعارضة , وجدیر باللاحظة أن جانباً وافراً 
من الاجتماعيين الغربیین تفطنوا إلى ذلك الا آنهم حاولوا هدم الجدار ولكن بتعویضه 
بغبره » فالخطر الذي بهددنا الیوم یتمثل في کون النقد الذي تشاهده الاوساط العلمية 
الأوروبية يتم عادة في اطار النظرية الارکسية التي تحاول Mad‏ دحض الفکر الاميريالي 
الاستشراقی ولكنها لاتستند في ذلك إلى دراسة ذاتية منطلقها متطلبات الجتمعات 
الاسلامية نفسها بل تنطلق من النظرة امارکسية السبقة ومن محاولة تطبیقها على 
المجتمعات الاسلامیه دونما أى اعتبار لا لافلاس تلك النظریات الماركسية حیثما طبقت 
ولا لعدم مسايرة النظریات الاجتماعية العامة الكونية مع الواقم اللموس الحي ... 

والحقيقة أنه لایمکن النزاع حول وجود نظرة اجتماعية إسلامية طريفة تنبني على 
البادیء القرآنية السمحة وهي الحرية والساواة والاخاء والتکافل والسوولية إلا أن 
ا مجتمعات الاسلامية متعددة بتعدد الحياة » متناقضة ككل الحاولات الانسانية » وما 
التجارب الاجتماعية الاسلامية إلا ابدا ع مستمر pois‏ تحت ظلال الاسلام فلم تستوعب 
بعد كل البادیء الاسلامية السمحة ولم تستوف کل متطلباته فهي تشخیص موّقت 
لنظرة أخلاقية كونية تتجاوز دائماً الظروف والأطر الزمانية والكانية باعتبار أن الاسلام 
مثال fle‏ يقترب منه المسلمون طالبين من الله التوفيق فإن أصابوا فلهم أجران وإن 
أخطأوا فلهم آچر واحد .. 

وبدهي أنه یستحیل دونما غلو أو ابتعاد عن الحقيقة أن نحصر الجتمم 
الاسلامي في نموذج ما يمكن تعمیمه أو استقراژه ؛ وکل الحاولات لتنظیم الجتمم 
الاسلامي محاولات بشرية تاريخية لها قيمة ذ اتية وکلها بحث لتجسیم النظرة الاسلامية 
ولتشخيص التعالیم القرآنية وللاقتراب من النموذ ج الذي سنه نبي الاسلام (صلى الله 
عليه وسلم) . 

US;‏ دراسة اجتماعية تهمل هذه الحبوية الخلاقة وهذه الحركية الستمرة لفرض 
القیم الاسلامية ولتجسیدها في مؤسسات وضعية لن تتوصل إلى فهم GS‏ القوی 
الاسلامية على وجهها الحقيقي + وکل محاولة تحص الاسلام في هذه التجربة أو تلك 
لایمکن أن تعتبر إلا محاولة محدودة قاصرة عن استقصاء العاني الاسلامية في عظمتها 
وجلالها . 


ولعل هذا هو مد ار محاولات | لستشرقین ويعض المسلمين المتشيثين بآذیالهم عن 
قصد أو عن غير قصد عندما حصروا الاسلام فيما شاهدوه من تخلف المسلمين في 
القرنين الأخيرين بيذما الاسلام أعظم بكثير من أن بحصر في هذا الاطار الضيق الذي 


۱۹ 


لایمثل الا جزءاً ضئیلاً من ماضيه ولا يمثل Lut‏ إمكاناته وطاقاته الستمدة من الوحي 
الالهي آولا ومن عزيمة المسلمين ثانياً . ١ és‏ 

وكشيراً ماايتعد السلمون عن دينهم أو تنکروا له , وكثيراً ما أولوا التعالیم 
الاسلامية فأصايوا أو خطاوا وكثيراً مااستعملوا هذه المؤسسة أو تلك للقضاء على 
جوهر إيمانهم لا لخدمته , كل هذا موجود وعلى الباحث الاجتماعي النزیه أن يعيننا على 
تقييمه » وتقويم ما اعوج من مسالكه . 

وعلى هذا الأساس ينبغي أن تأخذ بعين الاعتبار کل ماکتب فينا وعلينا وآن ندرس 
حتى خرافات المستشرقين حولنا -ونحن لم نتعرض في هذا العرض المتواضع إلا لبعض 
منها ‏ لأن في ذلك حافزا على النقد الذاتى وعلى اليقظة المستمرة وعلى الإخلاص لأمتنا 
باعادة النظر في شؤونها ومحاولة فهم أوضاعها حتى تقوم بواجب الأمانة » وندافع عن 


وآ لله ولي النوة فل دسق 


سئة ۱۶۰۳ / ۱۹۸۳ 


— 58 ۱ سب 
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مناهح المستش قين في در اسة الفنون الاسمية 





۱ بداية هذه الحاولة لتقویم مناهج الستشرقین الذین درسوا الفنون 
۳ الاسلامية یتحتم أن نثبت حقيقة لایجوز التغافل عنها وهي أن ple‏ الآثار 
وتاريخ الفنون هما من آبرز مستحدثات الحضارة العاصرة التي آفردها علماء الغرب 
بمناهج علمية شديدة التخصص مستفلین لصالحها آرقی التقنیات العصرية . وقد 
تمکنت بفضلها شعوب العمورة من استکشاف تراثها ولاسیما الشعوب الاسلامية التی 
ظلت معالم الحضارة فيها قروناً طوالا LJ‏ دفينة في باطن الأرض أو مطموسة Jala‏ 
أنسحة الدن التاريخية لایعباً بها آحد الا ماقل وندر من المثقفين المولعين بالتاریخ . وقد 
استطاعت الاستکشافات الأثرية والدراسات العلمية في هذا القرن أن تسلط الاضواء 
على تلك المتلکات الثقافية منشئة دافعاً قوياً للشعور الوطنی والقومی العتز بأصالة 
حضارته وممتزات ثقافته وعظمة تاریخه . 
ونحن إذ نثبت بادیء ذي بدء هذه الحقيقة التاريخية فلكي نؤكد بصدق أن 
غایتنا آشرف من أن نتحامل على شخص أو فنة حتی تلك الفئة من الغربیین الذین 
اتخذوا التراث العربي الاسلامي - سامحهم الله مطية مستترین تحت غشاء 
ال وضوعية أو تحت شعار النهجية العلمية لخدش الحضارة العربية الاسلامية 
وتشویهها وتحقبرها في رأي الناس dole‏ والشعوب الاسلامية الغلوبه والقابعه تحت نير 
الاستعمار days‏ خاص » فهذه Gall‏ بما جاهرت به من مبالغة في التزوپر والکذب لاتهمنا 
کشا بقدر مانهتم بالعلماء الحقيقيين الذين لم يحاولوا تزييف التاريخ عن قصد 
وياضمار مسبق بل عملوا على معالجة المشاكل التي واجهتهم بأمانة وقي جدود ماتسمح 


— ۱ ۱۷ — 


لهم يذلك تقافاتهم وبکوینهم ومجتمعاتهم das pall‏ . هؤلاء الستشرقون ستحقون فعلا 
آن نولیهم عنايتنا ولو آننا لانوافقهم في كل ماجاووا به من اتجاهات وآفکار ولا نسايرهم 
ف کل تصوراتهم ومناهجهم ES!‏ الهم هو أن تتوفر النيه الحسنة OF‏ الحوار الیناء 
والجدال الجدي والتقاش الفید الذي نرمي اليه جميعاً ایکون إلا مع أصحاب الذوايا 
الصادقة . 





بالملاحظة أن الناظر في مؤلفات هؤلاء الكتاب الذين كان لهم فضل السبق 
و الجحير في ميدان دراسة الفنون الاسلامية يصعب عليه اليوم الحصول على 
انطباع واضح وصريح يشمل كل فثات المستشرقين منذ أن آبدوا اهتماماتهم الأولى 
بالآثار الاسلامية في آوائل القرن التاسم عشر إلى يومنا هذا » لانهم علاوة عن كونهم 
ينتمون لمدارس متعددة كثيراً مانجدهم يراجعون مواقفهم تمشياً مع تقدم البحوث 
وحسب المستكشفات الأثرية الجديدة التى تستوجب Sule!‏ النظر والتصحيح 
والتدقیق . I‏ 
لکنه برغم تعدد الدراسات واتخاذها صیغاً ومواقف تختلف باختلاف طباع 
الباحثين ونوعیه نقافتهم واتجاههم الفكري والسياسي ویاختلاف التطور الوضوعي 
للنظریات العامة حول الحضارة الاسلامية . على الرغم من کل ذلك فقد (S05‏ هنری 
تیراس من التمییز (سنه (YAYY‏ بين اتجاهين بارزین : اتجاه یعتبر الشعوپ الفتیه 
التي غزت آوروبا والشرق الأوسط ہد اية من القرن الخامس بعد الیلاد کاقوام الجرمان 
والق Ly‏ وقبائل العرب العناصی الاساسية في بعث فنون جديدة في الغرب الأوروبي 
والمشرق الاسلامی طيلة القرون الوسطی . على عکس آصحاب النظرية الثانية الذين 
يرون أن بيزنطة بصفتها الوارث الوحید في نظرهم للتراث اليوناني والروماني قد حافظت 
دون منافس طيلة القرون الوسطی على مكانتها المتازة ودورها الفعال كأهم مصدر لكل 
الفنون في آوروبا وعلى ضفاف البحر الأبيض المتوسط“ 
اذن لاول وهلة يبدو الفرق شاسعاً بين الاتجاهين . ذلك أنه في حين تركز المدرسة 
الأولى على أهمية مساهمة الشعوب الجديدة المسيطرة على معظم أراضي الامبراطورية 
البيزنطية النحلة تؤكد الثانية على استمرارية تفوق العطاء البيزنطي على الرغم من تقهقر 
الاوضاع السياسية د اخل بيزنطة ويرغم ققد انها جل مواردها leisy!‏ والیشربه . 
وانطلاقاً من هذين الاتجاهین تنوّعت الدراسات وا لأطروحات التي حاول فیها آصحابها 
اظهار مدی تفوق هذا العنصر على ذ اك وکیف نشا القن الاسلامي من تلاقح العناصر 


— ۱/۸ ۱ سب 


الشرقية والعناصر الغربية واصطد امها بقیود وشروط الدین الاسلامی الجحفة أحياناً 
حتی ان دراسة الفنون الاسلامية کادت تنحصر عند بعضهم في البحث عن الاصول 
فقط : أهى بيزنطية آکثر منها ساسانية al‏ سورية محلية أم قبطية مصرية al‏ عربية 
اصيلة آم اسلامية فرضتها العقيدة الحمدية ؟ 


وهنا تجدر الاشارة إلى أن مناصري المذهب الأول المؤكد على إسهام الشعوپ 

الفتدة الغازية في خلق فنون جديدة ينتمون غالياً الى الدرسة | الاستشراقة 4 انیا"( 3 
التى كانت لها مستعمرات في البلاد الاسلامية. ولانعتقد أن هذه المواقف العامة قد 
أتت بمحض الصدفة بل ريما يجوز تفسبرها بشتی الأسباب والخلفيات الذهنية 
وا لایدیولوجية والسياسية بالطبع . فالاتجاه SA, pul‏ مثلا بأن المشرق قد انتقم لنفسه 
من الغرب ومن الفكر اليون‌اني إثر الفتوحات العربية وبظهورا الفنون 
الاسلامية!" يمكن تفسيره بالموقف البدئي العام الذي أشرنا إليه والذي اتخذه عدد من 
العلماء الالان تجاه جملة الفنون الجديدة التي برزت في آوروبا بداية من القرن 
الخامس والسادس كفن أقوام القوط والفيكنغ والفن الميروفنجي التي انحدرت منها 
الفنون الأوروبية الکبری بداية من القرن لحادي عشر کالفن الرومی ) (Art Roman)‏ والفن 


القوطي (artgothique)‏ فهده 27 الاتجاه القومي الذي زد اد قوه 


آما الاتجاه الثاني فیجوز أن نبحث عن آسباب انتشاره بوجه خاص بين 
المستشرقين المنتسيين لليلدان الاستعمارية في كونه ستجيب bogs‏ ما لإحدى رکائز 
الايديولوجية الغربية السائدة طيلة النصف الأول من هذا القرن التي تعتبر أن الغرب 
هو الصدر الرئيسي والمتواصل لكل العلوم والفنون على ضفاف البحر الأبيض المتوسط 
بداية من الحضارة اليونانية إلى الحضارة المعاصرة مروراً بالحضارة البيزنطية التي 
بعدها هؤلاء استمراراً طبيعياً لحضارة اليونان والرومان » وأن مساهمات الحضارات 
الأخرى التي برزت من حين لآخر في هذه البقعة من العالم أو تلك لم تكن بالمستوى 
نفسه وعلى التواتر والاستمرارية ذاتهما مثل ماهو الشأن بالنسبة للحضارة الاسلامية 
التي لاينكر هؤّلاء المستشرقون مساهمتها في تطور الحضارة الانسانية عامة لكنهم 
لايولونها المرتبة ولا المكاتة نفسهما التي يولونهما لبيزنطة التي «ترأست» كما يقول هنري 
تيراس مكذ القرن الرابع كل تبار فني كبر .... «محافظة على هذا الدور الهام حنی 
بعد ظهور الاسلام») 


— YA — 


هذا ولایجوز بالطیع الاعتقاد ف أن المدافعين عن هذا الاتجاه أو ذاك [gals‏ 
يضمرون بالضرورة نوايا معینه طيبة gf‏ معادية بل لابد بهذه المناسبة من أن 
نحيّى العلماء الأجلاء الذين درسوا الفنون الاسلامية بكل احترام وتعاطف مع الشعوپ 
التى ساهمت في بعث وتطوّر الحضارة العربية الاسلامية دون أن يشعروا في قرارة 
أنفسهم انهم كانوا يدافعون عن ايديولوجية ولاسيما أصحاب النظرية الثانية التي 
أصبح لها بطول المدة ويكثرة الدراسات من الرواج والرسوخ في الأذهان ماساعد على 
إبرازها كما لى كانت الوجه الواحد للحقيقة » بل الحقيقة بعينها التي يصعب النقاش في 
جوهرها لما توفر لها من عناصر الدعم العلمي والبرهان الذي قد یعس النقاش فيه . 
ناهيك أنثا نجد الى اليوم من بين المنضوين تحت جدليتها الخفية والعميقة باحتبن 
مسلمين عرباً أو ترکاً أو Lug’‏ لم تقنعهم النظريات القومية المنتشرة على ساحة الأبحاث 
الأثرية والشبيهة في موقفها المبدئي بموقف الالان من مسألة أصول الفنون الأوروبية 
في القرون الوسطى . 

ومهما يكن من آمر فقد كان نصف القرن الأخير زاخراً بالأفكار الجديدة التي 
قلبت أحياناً ظهراً على عقب النظريات القديمة . لذلك فمن الخطأ أن نركز اليوم فقط على 
هذين التيارين البعيدين » الا أن مسألة البحث عن الاصول والمؤثرات بقيت عند كثير 

من المستشرقين شغلهم الشاغل كما لو كانت المسآلة فعلا أساسية لانقدر دونها على فهم 
المواقف الحقيقية لنشأة الفن الاسلامي أولتبيان قواعد جماليته ومراحل تطوراته dis‏ 
أكثر من ثلاثة phe‏ قرناً . 

والحقيقة إن الدراسات المتوفرة لدينا أشمل من أن تنحصر فى هذين الاتجاهين 
او في هذا الموضوع بالذات . وهي تغطي جل فترات الفنون الاسلامية وأصنافها من 
عمارة ونحت ورسم وتصوير وآنية وأردية الخ ... كما اعتمد فيها أصحابها المناهج . 
والأساليب الدراسية والتحليلية المتبعة عادة في مجال البحوث الأثرية والتاريخية ذاكرين 
المراجع والمصادر ومقحمين الرسوم الهندسية والزخرفية والصور الشمسية القيمة التي 
أماطت اللثام عن كثير من التفاصيل والحقائق.التی لولا تلك الوثائق لما أمكن للعين 
المجردة فحصها في مكانها الأصلى أو alll‏ بجميع عناصرها ومكوناتها وتشكيلاتها . 


ومع ذلك فان مجال هذه الدراسة الحدود لايسمح بالتوسع في شتى النظريات 
والواضيع بل يفرض أن نختار من بينها نماذج تعبر أكثر من Land‏ عن النظريات 
والتيارات السائدة التي لاتزال الى اليوم محلّ جدال ونقاش . فلا يسعنا إلا أن نكتفي 
بمناقشة مسالة نشاة الفنون الاسلامية وأصولها السالفة الذكر وظهور جمالة 
إسلامية مميزة . كما أننا سنكتفي بالتركيز على تأليف حديث يكون لنا بمثابة المنطلق 


لقارنة مواقف صاحبه بمواقف من سبقه أو عاصره من المستشرقين وغبر المستشرقين7) 


— NV +: —. 


الأسلام و الفن ا(اسلامي 

الکتاب : «الاسلام والفن الاسلامي» لالکسندر بابادوبولو » وهو جزء من 
مجموعة عنوانها : «الفن والحضارات الکبری» یصدرها «مارنو»( ترجم 
لعدة لغات p s‏ توزيعاً Las‏ خاصة في البلد ان الغربية . لذلك وقع اختیارنا عليه وكذلك 
للنظرة الشمولية التي یتسم بها بحيث یمکن من خلاله الاطلاع على جل ميادين الفن 
الاسلامي من عمارة ونحت ورسم وسجاد الخ ... بالاضافة الى ماورد فيه من آفکار 
جديدة حول الجمالية الاسلامیه . 


gl عنو‎ 


والکسندر پابادوبولو من العلماء الذين یمتازون بثقافة غربية ذات آبعاد فنية 
وفلسفية واسعة علاوة على معرفته الجيدة بجملة ماکتب حول الفکر والفن الاسلامیین , 
مما أهله لخوض غمار الفنون الاسلامية بعقل ناقد ونظرة تاقية ولاسیما عند تعرضه 
لفنون الرسم التي يعد من أكبر الاختصاصيين فیها حيث طرح نظرية تمتاز بالطرافة 
والتجدید كما سنری بالقیاس مع الفاهیم التقليدية المتداولة عند مؤرخي الفن . 
وانطلاقاً من عنوان الکتاب نفسه «الاسلام والفن الاسلامی» نتفطن من آول 
وهلة إلى الفاية القصوی التي هدف إليها بابادوبولو وهی دراسة الطابع الاسلامي في 
الفئون — مفهوم ديدي عمیق * المفهوم الحضاري العام الذي اعتمد ۵ عرد من 
الباحثين الغربيين » فيطرح بصفه بارزة موضوع «إسلامية» الفن الاسلامي متخذأ à‏ 
هذا الجال موقفاً سنری مدی جرأته وصحته ۱ 


ولكن قبل أن نشرع في تحليل منهجية بابادوبولى يجدر Gs‏ أن نضع في أول الامر 
الخطوط الكبرى لأهم الأفكار والاتجاهات المتداولة منذ أكثر من نصف قرن بين العدد 
الوافر من المستشرقين . مما سيساعدنا فيما بعد على تقييم أفكار كاتبنا بالمقارنة مع تلك 
الأفكار والناهج مبینین نقط التقارب والخلاف بينه وبين هو لاء الکتان من جهه وما أبد آه 
جمع من الباحثین العرب من مواقف وآفکار معارضة أو مساندة من جهة آخری . 

* Ë 

الاسام العربي دين . دون فن 
عنوان مقال بدأ به هنري تيراس كتابه حول الفن الاسباني المورسكي ' 
حيث نستطيع أن Da‏ أيضاً أن الفن الاسلامي ليس فناً عربياً" . 

وهو بذلك يعير عن مواقف كانت تستهوی ف زمانه العديد من المستشرقين الذين 
أمئعوا في وصف عرب الجزيرة قيل الاسلام بالتخلف alll,‏ اوة كما يقول جرتول بال 
«کان الغزاة المحمديون محرد بدو رحل سکنهم | * لخیم4 السوداء وكبرهم رمال 


هذا 


— VY — 


الصحراء . وکان سکان الواحات النادرة في غرب ووسط البلاد fio das yall‏ ماهم عليه 

الیوم یقنعون بنوع قلیل من العمارة من اللبن وجذوع النخل لایزینه أي نقش معقد من 

وحي الخیال ولا يصلح الا لایسط الحاجات(۲ . ويسير الأب لامنس في السار نقسه 

متحدثاً عن بساطة منازل أغنياء قریش( * في حين بصرح المؤرخ الکبیر کریسویل أن 

عرب ماقبل الاسلام لم يكن لدیهم «إلا آخشن الافکار عن البناء» وأن «بلاد العرب 

كانت تحد تحتوي على فراغ معماري يكاد يكون تامأ وأن الصفة العربية يجب Yi‏ 
تستخدم لتعريف عمارة العصر الاسلامی( ٠‏ 


إذن إن لم يكن الفن الاسلامي عربي الأصل SY‏ الغرب لم تكن لهم فنون متطورة 
وبيزنطلة مصدر کل الفتون 3 القرون الوسطی» فیبین أن ظهور الاسلام لم یکوّن 3 
الشرق الأوسط قطيعة 1a,‏ السيحي" ' ' وهو مایعتقده ایضا 3 . مرسی الذي بری 


üp 


الفنون التی سبقته (O.‏ 

وتتلخص نظرية هؤلاء العلماء ف أن الفن البیزنطی قبیل الفتح الاسلامی قد 
اتخذ بعض اتجاهات وملامح ستتمادی آثر الفتح مدة طويلة . «وقد کفی هذا الفن أن 
یم بمائة عام من الزمان لكي يترسخ في أعمال.لم يعد بالامکان نسبتها للفنون القدیمه 
التي (U) asa]‏ . 

فاذا اخترنا gall‏ الزخرف JES‏ على ذلك نلاحظ أن تشخیص البشر قد اضمحل 
تقريياً من النحوت الكبيرة البيزنطية حیث بقي الحیوان المثل الوحید للکائنات الحية . 
وحتى الحیوانات نفسها فقد فقدت في رآي هذه النظرية واقعیتها وحریتها واتجهت 
اتجاها خیالپا یذکرنا بوحوش الشرق العجيبة . آما الزخارف النباتیه فکانت Gelb‏ على 
كل الساحات لکنه نبات آخذ في الابتعاد عن الطبيعة تقنياً وتكوينياً وحتی في أدق 
تقاصيله . في حين أن العناصر الهندسية على الرغم من آنها كانت أقل شمولا من 
العناصر النباتية فإنها تبدى منذ الفترة البيزنطية في تكاثر مستمر ولاسيما عن طريق 
التشابكات التي أعطتها مزيداً من الحيوية . 

هذه الاتجاهات الزخرفية الواضحة المعالم ستتمادى في نظر هؤلاء العلماء بعد 
ظهور الاسلام فيستمر انحد ار الواقعية ويتطور الخيال التزويقي الذي يكتفي حسب 
تعبير تبراس «ستحویر أو use A‏ صغير من العناصر القديمة دون تجديدها 
حقا (۱۰) 


— ۱۱/۲ — 


Lal‏ الفن المعماري فبری هذا الأخير أنه قد سجل انحداراً نسبياً بل إن ظهور 
الفن الأموی قد عطل duly Q‏ نمو الفن الهلنستي بالشرق GY‏ آولا قد تخلی عن 
استعمال الأقبية التى اعتاد استعمالها الشرق في العمارة منذ Ya sail‏ وثانياً لأنه بالغ 
في البحث عن الظهر والتزویق مما نتج عنه رتابة في تشکیل وسبك OY) alas!‏ 


لكن برغم هذا المظهر السلبي الاخبر يؤكد الباحث أن سوريا كانت بمثابة الاستاذ 
للعرب وللمسلمين الذين تتلمذوا بفضلها على العالم الهلنستي . وعندما انتقلت الخلافة 
Ji‏ بغداد لعبت بلاد الراقدين الدور نفسه الذي لعبته سوريا في أول الآمر . فعرفت 
العمارة الاسلامية والفنون الزخرفية عامة الأساليب والواد التي كان يحذقها الفن 
الساساني . لكن الأقبية التي كانت كثيرة الاستعمال في تلك الربوع وفي فارس أصبحت 
في العهد العباسی قليلة حتى إننا لانكاد نجد لها Lif‏ في عمائرسامراء . وغیابها سواء في 
العهد الأموي أو العباسي يعني في نظر هذا المؤرخ انحدار العمارة“ . أما الزخارف 
فقد شاهدت _ بالعکس _ تطورا ملحوظاً بفضل استخدام النحت السطحي all‏ ی يرسم 
بوا سطته الفنان مجرد خطوط على أن فن سامراء الذي لقبه هرتسفالد بالطراز الثالث 
يبدو كمحاولة لرسم تفاصیل الاشکال النباتية دون البحث حقأ عن تصویرها بصفة 
واقعية بل مع اقحامها أحياناً خطوطاً وعناصر وهمية . 


وحنی الأندلس _ استعد ادا ka‏ مع * من الاحتراز لان التقاليد المحلية 5 
افراز فن جدید يمكن تسمیته بالفن الاسلامي . هکذا نشأت بداية من القرن الثاني 
عشر والثالث عشر ماسماه تبراس بالفنون الاسلامية الكلاسيكية . 


هکذا لكي يكمّل الفن الاسلامي شخصیته ويدعم ذاتيته كان لابد من أن یترقب 
- حسب هذه النظرية - عدة قرون كانت له بمثابة عصور مخاض مستمر ومیلاد عویص 
ونمو مطرد . لکنه لم يبلغ سن النضح والکمال حتی بدأ في الانحدار تبعاً لانحدار 
الحضارة الاسلامه عموما التي ظهرت [gale‏ في القرن نفسه بوادر الجمود الفکری 
والتحجر الديتي وا لانحطاط السياسي والاقتصادي فتوقف کل خلق وإبداع فني وسارت 
الفنون في الانغلاق نفسه الذي آل اليه الفکر الاسلامي dale‏ 

هذه بعجالة الخطوط العريضة Godt‏ النظرية التقليدية التي سادت دراسات 
عدد وافر من الستشرقین إلى مایقرب من نصف هذا القرن . وهي تقدم الفن الاسلامي 
كما لو كان خليطا من الفنون السابقة له of‏ الفنون العاصرة لنشانه وتطوره . 

فهل بقی بعد ذلك حدیث عن الفن «العربي» ؟ وأبن تکمن «اسلامیه» هذا الفن؟ 


— ۱۷۲ — 


العرب مهيؤون ااستیعاب ارقی الفنون : 


لوسيان قلوفان من كيار المختصين المعاصرين . اشتهریدراسانه حول 
العمارة الدينية الاسلامية ۲۱ . ومع أنه يعتبرنفسه من تلاميذ جورج 
مارسي المعروف بكتبه حول قنون العمارة في شمال افریقیا " " فإن آخر أعماله التي 
خصصها للعمارة الأموية والعیاسیة! ۲ - وكذلك اهتماماته بجل الفنون المشرقية إلى 
الحدودٍ الیمنیة(۳) قد أعطته أبعاداً مشرقية بالاضافة إلى اختصاصه ببلدان المغرب 
العربي . وهومن المؤرخين الذين ماانقكوا يدعمون نظرياتهم ويثبتونها بمقتضى تقدم 
العلم والمكتشفات وهو بالذات ماتوحي به كتاباته الاخيرة ولاسيما المقال المطؤل الذي 
خصصه لموضوع تكوين جمالية الفن الاسلامی» J‏ "أ الذي وضح بواسطته أفكاراً 
ومواقف كان قد اتخذها منذ أكثرمن عشرين سنة . من ذلك قوله إن العرب لم تكن لهم 
خلفية قنية عندما بارحوا الجزيرة العربية بل كانوا ' مهيّئين لقبول أرقى أنواع الفنون 
الموجودة ف ذلك Lada | Ng peed‏ رهذا الموقف بانه لايعني أبداً أنهم لم يكونوا 
يحذقون أي فن بل علاوة عن التعبير البليغ بواسطة النشر والشعر كان لديهم وسائل 
تعديرية آخری آثبت وجود ها اخر الکتشفات الأثرية في الجزيرة العربية والتی تفيد بأن 
عرب الجنوب کانوا یتمتعون بحضارات عريقة کالینیاویین والسبئيين والحميريين وبان 
عرب الشمال من مناذرة وقحطانین کانوا Logs‏ باتصال مستمرمم الحضارة الییزتطیه 
والحضارة الساسانية فلا يمكن لهؤلاء العرب أن یکونوا إبان قيامهم بفتوحاتهم العظيمة 
«جاهلين تماما للأساليب الفنية المعروقة في العالم التحضر إذاك» . بل إن 
الاستعداد الكبير الذي أبدوه بعد ذلك لفهم واستيعاب تلك الأساليب التعبيرية المتقدمة 
لأعظم دليل على أنهم كانوا منذ أن وطأت أقدامهم آراضی مصر والشام والعراق متأهلين 
لقبولها . ویستطرد متسائلا :الم نلاحظ في ظروف آخری كيف أن شعوياً غزاة جهلة لم 
يتورّعوا عن هدم حضارات الشعوب التي استولوا عليها لالشتيء إلا لكون تلك 
الحضارات من الصنف الرفيع الذي لم يكونوا قادرين على فهمه واستيعابه ؟ ولم يكن 
العرب من هذا القبيل بالطیع! ۲۷ . 

وعلى عكس النظرية السابقة يرى لوسیان قلوفان أن في مدينة القدس بالذات By‏ 
قبة الصخرة التي بناها عبد الملك بن مروان سنة ۱٩۱‏ م نشا الفن الاسلامي الأول لا 
الفن العماري بالذات بل فن الزخرفة فقط الذي حمل في.طيّاتة بوادر التحول . إذ نرى 
هنا أشياء جديدة سواء على مستوى الذوايا والمقاصد أو على صعيد الانجاز الفعلي 
ولاسیما عندما استخدمت GUSH‏ العربية لأول مرة داخل أشرطة تجری في أعلى جدران 
القبة حاملة كلمة الله بمعانيها السنامية ومبلغة مفهوم الكمال . ثم يستخلص قائلا : 
«نعم هنا في القدس نقتا الفن الاسلامی وهو فن لابزال غریبا لكنه مع ذلك فقد 
تداخلته الديانة الجديدة كما لو آنه قد دخل بدوره الى «الاسلاه» ۲ 

۷4 


کد 


Lil‏ الجمالية الحقة فقد برزت بوادرها حسب GL‏ قبل ذلك التاريخ بسنين ودون 
أن پشعر بذلك آحد أي عندما بنی الرسول منزله التواضع في الدينة By gill‏ حیث وضع 
القواعد المعمارية للمساجد الستقبلیه وهی القواعد نفسها التی طبقها الفاتحون عندما 
أسسوا Gall‏ الاسلامية الجديدة كالكوفة والبصرة والقيروان وكذلك الخليفة الأموى 
الوليد عندما آعاد بناء مسجد الرسول عليه الصلاة والسلام . حینثذ تبلورت اشکال 
معمارية جديدة کالحراب والنبر والقصورة والتذنة وهي كلها من آبرز خصوصیات 
الفن الديني الاسلامي . 


لکن الجمالية الاسلامية لم تثبت شخصیتها إلا بعد أن مرت بآطوار وتأثرت 

بتیارات فكرية وفنية عديدة حرص , الکاتب على تتیعها مرحلة مرحلة حتی أن تلك 
«الجمالية» gud‏ في آخر الأمروكأنها ثمرة لعملية تركيبية متشعية ساهمت ف تكوينها 
صيغ فنية تداخلت وتفاعل بعضها مع بعض على مر العصور ویاتساع رقعة الاسلام . 

وهو أذ يلاحظ مثل غيره من مؤرخي الفن الاسلامي أن الانتصار العباسي وتحويل 
الحكم من الأراضي السورية الى الأراضي العراقية قد وفر للفن الاسلامي موارد جديدة 
ومنابع ماانفك يرتوي منها دون أن ينسى دروس بيزنطة؛ يؤكد من جهة أخرى على أن 
فن سامراء يعد مثالا ناطقا لما سجلته الحضارة الاسلامية أيام العباسيين من تطور فنى 
يبتعد بصفة جذرية عن سوريا والأمويين . ذلك أن الجوامع مثلا قد أخذت آشکالا 
جديدة ولاسيما المنارات ذات الشكل اللولبی التي تذكرنا [guts‏ محلية عريقة maken‏ 
وهذه الجوامم السامرائیه التى تبدو شديدة التقشف من حيث الزخارف ریما تدعم 
نظرية من يدعون أن العباسيين النادین بالاصلاح الديني وبالرجوع إلى النقاوة 
الاصیله للاسلام قد کانوا فعلا ناسا متقشفین شدیدی الندین والورع . لکن الترف 
الذي لانظیر له الذي توحی به قصورهم ومنارلهم في سامراء وكذلك الصناعات التقلیدیه 
الرائعة التي بقیت آثارها تفند بسرعة تلك النظرية وتدغم ماجاء في النصوص التاريخية 
من وصف بلیغ لحياة اللهو والجون التي امتاز بها بلاط العپاسیین . 

هذا وان خصوبة الزخارف الجصية التي كانت تحلي تلك القصور والدیار لتذکرنا 
هي أيضاً بثراء كبير مع الایحاء بالرجوع الى مواضیم زخرفية تعود مباشرة الى التقالید 
المحلية لكنها متطورة ومتحورة تتخذ [aa‏ كراهية الفراغ لتنظیم تشکیلاتها وتوزیعانها 
العامة » حتى GJ‏ يجوز J‏ القول بأنها أصبحت Us‏ مسلمة»(۳ . 

هكذا خطت الفنون الاسلامية خطوة كديرة متجهة أكثر فأكثر حودمم إسلامية 
وسائل التعبير الستوحاة خاصة من التقاليد الشرقية حتى إن الفن الزخرفي لم يعد 
يذكرنا إلا بصفة غامضة ومبهمة بالفنون التي تأثربها » فنرى أن الواقعية قد أصبحت 
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محل تأويل متزاید وتحریف وابتعاد عن الطبیعه فتکیفت الواضیم الزخرفیه بالطایم 
الهندسي البحت وانقرضت صناعة التمائيل كما انقرضت النحوت البارزة واقتصرت 
الأعمال النحتية على حفر سطحى للمساحات المنيسطة مع استعمال طريقة التقوير دون 
نتوء بارز . 

ثم یستطرد في بيانه لأهم الاطوار التي مر بها الفن الاسلامي منتقلا الى موضوع 
الرسوم الجدارية والنمنمات التي عرفتها الحضارة العباسية ليتخذ منها آمتلة مبرزا 
بواسطتها كيف أن الأشخاص sas‏ ذات ملامح شرقية حتى ولو اتخذت مظهرا عريياً آو 
حملت ثياباً 3 تستجيب لموضة الیسوم . ويفسر ذلك بكثرة الأجناس الايرانية التركية 
والآسيوية عموماً التي كانت تقطن بغداد ia‏ إن العنصر التركي آصیح مسیطرا 
ومراقباً لشتی نشاطات الدولة ولاسيما النشاط الفني . لذلك نتبين من خلال الرسم مدى 
وضوح ol Gull‏ التأتیه من الشرق الادنی والاقصی كما نفهم في الوقت نفسه ولع بلاط 
الخلقاء بالتحف الصينية . هکذ | بفضل هذه التبارات المشرقية ظهرت ببغد اد «مدریب 4 
شرقیه» حقیقیه غاية في الطرافه آثرت في جميع آنوا £ الفنون وفرضت طابعها على مناطق 
اوسم من الرقعة الضيقة التي تمرکزت فیها( Ü‏ . 

وبرغم أن کل يء یحملنا حسب قوله على البحث خارج حدود الجزيرة العربية 
عن أصول الفنون الاسلامية فإن سرّطرافتها یکمن في کون الاسلام قد ظهرفي قلب 
جزيرة العرب ويلغة العرب التى حملت الى كل الشعوب كلمة الله . فيقول : دون أن 
نرفض وجود فن عربي وهي عبارة LAY‏ من pas‏ مفاهيمها وتحديد مدلولاتها 
الخاصة فاننا تميل الى الحديث عن الفن الاسلامي لما توحی به هذه التسمية من 
شمول وواقعية (۲۰ 


فن اسلامی و أيد مسيحية 

 . ..‏ فى مقدمة هذا العمل إلى حرص بابادوبولو على إبراز الصيغة الاسلامية 
اشرنا للفنون التي نشات تحت راية الاسلام وفوق آراضي شاسعة old‏ حضارات 

عريقة . فيؤكد أنه لايعني یکلمه «إسلامي» ذلك المفهوم العام المبهم والتد اول في معنی 

«فن بلاد الاسلام» بل انه بستعملها في معناها الد نی «القو ی والدقدق» الذي يوحي 

بتأثير مباشر وعميق للمعتقد ات والتعالیم الاسلامية على الصیغ التعبيرية الفنية المنبثقة 

من الحضارة والجتمم("؟) 


وفعلا فإن المتصفم لكتابه تباغته غزارة المواضيع يع Sail‏ 4 والفلسقية التي عمد 
المؤلقف الى تصنیفها محاللا أبعادها وتأثيراتها على الفکر والفن الاسلاميين كالفلسقة 


— YV [ — 


الأفلاطونية والتفکیر الأرسطي والذهب الأشعري أو الاراء الشيعية والصوفية US‏ 
یباغتنا بالعرض الواسع والتعمق الذي خصصه لتوضیح مفهوم جمالية الفن الاسلامي 
خاصة عندما درس فن التصویر عند السلمین حیث ركز على ضرورة اعتبار علاقة 
النصوص الفقهية و التیار ات الفكرية و الرو حية الاسلامية ببنية هذا الفن و مضامینه "U‏ . 
فالجمالية في نظره ليست تاريخ الفن أي إنها لاتهدف إلى وصف الأسالیب 
والأنماط ولا إلى تتبع مراحل النمو أو سرد المؤشرات الفنية الداخلية . إن الجمالية أعمق 
من ذلك بکشر اذ من خلالها يمكن إدراك الجوهر آي المثال الجمالي الأعلى المعيّر عن 
عقلية الشعوب ومعتقداتهم وتصوراتهم . لذلك يعتقد بابادوپولو أن المؤرخين الذين 
رکزوا دراساتهم على البحث عن الاصول والوترات وعلى تقصي الاطوار والتطورات لم ‏ 
يفهموا القن الاسلامي فهماً صحيحاً وعميقا لانهم اکتقوا بالقشور دون أن يهتدوا إلى 
لب , ومع ذلك فهو لاينفي آهمية معرفة التيارات الفنية المحلية أو الستوردة في تكوين 
فن ما. إلا أنهيرى أن ذلك العمل لایکون حقاً مجدياً إلابعد تحديد ماسماه دالمثال 
الجمالى الأعلى الذي لولاه لما أتى الانتاج الفني الاسلامي على هذا الحد من الوحدة 
والخصوصية مهما تغترت المادة والمكان والزمان . فلا يمكن Whe‏ لأحد أن يخلط بين رسم 
إسلامي وآخربيزنطي وآخرصيني أوهندي أوغربي من القرون الوسطى . أما إذا 
قتصرت الدراسات عل تحليل الأصول والمؤثرات فقط فقد تؤول في آخر الأمر إلى إثبات 
شخصية تلك التيارات وعدم ols)‏ ذاتية الانتاج النهابي . 


ويعتقد بابادويولو أن دين الفنان لايهم بقدر ماتهمّنا معرفة الدرسة الفنية التي 

ينتمى اليها إذ يمكن مثلا لفنان غير مسلم أن يبدع | ابداعاً Las‏ في حدوب النظرة الفنية 
الخاصة بالاسلام فيآتي عمله الفني مطابقاً تماماً لتعاليم الدين الحنيف وللجمالية 
الاسلامية الصرفة . فلا يجوز إطلاق كلمة إسلامي لكل عمل من صنع رجل مسلم أو 
يقصد منه تزويق بناء مهيا للدين الاسلامی fio‏ ماهو الأمر بالنسبة للمساجد أو 
بمحض کون الزبون رجلا مسلما . لذلك ينادي الكاتب بالتحري الشديد في استعمال 
كلمة «إسلامى» لأن هذه الكلمة لايمكن مثلا اطلاقها على المنتوجات الفنية التي ظهرت 
بعد الفتوحات على الرغم من أن مالكيها هم من الأسياد الجدد آنفسهم الذين جاژوا 
بالاسلام لكنهم لم يكونوا يبحذقون أي فن ماعدا الأدب بل إن انتماءهم إلى 
الاستقراطية الحاكمة لم يسمح لهم بتعلم فنون الشعوب المغلوية! ٠‏ 


لذلك اضطلع sigs‏ الأعمال الحرفيون والفنانون المحليّون الذين كان جلهم إما 
من السیحیین المحافظين على التقاليد البيزنطية العريقة آومن المسلمين الحديثي العهد 
بالاسلام . مما أضفى على الأعمال الفنية الأولى التي أنجزت لصالح الأسياد الجدد 
الطابع البيزتطي الواضح. ون تکتسی تلك الأعمال صيغتها الاسلامية الا بعد مدة طويلة 
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ومحاولات عديدة ومضنية أحياناً قام بها فنانون وحرفیون مسیحیون آو حدیتو العهد 
mero er ie‏ 
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فنون الکتاب هي الفنون الکبری aq‏ العمارة فن بالغ الخشونة 


آن الاسلام دين الکتاب وهو القرآن فقد أولى السلمون الکتاب عناية فائقة 

من حيث صناعته وتزويقه لكي یکون رفيعاً وجمیلا إلى آقصی حد حتى إن 
هذا الحامل الممتاز للذهن والفن أصبح هو نفسه ذهنا وفنا . لذلك يعتير بایادویولو 
أن صناعة الكتاب وخاصه الرسوم والخطوط والتزاويق التي يحملها تمثل أسمى فنون 
الاسلام على الاطلاق ودون منافس . 

ويقول الكاتب عن العمارة : ان ¿ المسلمين أنقسهم يعتيرونها فنا بالغ 
ells “ag td!‏ أنه لى فصلنا فیها بين الهيكل الهندسي وبين مايحمله من زخارف 
ثمينة لبد' ك الهیکل خالياً من القیم العمارية الصرفة التي تخضع إلى مقاییس تناسب 
الا حجام والساحات وتلاعب الخطوط واتصال عناصر الفضاء بعضها ببعض وتنظیمها 
داخل وحدة ... لذا فان العمار الاسلامي لایسمو في نظره إلى مرتبة الفن إلا بفضل 
قشرته الفسيفسائية آو الجصية آو GHAI‏ أى الرمرية أو بفضل الآيات القرآنية التي 
یمکن فراعتها آو بسحر الرقوش التجريدية . 

Ol,‏ اقتصرت آوصاف الکتاب السلمین القد امی على ابراز هذه الظاهر الزخرفية 
البحتة للعماثر الاسلامية دون التلمیح الى القیم الجمالية العمارية الحقيقية فذلك راجم 
الى أن هذه القیم لم تتوفر في العمارة الاسلامية , مما لايعني بالطبع أن المسلمين لم 
— روائع من الفن المعماري لكن جمال B‏ تلك العمائر يكمن دوماً في المهارة الزخرفية 

لفائقة أكثر aya‏ في خلق فضاءات ومساحات تستجیب لقیم معمارية صرفة . 


هذا بإيجاز مايعتقده كاتينا في خصوص فن العمارة مؤكد أ أن المسلمين آنفسهم 
لم يعدّوها من صنف الفنون الراقية فلم يولوا الهندس العماري مثلا المرتبة نفسها 
السامية التي 5 تمتع بها الخطاط آو الرسام اللذان كانا يشاركان الخلقاء وا لامراء وکبار 
القوم مچالسهم تماما مثل الفقهاء والفلاسفة والشعراء والعلماء . ولریما برجم هذا 
التمییز إلى النظرة العربية نفسها الحتقرة لجملة الصناعات اليدوية حسب رأى 
بابادویویو ومنها صناعة الپناء . | 


isl‏ صاحی هد ۵ النظرية إلى أسمى المراتب بصفتها Ü u‏ تجرید به all‏ العصري 
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الكلمة . لذلك فهو ينادى بإعادة الاعتبار لها بعد أن استهان بها مرخو الفن واعتبروها 
«فنوناً صغری للتزویق» لا أكثرا"" 
إن فنون الکتاب وبخاصة فني all‏ والتزویق اللذین لایفوقهما فن LS‏ یقول 

الکاتب قد زودت الفن العماري بجل الواضیم الزخرفية بحیث لم يضف هذا الأخير 
لجمالية الفن الاسلامي شینا يذكر . 

هكذا ساهم GUSH‏ بفضل فنونه الرفيعة — في خلق الجمالية الاسلامية كما 
ساهم في دعم الفکر والحضارة الاسلامية حتی إن الجتمعات الاسلامیه ارتقت ني 
القرون الوسطى الى أرقع المستويات محافظة على تفوقها على الغرب مدة طويلة كما يقول 
بابادوبولو مضيفاً وموضحاً : «لاعلى بيزنطة بالطبع ... التي لعبت دوراً لساسیاً في 
تکوین الحضارة العربية وفنون الاسلام وسیجد العرب Lag.‏ أنفسهم أمام هذه الدولة 
الهابة الوارخة للامبراطورية الرومانية لا الأكثر حضارة فقط بل التحضرة الوحيدة في 
الغرب وال الكة الفريدة للفلسفة والعلوم والفنون والتقنية . وهي التي ستکون دوماً 
بالنسية لهم المثال والمرجع الذى يحب أن Og Mis‏ 


*  & 
علماء الققه يستحقون أن تقام لهم التمائیل‎ 


0 أن عنصر الطرافة والجدة في كتابات بابادوبولى یکمن في تحاليله للجمالية 

لاك الاسلامية من خلال فن الرسم آکشر منه في أبحاثه عن أصول الفن 
المعماري والزخرفي التي تغلب عليها السحة التقليدية بالنسبة لمواقف عدد لابأس به 
من المستشرقين الذين أولوا الحضارة والفنون البيزنطية الأهمية الكبرى باعتبارها حلقة 
من حلقات الحضارة الغربية ذات الأصول اليونانية . بل إنه ريما يفوقهم في الأطناب 
على فضل تلك الحضارة «الغربية» على الحضارة الاسلامية! ٠‏ 


وعلى الرغم من أن انطلاقته كانت من التقطة نفسها التي انطلق (gis‏ الباحثون في 
تاريخ الرسم الاسلامي أي عرض وتحلیل الفارقة المستوحاة من أحاديث النهي النبوية 
ومن وجول رسم تشبیهی قانم الذات واضح المعالم شديد الثراء ء على الرغم من ذلك فهو 
لم یقبل الراي الذي كاد أن بحظی باجماع الستشرقین وحتی غير الستشرقین الذي 
يعتبر التصوير الاسلامی «خطيئة دائمة» أقدم عليها الحکام المسلمون تلبية لشهواتهم 
ونزواتهم غير مكترثين بأوامر النهي الصادرة عن الرسول صلی الله عليه وسلم والتي 
اثبت صحتها كبار المحدثين والفقهاء ,۲۱ . لماذا ؟ 
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هنا تکمن طرافة نظرية بابادوبولو حيث يرى أن تلك الفارقة غير صحيحة OY‏ 
السمات الموضوعية التي يمكن استخلاصها من خلال التحاليل العلمية التي سلطها 
على الأعمال الفنية تثبت في نظره تطابق هذه الأعمال مع جمالية اسلامية تستخدم 
وسائل فنية مختلفة «احتال» بها الفنان لتحدی Tare‏ التحریم مجیزا بذلك تصوبر 
الاحیاء . إذن بالاعتماد على تلك الأساليب وخاصة باتباع ماسماه الکاتب «مبداً 
الاستحالة» توصل الفنان في رأيه الى التوفیق بين آحکام النهي وبين الرسم التشبیهی 
دون أن يحرح الفقهاء أو أن يضع نفسه في موقف من يريغب في محاكاة الخالق في خلقه . 
فيظهر هکذ! سلامة مقصده ونقاوة نيته» بالاعراض عن تصوير الواقع المحسوس أو 
العرض الزائل سعياً وراء ادراك «الجوهر» تماماً مثلما يسعى الرجل التصوف نحو 
إدراك خالقه من خلال الذكر والعيادات .. 


وتتلخص الوسائل التي استخدمها الرسام المسلم (آو المسيحي المتثل لأوامر 
النهي) لاجازة التصوير في رفض تصوير البعد الثالث ثم خداع الحواس متخليّاً عن 
استخدام المنظور الكلاسيكى حيث تبدو الأشخاص الاثلة في المستوى الخلفي في 
الحجم نفسه للأشخاص الاثلین في المستوى الأمامي . 

كما أخذ حريته لتحريف | الفضاء الحي دافم بالافق إلى أعلى اللوحة ومصورا 
J!‏ اقصی حل ول ازال الظلال والأضواء aly‏ يس تحدم ندرج اللونيات بل استعمل أحياناً 
آلواناً غردنه 4 وغير واقعية كرسم خيول وردية وزرقاء وبرتقالیة ثم صور فسقیات المياه في 
البساتين أو السجاجيد واقفة حتى يبدي بكل وضوح آنه لايرغب ألبتة في تصوير الواقع 
المحسوس أو التشبه بالخالق GA)‏ 


هذه السمات المميزة إنما هي موّشرات ومظاهر خارجية لثورة أكثر lise‏ عرفتها 
جمالية الرسم ولم يدركها الفن الغربی حسب قول بایادوپولو إلا حديثاً بواسطة القن 
العاصر حيث تاک للفنان الغربی أن العمل الفني والابداعي الحقيقي لایتمثل في إعادة 
تصوير المشاهد كما تبدو من خلال الواقم المحسوويس بل كما هي في ذاتها أي «داخل 
العالم الستقل للأشكال والالوان») . وهو ماتقطن اليه الفنان المسلم قبل ذلك بستة 
أو سبعة قرون تحت تأثير آوامر النهی . لذلك یمکن القول أن علماء الحديث باصد ار 
أحكام النهي «قد استحقوا دون قصد أن تقام لهم التمائیل»(* . 

لکن gill‏ وحده لایکفی لخلق جمالية جديدة إذ كان من اللازم الى ذلك وجود 
«استعداد للاحساس بدلالة الأشياء بذاتها وفهم منطقها الستقل والقدرة على 
الاستمتاع بنقائها الرياضي أو الاحساس بطبولوجیا العلاقات بين الاشکال والالوان» . 


— ۱/۷۷ — 


وقد توفر Wad‏ هذا الاستهداد بتوفر شرطين : أولا فنون الشعوب القديمة التي عرفت فى 
السابق اتجاهات تجريدية مماثلة كالفن السومري والفن الآشوري أو الفن المصرى . 
وثانياً بنية اللغة العربية خاصة ف الشعر والادب التي تلح على المظاهر الشكلية الخاصة 
والموسيقى البحنة . 


جمالية الغموض 


0١‏ النظر عن تلك المؤشرات الخارجية لايشك بابادوبولو في نْ فنّ التصوير 
قحك الاسلامي إنما يتصل بمظاهر روحية بحتة نجدها في ميادين أخرى كالأدي 
والشعر والموسيقى قوامها Tasa‏ الازدواجية بين الظاهر والباطن بين واقعية العالم الممثل 
alles‏ الهياكل المستقلة Lao.‏ خلق جمالية شديدة الخصوصية عرفها الكاتب بجمالية 
الغموض لأنها تجمع بين ثنائية الواقع الظاهري (بالنسبة للعامة) والحقيقة الباطنية 
التي لایتمتم بأسرارها إلا قلة من المريدين والتمثلة فیما سمّاه alle‏ الهیاکل 
المستقلة» 3 . تلك الهیاکل الرياضية التي اکتشفها gly gulls‏ ذات الاشکال اللولبية 
آو الشبيهة باللولب التي تضبط وتنظم العالم المستقل تركز على عنصرين : وجوه 
الأشخاص والايدي لما لها من قدرة تعبيرية فائقة . ولريما يجد الباحث عن تلك الهياكل 
«متعة فنية لايشعر بها إلا المتذوق العارف بأسرار الفن العميقة*؛) 
تقف المتع التي توفرها جمالية الغموض عند هذا الحدّ كما يقول المؤلف أى 
me j‏ بين العالم الممثل وعالم الأشكال المستقل الذي تنظمه اللوالب 
و«العریصات» بل كثيراً ماتوحي مشاهد العالم المثل بدلالات مستوحاة من العالم 
الباطني الصوی كما تبدو في الشعر الصوفي العربی والفارسي مثل مشاهد الحب بين 
عشاق مشهورین کلیلی والجنون ویوسف وزليخة وسلیمان وبلقیس الخ ... أوالمشاهد 
الخمرية التي ترمز الى البحث «عن الحب الاهي ونشوة الغبطة الأبدية,(۱*) 


شعو ب شعال افر يقيا أقل مو هبة في الفنون وأقرب الى الأفكار البدانية 


التفسير الباطني ينقشع الغشاء عن سر ازدهار فن المنمنمات وتغلغله 
duals‏ فق الأماكن التی سيطرت عليها المذاهب الباطنية والشيعية في حين 
آنها لم تجد على ماییدو رواجا ممائلا في الاراخي المتأثرة آکثر بالفكر الظاهري السني 
ولاسيما المذهب المالكي والمذهب الشافعی اللذين أبديا تشد أ كديرأ في خصوص تأويل 
أحاديث النهی على عكس المذهب الحنفي الذي أظهر على مایبدو منذ البدابة شيئاً من 
الرونة والتحرر في تفسير تلك الأوامر ولي تطبيقها على المجتمع الاسلامي . مما سمح 


بهذأ 


— \A\ — 


مظهور مدرسة بغد اد الرائعة وازدهار الرسم أيام الخلافة العثمانية Sus‏ طفغی الذهب 
الحنفی 

لکن سرعان ماانقرضت مدرسة غد اد بسقوط عاصمه العیاسیین في آيدي الغول 
(۱۲۰۸) في حين شهدت الهضبة الإيرانية بداية من ذلك التاریخ ازدهاراً هائلا لفن 
النمتمات بوافق ازدهار الفكر الباطني الشيعي . وكذلك فإن قيام الدولة الشيعية في 
أفريقية ومصر ساعد هو Lad‏ على تطور فنون الرسم في تلك الربوع . ولريما نفسر ظهور 
نصوص فقهية جديدة على يدي العلامة النووي لتحريم التصوير في القرن الثالث عشر 
كرد فعل Je‏ ذلك الانتشار الذي عرف في abi‏ القاطميين . كما يجوز تفسير درد ي 
آوضاع فن لنمتمات 3 شمال أفريقيا والأندلس حتى Gal‏ لم نعد تملك منها الیوم إلا 
عددا ضئیلا جدا بقیام دولتي ال رابطین والوحدین على التوالي والعروفین بتصلب 
مذهبيهما الشدید ثم برجوع الذهب المالكي على ساحة الفرب العربي . 


الا آن بابادوبولو لم Aa,‏ الظاهرة الأخيرة كما أسلقتا ولم يجد أحسن من SL‏ 
الصور فليس لأنها gach‏ اسلاماً بل لکونها آقل موهبة في الفنون وآقرب الى الافکار 
الید ائیة»(*) . مما آتاح لعلي اللواتي فرصة للرب على Mens GEIS‏ مثبتا أن الوقف 


الاسلامي لم يكن Mage‏ أبداً ولا مستمراً في الزمان وا مكان LS‏ نفهم من نظرية 
بابادوب ولو . ذلك أن الفقهاء لم یتفقوا على تقسبر آحادیث النهی تفسيراً موحداً بل 
انقسموا إلى شقين: شق حرّه التصويرعل الاطلاق (مثلا أمراليزيد سنة ۷۲۰ - 
(Vš Y‏ وآخر آباحه بشروط (حديث ابن عباس الفارسي مثلا الذي يشير إلى قطع رؤوس 
الحیوانات وجعلها شبيهة بالزهور) . وانشق السلمون على العموم الى صفین : صف 
دی تمسك بالدلالة اللغوية الظاهرة GUSH‏ فجاء تفسيره محرماً للتصوير على الاطلاق 
کتفسبر النووي» وصف اعتبرفهم بواطن الامور هي الغاية فأباح التصویربش روط *. 
Oo $‏ * 


pall‏ اب jay:‏ لو جود الرسول ومن خلاله إلى الله نکسه 


are‏ علماء الفقه الاسلامی الحراب اهتماماً شبیهاً بالذي نلاحظه الیوم 

d‏ عند مؤرخى الفن الاسلامی الذین لم يجدوا الستندات الفقهية الصریح؛ 

التي تسوغ هذه اليدعة . لذلك تری بعضهم الیوم یتخذ في هذا الوضوع مواقف أقل 
مانقول عنها إِنّْها لاتعبّر عن واقع العقلية الاسلامية . 


— ۱۸۲ — 


فعندما یصرح عالم مثل بابادوپولو بأن الحراب يرمز إلى «وجود الرسول ومن 
خلاله الى الله نفسه»(") نشعر GUS‏ يتحدث في آمور تتعلق بالديانة السيحية أو 
البوذية لا الدین الاسلامی الذي لم Lajas‏ قط بمثل هذه الرموز التی يستعين بها 
الانسان في بعض الدیانات لادراك خالقه . ذلك أن الرجل السلم قد د أب على الاتصال 
بخالقه مباشرة دون الاحتیاج الى أي وسيط مخلوق كان أو حماد . فال في نظره موجود 
في کل مکان يذكر اسمه فلا يتميز الحراب على مانعلم بأي وجود الهى مکثف أو كما 
يجوز فهمه من کلام باب‌ادوپولو بأي قدسية مستوحاة من رمزية تذکرنا «بالوجود 
الجسدي لمحمد ف بيته»'“ 

حقاً إِننا نمجب من هذا التفسیرولاسیما أن الکاتب يصرّعلى إثبات صحته 
ببراهین لانقدر ia‏ على تصورها : «ویما آنه ليس في الامکان اعداد تمتال للرسول أو 
ریسم صورته فهل توجد وسيلة آفضل من الحنية التي تذکرنا عادة بوجود تمثال تحمي 
قدسیته ؟ ولا معنی لوجود الحنية اذا لم يكن الهدف من انشائها الايحاء بوجود 
التمثال الغائب هنا بسیب آوامر النهي التي نعرفها . إذن لابد من أن الحراب يرمز 
إلى وجود الرسول نقسه وهو یتلو کلام الله وبالتالی إلى وجود الله نفسه من خلاله . انه 
القالب الجوف لذلك الوجود . ولأن الحراب هو الحنية الفترضة الحاوية لشخص 
الرسول فقد جاء على حجم صغير مناسب لتکون السند وا لاطار الشرف لتمثال الرسول . 
ثم یضیف قائلا : «واللاحظ أن البوذیین هم أيضاً قد رمزوا في أول الأمر الى وجود البوذ! 
بواسطة عرشه الخيالي أو بواسطة مظلته التى لاتغطى أحداً , لكنه يجب الابتعاد عن 
التفكير في أي تأثير هندی للحل الذى ابتكر في الدينة المنورة ....» 


«على الرغم Lae‏ يمكن ملاحظته من وجوه شبه شكلية لايجب أيضاً البحث عن 
اصول المحراب في الحنية الصغيرة التي نجدها في المعابد اليهودية أو في الكنائس 
الهلنستية واليونانية ‏ الرومانية ... وهی أصغر lane‏ وتقع في موضع مرتفع بالنسبة 
للمحراب الذي يوجد دائما فوق الأرض مباشرة لكي يرمز إلى وجود الرسول صلی الله 
عليه وسلم في مسجده Sus‏ يقف بالطبع على الأرض مباشرة . لذلك فان حجم الحنية 
Sa‏ أن يكون مناسباً لايواء تمثال الرسول ويجوز أن نتصور تمثالا أكبر من الحجه 
الطبیعی للانسان عند ذاك يكون المحراب بالطبع أكبر لكنه ينطلق Legs‏ من فوق سط 
الأرض مباشرة. ولوكان الهدف الاشارة فقط إلى اتجاه القبلة أوبكل بساطة تعيين 
يسمح برؤيتها عن بعد ويسهولة من طرف كل المصلين ...» 


— YAY — 


«مکذ! أصبح الحراپ الشکل الرمزي الديني المثالي إذ هو يخلد في كل المساجد 
وجوډ محمد صل الله عليه وسلم والتعالیم التي جاء بها بفضل القران کلام الله * 
المفيد أن نری كيف أن هذا المفهوم الجديد الذي اتخذته الحنية قد حول جماليتها ۱۰ 
أن امتلاك ذلك الشكل الرمزي الكلاسيكي والمسيحي الأصل من طرف الاسلام برفعه 
الى مرتية الرمز الدینی الاسلامي قد آضفی في الحين على جمالیته مظهرا نا ‘Sans‏ 
الى الدور الجديد الذي آصبحت تلعبه الحنية . ذلك أن الحل الذی استنبط قد حول 
الحنية من شيء ثانوي يحوي التمثال ويحيط به إلى هدف رئيسي dary‏ أن أصبحت 
Gia‏ مستقلة بذاتها من الناحية الجمالية أي غاية في ذاتها من الطبيعي ان حاول 
الناس تجميلها قدر المستطاع وزخرفتها زخرفة ثرية . ولو وضعنا فيها التمثال لكانت 
الزخرفة دون معنى نظرا إلى أن الانتياه سينتقل من الهدف الأساسى إلى ماقد sof‏ 
لابرازه فقط . لذلك لم تحمل الحنيّات الكلاسيكية زخارف وهكذا نتج عن تحول المعنى 
الرمزي للشكل تحول جمالي وهذا التحول الجمالي أصبح بدوره يرمز إلى المعنى الديني 
الحديد . فتوکد تلك الحنية البالغة الزخرفة JS‏ قوة انها هی الغاية الأساسية وبالتالي 
أنها فريدة من بين كل الحنيات لأنها لاتحتوي على flied‏ . فتذكرنا في أن واحد 
بالتحريم الذي pads‏ هذا التحول ومن هنا نستنتج وجود الرسول أو تمثاله»"“ . 


ss 2 O&K 
المحراب علامة [لأكثر‎ 


۲ موضوع ظهور المحاريب في العمارة الاسلامية من المواضيع الشائكة التي 

= کتب فیها الستشرقون أكثر مما كتب السلمون آنفسهم! " فلم یخصها 
الفقهاء كما أسلفنا بدراسات معمقة إلا القال الذي بقي لنا من السیوطی والذي 
عنوانه : آعلام الأريب بحدوث بدعة الحاریب(" ومن بين مانقراه في هذه الدراسة 
المتأخرة أحاديث تنهى عن الصلاة داخل duis‏ +` مما فسح الجال لبعض 
المستشرقين الكي يقدموا شتى التفسيرات والتآویلاس(*۴) . والحقيقة أن هذا النهي الذي 
sls‏ متلا كما قلنا يفند نظرية بابادوبولى اذ هو يؤكد Je‏ الصيغة اللاقدسية لمكان 
المحراب تفادياً لكل التباس أو تأويل خاطىء لوظيفة هذا العنصر العماري الدخيل على 
العمارة الاسلامية . 


الکنیس4 وی it‏ أصغر حجماً md‏ حيث يقف القسيس لاقامة القداس المتمثل فعلا 
في إحياء ذکری آخر اجتماع لعیسی عليه السلام باصحابه وتناول آخر طعام معهم 
فیتناول القسیس القربان وین اوه الصلین كرمز لذبيحة عیسی عليه السلام dots‏ 


— ۱/۸6 سب 


وجسده » لذلك يأكل القسیس الخبز ویشرب الخمر الرامزین لجسد ودم المسيح واقفاً 


نرى إذن مدی سيطرة الرموز في الديانة السيحية ولاسیما آثناء الطقوس التي 
تقام في حنية هيكل الكنيسة . كما نری أن تلك الرموز تدور حول حوادث معينة من حياة 
عیسی عليه السلام مما يحمل بلا شك على ربط التفسیرات التي جاء بها بابادوبولو في 
خصوص المحراب بهذا الواقع السيحي . 


ولا يستبعد أن النهي الذي جاء على لسان السيوطي كان الهدف منه رفع 
الالتباس حتى لايعير المسلمون الحراب قيمة رمزية خاطئة قد تذكربتلك الرموز 
المسيحدة . ولاسیما آننا تجد فى المقال نفسه مايدفع على التاکید من صحة هذا المقصد 
وذلك Louis‏ يقول ار قيام المذابح بقلب المساجد هى من علامات يوم القدامة مما نشت 
أن dole‏ الففيه من النهي Oe‏ الصلاة داخل الحنية كانت فعلا لرقم JS‏ ليس من شأنه 
أن يحمل على التشيه ولو شكلياً أوظاهرياً بطقویس الديانات الأخرى . 

هذا مانفترضه خاصة وأن الامام مالك قد أوصى بعدم الإسراف في زینه المحاريب 
ولو بکتابه الایات القرانية تلافياً لا قد بحصل من الهاء المصلين عن الصلاة حسب 
التفسبر الظاهری . ومما یثبت L.I‏ آن الحراب ليس آکثر من علامة أخذت في يوم من 
الأيام شکل حنية تتفاوت عمقاً وحجماً لکنها تبقی تبقی مهمتها الأصلية متمثلة في الاشارة 
الى المكان الذي دقف آمامه الامام أذناء الصلاة ۱ 


والحقيقة أن المحاريب لم تظهرعلى شكل حنايا مجوفة إلا مؤخراً عندما آمر الولید 
باعادة بناء جامم الرسول صل الله عليه وسلم في المدينة المنورة سنه AAV‏ آو۸۸ه- 
Lists‏ آول محراب مجوف على مانظن في الکان نفسه الذی كان یقف آمامه الرسول 
للصلاة بصحابته وأنصاره . وفعلا لدینا من البراهین التاريخية والاثریه ماینبت وجود 
الاحاريب قبل ذلك التاريخ OU s<.‏ . لکن bY‏ یثبت في نظرنا أن تلك الحاریب الأولية 
كان لها شکل حنایا مجوفة كما أصبح الأمرفيما بعد . وقد بینا في دراسه شارکنا بها في 
OM st‏ الذى نظمه بابادوبولو حول نشأة المحراب ورموزه أنه يمكن لتلك العلامة أن 
تكون على شكل عقد محفور فقط على لوحة رخامية توضع على جد ار القبلة في المكان الذي 
يقف آمامه الامام كما نشاهده بجامع عقبة بن نافع بالقيروان حيث نرى رخامة بجانب 
المحراب الأغلبي تحمل عقداً وكتابة كوفية أوفي جامم الزيتونة بتونس حيث نری في وسط 
مجوّف الحنية رخامة تحمل الى جانب الزخارف الرومانية كتابة بالخط الكوفي القديم 
تتمثل 3 اليسملة والشهادة نم «القران كلام ألله» . 
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لو Links‏ بأن تلك اللوحات الرخامية كانت فعلا تقوم مقام الحاریب الجوفة 
المستحدثة کعلامات یقف آمامها الامام فلا يهم موقعها الحقيقی على جدار القبلة آهو 
قريب من الارض آم متوسط آم مرتفع كما لایهم حجمها آوشکلها أو محتواها بقدر مایهم 
وجودها كإشارة بسيطة إلى Se‏ آننا یمکنتا أن نجسمها في خط عمودي لاأكثر عندئذ 
تسقط نظرية بابادوپولو ولو بسقوط الحجة التي ارتكز علیها وهي الحنية الجوفة الرامزة 
إلى «وجود الرسول ومن خلاله إلى الله نفسه» . وقد سبق فعلا لفريد شافعي أن بين أنه 
بالاضافة إلى الحاریب القوسة التجویف عرف السلمون legs‏ من المحاريب المسطحة 
العمة ° وهو شکل وسط بين العقد الحفور على الرخامة والحنية المقوسة التجویف . 


ومهما كانت التطورات التي عرفها المحراب منذ ایام الرسول الى عهد الوليد فلا 
آعتقد أن هنالك من السلمین من يرضى بالتفسيرات التي جاء بها بابادوبولو التي تبدو 
بعيدة کل البعد عن العتقدات الاسلامية الصحيحة ولاسیما السنية منها » بل یغلب 
الاعتقاد بان المؤلف لم يقدرعلى التحررمن ثقافته السيحية وتصوراته الفربية 
المسيطرة على اتجاهاته الفكرية aly‏ یستطع برغم اطلاعه الواسم وتمكنه من الوسائل 
التحليلية الحديثة من النفاذ الى جوهر العقلية الاسلامية . 

فلو آردنا مثلا البحث Mad‏ عن مدلول رمزي للمحراب تارکین جانباً شکل الحنية 
المجوفة لما فکرنا في وجود رمزي للرسول بل لریما خطرت ببالنا صورة آخری هي صورة 
Ke‏ الکرمة وفي قلبها الكعبة التي لاتکاد تفارق خیال الانسان السلم . كيف لا وهي 
القبلة التي يتوجّه إليها السلمون خمس مرّات في كل يوم وليلة مصلين ود اعبن ومتوسلین 
إلى الله عز وجل q‏ 

إذن لوفكرنا فعلا في مفهوم رمزي للمحراب فلا نخاله إلا في إطارهذا الفهوم الذي 

يوحي بأن الكعبة هی المركز الجاذب لكل الأمة الاسلامية وآن الجامع الأعظم بموقعه 
المركزي أيضاً هو كذلك المركز الجاذب لكل سكان المدينة وآن المحراب هو تجسيم لنقطة 
التلاقي الذهنية والروحية بين هذين المركزين . 

وقد يشعر المسلم آثناء الصلاة وهومول, وجهه تجاه الكعبة وكأنه مشدود بخيط 
اسيج فيع الأرجاء ذلك الخيط الذي ريما سیحمل يوم من الام رکب ال 
الحج من مدينته أو قريته الى مكة المكرمة . عند ذاك فقط قد 35 تصبح العلامة رمزا فيعني 
المحراب الانتماء الى مجموعة بشرية عظيمة الله ربها الأوحد ومحمّد رسولها والقرآن 
ally,‏ والکعبه اتجاهها . 

وبرغم شرعية هذا التفسير المغاير لتفسير بابادوبولى لانعتقد أن الاسلام 
والمسلمين كانوا حقاً في حاجة ملحة لاعارة هذا العنصر العماري أو غيره کالنبر آو المئذنة 


— ۱/۷۱ س 


أو القصورة معاني رمزية وضعت لتعين السلم على فهم دینه أو تطبیق تعالیمه وطقوسه 
خاصة وآن تلك العناصر من البدع التي لم ترد لا في القرآن ولا في السنة ولم يولها الفقهاء 
اهتماماً كبيراً مثلما اهتموا مثلا بمسالة تعدّد جوامع الخطبة في pall‏ الواحد التى 
ناقشوها نقاشاً حاداً مبيّنين الشروط العمرانية والبشرية التى يجب توفرها قبل اباحة 
التعرّد OY‏ . لأن في ذلك بالطبع انتهاك لمبدأ وحدة صلاة الجمعة في pall‏ الواحد وهو 
Lau‏ غايته كما هو معلوم جمع الامة ولم شتاتها آمام خالقها . 

فنعيد هنا ماسبق أن آشرنا إليه في خصوص فنّ المنمنمات أن التفسير الرمزي 
الذي آتی به الکاتب انما بتصل أكثر بمفاهيم المذاهب الباطنية والشريعية ولا بجوذ 
تعميمه على جملة المذاهب الاسلامية الملتزمة عادة بالأفكار والمناهج الظاهرية . وحتى 
بالنسية للمذاهب الخارجة عن السنة بودنا أن نتيقن من صحة وجود رموز توحي مثلا 
«بصورة النبي في محرابه» أو «بالنبي الملك الجالس على عرشه» (المرموز اليه هنا هو 
المنبر) وهو يخطب بين صحابته وأتباعه! "۲ . 


جد * x‏ 
اين «إسلامية» الفنون الاسلامية 


Le‏ بابادوبولو على حق حينما نادی بضرورة الاعتماد على القيم الروحية 

“ والفلسفية لفهم جمالية الفنون الاسلامية أو لتفسير ظهور بعض العناصر 
أو التصمیمات YE Leal‏ . لکنه للاسف لم يجد دوماً الطریق السوي الوّدي الى 
الغرض النشود فلم يدرك في كثير من الأحیان الا ما استنبطه بفضل قوة عقله ودقه 
أسلويه التحليلى . آما البقية أي تلك الأشياء التي لاتقاس بمقیاس العقل والنطق فقط 
لاتصالها المتين بالعقيدة والایمان والسلوك الذاتي الفردي والجماعي فقد غابت Ge‏ 
منها آشیاء کشر" ١ ١‏ 

ركان أيضاً محقاً عندما انتقد الناهج التبعة من قبل العدد إلوافر من الستشرقین 
الذین رکزوا اهتماماتهم في البحث عن الاصول ولاسیما آصول العمارة الاسلامیه. لکنه 
لم پنصف تلك العمارة عندما Lode‏ من الفنون الثانوبة" وجزآها إلى قسمين : هیکل 
لاينم عن مقدرة هندسية كبيرة وقشرة زخرفية تأخذ آهم عناصرها من فنون زخرفه الکتاب 
فلم بول العمل العماری الاسلامي بوحجدنه وتضامن عناصره وخصوجصیه فضاءانه ماهو 
جدیر به من التقدير برغم لوحات الصور الرائعة التي قدّمها لنا في كتابه ويرغم التحاليل 
الفنية المستفيضة التي أقدم عليها أحيانا . 


— ۱۸۷ — 


في حين أن الفضاء المعماري الاسلامي يعبر بکل صدق عن تصورات الانسان 
السلم للعالم وللمجتمع . ذلك العالم الذي تجمع بين آطراقه الواسعة فكرة المركزية كما 
أسلفنا : مركزية الكعبة والسجد والحراب وفكرة الوحدة : وحدة الخالق والامه 
والعقيدة والجتمم وفکرة التضامن : تضامن الجزء مع الكل كما تبدو من خلال 
مخططات الدن الاسلامية وتصامیم فن الرقش العرپي وفکرة النواصل والامنداد 
اللانهائي من السجد الى الدينة إلى العالم بأجمعه ومن الذرّة الزخرفیه إلى التکوینات 
النجمية والتباتية العقدة حتی إلى الفراغات نفسها ...09 

إن فضاءات ال دينة الاسلامية بهيئة عمرانها الد ائرى المشع وهيكلية عمائرها 
old‏ النسيج الملتحم «المرصوص» وينسق زخارقها وتكامل نشاطاتها ووظائفها لمراة 
صادقة تعکس القیم الحضارية الميزة للمجتمعات الاسلامیة" " . وهي بذلك کالکتاب 
الفتوح الذي لایحسن قراءته إلا العارف التبصر بسر لغته ولغز آلفاظه وکنه معانیه . 
لآن لغة الفضاء البليغة كبقية اللغات لها من العبقرية مالايجوز إدراكه إلا بالعاناة 
والمعايشة الطويلة ء ولم لا ؟ بقوة المحنية Last‏ والایمان » تلك المحبة وذلك الایمان 
اللذ آن ينقتح بفضلهما الفکر والقلب والاحساس فیسعی الحبیب وراء الفوز بحبیبته أو 
على الاقل إن استعصت عليه ادراکها ومصافحتها . 


كان إذن من الواجب ب أن نتعرض لهذه السالة دون أن تتجه نيتنا على الرغم من 
التحفظات التي آبدیناها إلى GUS‏ فضل بابادوپولو في التأکید على ضرورة ترکیز جدلیه 
جمالية الفتون الاسلامية على سس عقائدية وفكرية وفلسفية بالاضافة الى ماعهدناه 
من التحالیل الفنية الباحثة عن الاصول والقروع والتآثبرات والتطورات GY‏ الأفكار 
التي جاء بها تبدو lis‏ طريفة بالقارنة مع آراء الستشرقین الذين عرفناهم . ومع ذلك 
فلم آعثر من بینهم على من عارضه معارضة صريحة أو ناقش موقفه المبدئي الذي اعلن 
فيه عن التزامه بدراسة الفن الاسلامي حسب مفهوم ديني عمیق لا الفهوم الحضاري 
العام الذي اعتمدوه بصفة جُمْليّة حتى ولو سمّوا کتبهم بالفن الاسلامي أوفن الاسلام 
كسب OV, aaa‏ . فهل اعتبر هؤلاء الغرییون آنه قد حقق ميتغاه وآوق بعهده؟ فقبلوا 
الفهوم الديني والروحي الخاص كما بينه وآکد عليه؟ al‏ بقوا على وجهة نظرهم 
القد OM) eZ as‏ 


مهما كانت الواقف التی اتخذها هؤلاء الستشرقون آو.التی قد يتخذونها في 
المستقبل تجاه نظرية بابادوبولوفان مجال الخلاف والحوار بينه وبينهم في هذا الموضوع 
بالذات يبقى لامحالة منحصراً في نطاق جدلي ديني حضاري خيث سيحاول كل فريق 
اثبات مدى طغيان أحد عنصري المعادلة . والحقيقة أن المعادلة تتركب من pole‏ 
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ثلاشة : الدين والحضارة والأمة التي كانت المجال لظهور العنصرين الأرلبين والتي 
لابد من بن توضی پا 


این «عر و بة» gall‏ الإسزامي؟ 


9 وضحنا موقف عدد من الستشرقین في خصوص هذا الوضوع بالذ ات الذي 
لخصه باب ادوب ولو في جملة : «العرب الذين جاؤوا بالاسلام لم یکونوا 
يحذقون أي فن ماعدا الأدب . مما يثبت اعتقاد أصحاب هذه النظرية أن الفن مدين 
للإسلام كحضارة آو كدين آکثر من أن يكون مديناً لتراث عربي أصيل . وهو موقف 
لايتغير كثيراً من باحث إلى آخر حتى ولو وجدنا من بينهم من سمى ذلك AMD Fall‏ 
العربي كالمؤرخ ايتنغها وزن الذي يستعمل كلمة «عربي» بالعنی العام الذي يوحي 
حسب تعبيره » بحضارة کونیه انبنقت في القرون الوسطى بقيام دين جديد في الجزيرة 
au all‏ | 
وعلی عکس هذه النظرية يبين عفیف بهنسي كيف «أن الحضارة العربية لم تبتدیء 
في القرن السابم بل كانت موجودة منذ الألف الثالث قبل الیلاد( ') وآن الجمالة 
العربية ليست وليدة التعالیم الدينية الاسلامية بل انها وليدة مواقف فكرية قديمة 
عاشها العرب منذ بداية التاریخ"" . ودآن الروح التجريدية التي تسیطر على الفن 
الاسلامي ليست كما يعتقد عادة نتيجة تحریم صادر عن ن الرسول محمد صل الله عليه 
وسلم بل على العکس هي تقلید أصيل . هي آرث قدیم سابق لمولد النبي نفسه»*۲ ۱ 
لذلك يرى أصحاب هذا الذهب أن تسمية تلك الفنون بالاسلامية das‏ من باب «التحامل 
على العرپ» وعلى حضارتهم وثقافتهم الضاربة في القدم كما بقول فرید شافعي مفسراً 
أن التخلي عن كلمة «عربی» تمثل محاولة «لحجب أي فضل (للعرب) في اخراج عمارتهم 
وفنونهم للوجود .. على أساس أن شعوياً مختلفة وغير عربية مثل الفرس والروم 
والمصريين قد اشتركوا في وضع أسسها في أقطار الدولة الاسلامية ثم ساهموا بعد ذلك 
في تطويرها . ويضيف قائلا : ومهما يكن من آمر فانه ليس من المنطق العلمي أن يتجه 
العلماء الغربيون الى حرمان العرب من أن تسمى حضارتهم وعمارتهم وفنونهم بالعربية 
نسبة الى دولتهم التي بسطت نفوذها على عدة أقطار اسلامية تسكنها شعوپ عربية 
Loin‏ لم يحرم الرومان والبيزنطيون والساسانيون من أن تنسب حضارتهم وفنونهم 
وعمارتهم اليهم » مع أن هذه الدول كانت تتكون من أجناس وشعوب مختلفة » ومع أن 
علماء الفنون والاثار هم آدری الناس بأن كل طراز فني من تلك الطرز قد قام على أسس 
من فنون أخرى معاصرة له أو سابقة عليه(" . 
AAA —‏ — 


ويعتمد عفيف بهنسي على «مبادىء» للدفاع عن استعمال اصطلا r‏ «عربي » 

نخص بالذكر منها : 

١‏ أن الامة العربية واضحة بخصانصها وتاريخها لذلك فان الفن الذي افرزته عبر 
التاريخ هو فن عربي . 

۲ أن ربط هذا Gill‏ بهوية اسلامية يعني ربطه بالدين الاسلامي « والدين 
الاسلامي هو ذروة من ذروات الثقافة والحضارة العربية . ٠‏ 

Y‏ - أن تسمية الفن العرپي تعني |عطاء هذا الفن صيفة قومية حضارية مستقلة 
تحدد آصوله الأولى وتوضح امتد اده وتأثيراته كما توضح التد اخلات والتأثيرات 
الحضاربه الأخرى التي تمثلها وادمجت في شخصيتة . 

£ — أن Ca‏ «عريى» هی النعت الافضل لتحديد صفة هذا الفن القومية . ونحن 
لانقصد مجرد ربط Sill‏ بالدول العربية اليوم » أو ربطه بالجزيرة العربية قبل 
الاسلام وبعده وإنما ربطه بحضارة عريقة مازلنا نکتشف ابعادها في آعماق 
التاریخ وهذه الحضارة ذات شخصية موحدة بلغتها وجغرافیتها ویمکن نعتها 
باسم عربیه , نسبة الى «عربي» وهي تعني باللهجات القديمة الأكادية والعمورية 
ساکن البادية .)۲٩....‏ 
ثم يبين الکاتب كيف أنه بتضافر ثلاثة عوامل : وحدة اللفة وهی العامل القومی 

الأساسي في رأيه ووحدة التاریخ ووحدة العقيدة کونت بداية من الالف الثالثة قبل الیلاد 

الظروف السانحة لظهور فنون عربية أصيلة مازالت آثارها قائمة حتی الآن في الجزيرة 
العربية وفي بلاد الرافدین tus‏ أنشأت الهجرات العربية التتالية حضارات وفنوناً 

متطورة(۲۳ . 
أما في الجزيرة فيؤكد فرید شافعي من جهته أن Gall‏ العربية في القدیم كانت 

على عکس pale‏ عليه اليوم أي آنهار وسدود وفلاحة وآشجار وبالطبع صناعة وتجارة 

مع الشمال والجنوب مما ساعد على نشوء حضارات لها alles‏ وخصائص یمکن اثباتها 
یفضل الحفربات(' وکانت تلك البلاد على صلات وثيقة بحضارات الأمم والقبائل 
العربية الأخرى مثل الناذرة في العراق والغساسنة في الشام وکذلك القحطانيين 
والعد نانیین فحاول عدد من الستشرقین تجرید هولاء العرب ‏ حسب ظن هذا الکاتب > 
أي عرب الشمال القاطنین في مناطق العراق والشام - من انتسابهم للجنس العربی 
فسموهم احیاناً فرساً أومجوساً أومسيحيين أوبيزنطيين . في حين أن العنصر العربي 
تسرب حسب هذه النظرية حتى الأراضى المصرية مساهماً في خلق الحضارات القديمة 
من قبل الاسلاء!" . I‏ 
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۲ كان بديهياً ألا نبحث عنها في کتب أصحاب النظریات التطرفة فقد لانبالغ 
9 كثيراً عندما نؤكد آنها تبدو حتی بالنسبة للدراسات التي یصعب اتهام 
آصحابها بالتحیز أو التعصب الذهبی أو الایدیولوجی غامضة ومتشعبة ومنقوصة . 
ومع ذلك لاننسى أن الثمان ین سنة التي مضت كانت حافلة بالدراسات والبحوت 
والكتشفات سواء من طرف أجيال المستشرقين J‏ من قبل الباحثين امسلمين لین 
قتحموا الميدان بكل جدارة وجرأة مبدين أحياناً نظريات لاتخلو من الطرافة والحدة 
ل أحياناً اخری باراء المستشرقين المتداولة أو التي تلقوها عن أساتذتهم في 
آورویا أو آمریکا لذلك قد يكون مفيداً آن نقارن مناهجهم بمناهج الممستشرقين حتى 
نعرف مد ی تأثرهم بها آو تأثبرهم علیها مما يستدعي ریما دراسة شبيهة بهذه ومكملة 
| ۱ 
لیس إذن الجال هنا لاستعراض مواقف الباحثين المسلمين عرياً کانوا آوترکاً أو 
فرساً Lally‏ نريد بعد الافكار التي سقناها حول «عروية» الفن الاسلامي أن نبدي بعض 
التحفظات التي بقتضیها النهح الوضوعي والرصين ولاسیما أن تلك النظرية المبالغة j‏ 
التأكيد على قومية الفنون الاسلامية لاتمثل أغلبية الباحثین المسلمين يما فیهم العرب 
أنفسهم . قلا يسعنا مثلا إلا أن نستغرب من تفسير عفيف بهنسي لموقف الرسول صلى 
الله عليه وسلم من التصوير مدعياً «أن الرسول لم ينه عن التصوير وانما رفض الرسوم 
التي تحمل مفاهيم وثنية مستوردة رسمت بأساليب واقعية غريبة على الذوق العربي» 
كما آننا لانملك آنقسنا من التعجب عندما يصرح «آن التماثيل والأوثان التي كان العرب 
يتبركون بها قبل الاسلام ماهي إلا failed‏ رومائية قديمة كانت ترد على التجار من بلاد 
الشام . لذلك كانت مرفوضة من الاسلام أولا لصفتها الوثنية بالطيع وثانشاً 
لجماليتها الغربية»" . 
إن فكرة كهذه التي تضع الشعور بضرورة المحافظة على الطابع الفني الأصيل 
في مرتیه 4 تضاهي الصفة الوثنية لتعليل رفض التصوير من طرف الدين الاسلامي ریما 
تكون قادرة على أاستهواء عدد من الباحتين ذوي الاتحاه المعين . لکنها تسندعي ٤‏ 
toba‏ الاجابة على بعض الاستفهامات حتّى تكون lia‏ مقنعة وثابتة ومقبولة . فبودنا 
مثلا أن یوضع لنا الكاتب الأدلة التى سمحت له بالاعتقاد أن الرسول صلى الله عليه 
وسلم والمسلمين في زمانه كانوا فعلا مشغولين بموضوع الحفاظ على الأصالة الفنية 
العربية الموروثة عن الجمالية العربية الضارية في القدم منذ الالف الثالث قبل 
السیح . 


151 


بل نحن في آشد الحاجه لكي يثبت لنا وجود هذه الجمالیه العربیه نفسها 
الراسخة والتمادية عبر العصور وتواتر الحضارات إلى عهد قيام الدولة الاسلامية حيث 
بلغت ذروتها رانضة بکل صرامة القیم والأساليب والانماط التي لاتوافق قیمها 
وآسالیبها وأتماطها العريقة . 

لقد درج مؤرخو الدين الاسلامي على اعتبار الرسالة الحمدية ثورة كاملة 
اجتماعية وثقافية وحضارية حمل مشعلها الرسول عليه الصلاة والسلام بوحي من الله 
Se‏ وجل لامجرب ذروة من ذروات الثقافة والحضارة العرییة»! "۲ . وقد كانت فعلا {pass‏ 
نكاد يكون تامأ للمجتمع نفسه قضى على تدهوره وانحلاله وعلی القيم الموروثة منذ غاير 
العصور aly‏ يكن محاولة للرجوع إلى الأصل أو للتشبث بقيم عتيدة وعريقة تمتاز بها 
الامة العرییة("* . 


ومع ذلك فإننا لانمانم في اعطاء الصفة العربية للحضارة والفنون التی نشأت 
` بعد ظهور الاسلام لاعتقادنا الراسخ 


اولا: أن العرب کانوا Wad‏ وارثى حضارة وفنون عريقة كما تثبته الحفریات في عدة 
مناطق من الجزيرة العربية وکذلك الرواسپ والخلفات الأثرية البارزة على سطع 
الارض سواء في قلب الجزيرة أو في شمالها أو ON gs gin‏ 
Aol:lo‏ رب هم الذین حملوامشعل الاسلام وا حضارة الجديدة””* . ويكفي ذلك لكي 
تسمّی تلك الحضارة الجديدة والفنون التي آفرزتها بالعربية Lalas‏ مثلما 
نسمّي فنون الرومان بالرومانية وفنون الیونان بالیونانية نسبة للشعوب التي 
كانت السبب الأصل في انبعاثها . وهذه التسمیات من الصطحات الرائجة 
التي لم يطعن فیها آحد . وقد اعتاد الرخون اطلاقها على الشعوب التي حملت 
تلك الحضارة إلى القمة بقطع النظر عن كمية أو نوعية الساهمات المادية الفعلة 
إلتى استخلصتها من تراثها القديم وزودت بها الفنون الجديدة . لذلك لنا الحق 
أن نستغرب من اصرار هؤلاء المستشرقين الذين لم يقبلوا تسمية عربي أو حتى 
لو قبلوها فانهم يحاولون Leys‏ احاطتها بحدود وحواجز وشروط Lali‏ فرضت على 
Lane‏ من التسمیات aly‏ غرضهم من ذلك خوفهم الشدید من أن يقع الالتباس 
في Gas‏ الناس بان العرب کانوا ذوی الفضل الکببر والمتاز والوحید بالنسبة 
لغيرهم من الشعوپ التي ساهمت هي أيضاً في إرساء سس الحضارة والفنون 


الاسلامية . 
UU‏ أنه حتی ولو اثبتت التحالیل العلمية أن الفن الاسلامي لایحمل في طيّاته شيئاً 


من الفنون العربية القديمة وهو افتراض بعید عن الحقيقة والواقع فلن یمنم ذلك 


٩۲ —‏ ۱ سب 


من أن نتمادی في تسمية الفنون التي نشأت بعد الاسلام وبفضل الفتوحات 
العربية وفي نطاق pall‏ الاسلامية بالعريية ومن یحاول رفض هذا المبدأ فهو 
پرفض ضمنیاً بآن تسمی الحضارات والفتون باسم الشعوب التي كانت السبب 
الرئيسي في افرازها ویلوغ ذروتها Wal‏ هو مطالب بان يعيد النظر ‏ بقیه 
التسمیات التعارف علیها عند الخاصة والعامة . 
bul,‏ أنه حتی لو آثبتت التحالیل العلمية أن Gall‏ الاسلامی هو فعلا وارث لفنون 
عربية عريقة ومتواصلة الحلقات فذلك لایکفی وحده لنسبته إلى العرب GY‏ اولا 
الاسلام الذي جاء به العرب إلى غيرهم من الشعوپ لما عرفت تلك الفنون 
والتقاليد المصير الرائع الذي عرفته بعد الاسلام . لذلك نحن نطالب باطلاق 
كلمة عربي على فنون الاسلام لا لكونها تحمل في طياتها رواسب من التراث 
الجاهلي بل لكون العرب — ole‏ الاسلام إلى شعوب الدنیا - کانوا السیب 
الأصلى في بروز تلك الرواسب ونموها وانتشارها بانتشار الاسلام على جزء كبير 
من البسيطة . 
خامساً: أنه لايجوز الشك أو التشكيك في «اسلامية» تلك الفنون حتى لو كانت عربية 
أصيلة أو أعجمية أو بيزنطية لأنها نضأت في دولة الاسلام والاسلام لايسمح 
بأن تتمادى أو تقام على أرضه تقاليد وعادات أو صيغ وأشكال لاتساير 
أغراضه . بل لابد من أن نركز في المستقبل على بحث هذا الوجه المميز من 
وجوه الفنون الاسلامية مع متابعة التحاليل الموضوعية العهودة الهادفة الى 
ابراز مساهمة الشعوب في بناء صرح هذا الفن الجديد العربي الذي أسهم 
مساهمة كبيرة في تطوير الفنون القديمة dye‏ نموّها نحو اتجاهات حديثة 
لانعتقد أنها عرفت مثيلا لها فى سايق الحضارات . 
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)94( انظر بالخصوص ما آوردناه في Lasse‏ تونس + العهد الحفصي. دار‌سراس النشر نونس ۱۹۸۱ص ۱۱ . 
)+1( سبق لسوفاجي ان استعمل هذا الرم زلتفسير نشأة الحراپ عن طريق العمارة الدنية الأموية (انظلي 
سوفاجي الرجم السابق نفسه) . وبرغم أن بابادوبولو یخالفه في هذا التفسيربالذات فهويرى أن الرسول 
كان يستعمل منبره «كالعرش» يجلس عليه حتى خارج آوقات الصلاة لمخاطبة السلمین (یابادویولو 
ص (YYA‏ . 
)11( حاول بشرفارس منذ زمان تفسير الرقوش العربية بتعالیم الدين والفلسفة الاسلامية (انظرسر الزخرفة 
الاسلامية باریس ۱۹۶۸) . 
ولا بد من الاشارة الى محاولات عدد من المستشرقين متل : 
Prise d' Avesne, Art Arabe... 1877‏ 
آو P. Eiraben, Essai de Philosophie de‏ 
l’ Arabesque (Actes du xIve congrés int. des Orientalistes) Alger. 1905, 2e Partie, Uroux Paris,‏ 


1907, ۳.15 


E. Kuhnel, Die Arabesque, 1940 أو‎ 


وغيرهم كثير من المعاصرين الذين سيق أن ذكرنا مؤلفاتهم ... 

(AY)‏ برغم كل التقدير الذي يكنه عفيف بهنسي لجورج مارسي فهوام يمتنع من التصريح في خصوصه : «اننا 
لانستطيع أن نط الب من مستش رق بعيد عن تاريخ العرب وبعيد عن روح الاسلام وخلفیاته الروحية 
القديمة أن يحلل الامر افضل من ذلك» وهويعني هنا قول المؤرخ الفرنسي «آن الزخرفة الاسلامية هي 
انشاء ذهني تام تقرییا» كما يعيب على بورکهاردت 1976 T.Burkhardt. Ar of Islam London‏ الذی 
عاش جل حياته في بلاد عربية وآمن بالاسلام ودرس تاريخ وحضارة هذه الأمة من الداخل «عدم قدرته على 
الغوص في أعماق ضمير الفن الاسلامي» (انطر جمالية الفن العربي ص ۸۵) . 

(AY)‏ ينفرب sty glob‏ بهذا sll‏ بالنسبة لمعظم المستشرقين الذين يعتبرون العمارة الاسلامية من أهم 
ماآفرزته الحضارة العريية . 

(Réfexions sur les conceptions P.8) انظر بورکهاردت » الرجم السابق وكذلك على اللواتی‎ (A£) 

)10( انظرمدينة تونس في العهد الحفصي ص ۱٩‏ وكذلك الدينة العربية في تونس « نشروزارة الشؤون الثقافية 
(المدينة العربية مرآة للمجتمع الاسلامی) . 

(11) بابادوبولوص YY‏ 
(AV)‏ رحب لوسیان قولفان «بمغامرة بای ادوبولو التي وصفها «بالخيالية» لأنه حاول من خلالها ادراك صمیم 
الحساسية الجمائية الاسلامية بنظرة واسعة وشاملة لكل الميادين . وبرغم انتقاداته فهو لایعتقد أن 
الطریق التي افتتحها بابادويولو يجب غلقها باستخفاف 1979 (Erasmus, ۷۵۱,۵1 No 19 Annee‏ 

P.684) 
على الرغم من أن العرب لم یکونوا في أية فترة من فترات تاریخهم القدیم شعباً جديدأ لنتمعّن مثلا في القرآن‎ (AA) 
شرعية أن نربط دخولهم التاريخ من بابه‎ J حضارات اندرست يجوز لنا‎ fe وف کل مایحمله من شهاد ات‎ 
: الكبير بنزول کتابهم المقدّس في الثلث الأول من القرن السایع (مقدّمة جاك بارك لکتاب مارك بارجي‎ 

العرب) 


Marc Bergé, Les Arabes .. Edit, Lidis, Paris, 8 ۰ 
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ایتنفهاوزن. السرسم العسريي» ترجمة عیسی سلمان. بغد اد . علقت ج. سورد ال طومین على هذه 
التسمية مبدية موافقتها على العتی الحضاري العام جدا الذي يحب اعطاوژه لكلمة عربی لا المعنى 
الخاص أي فنٌ بلاد العرب أوفن العرب كشعب Lal gh‏ ومع ذلك فهی تفضل كلمة إسلامي أوعربي = 
اسلامي o‏ انظر ؛ 

Revue des El tu des Islamiques, Année 1963, Tome XXXI 
ویفسر آولاق غرابار أنه يخيركلمة اسلامي لقهومها الحضاري البارز الخارج عن اطاردینی (كتسمية مثلا‎ 
فن بوذي آوفن مسيحي) لأن الفن الاسلامي يحمل تحت لوائه فنوتا ذات طابع دینی کالفن الاسلامي‎ 
: السيحي أو القيطي السیحی‎ 

O. Grabar, The Formation of Islamic Art, 3 

تجنباً لكل التباس الا یحسن والظروف LS‏ بين غرابار أن نتخلی عن كلمة اسلامي ونستعمل كلمة عربي 
يمقهومها الحضاری الواسم كما قعل ایتنغهاوزن ؟ 


عفیق يهنسبى «جمالية الفن العربى» , ص ۲۲ 
المصدر نفسه ص ۸ء٤ ١‏ 
الصدر نقسه ص ۰ ۵ 
فرید شاقعی , العمارة العربية ... ص VE‏ 
عقيف بهنسي ص ۱۱ 
الصدر نفسه ص ۱۲ 
فرید شاقعي ص OY‏ 
الصدر ثفسه ص ٩٩‏ 
یمکن للمنظمة العربية للتريية والثقاقة والعلوم أن تتبنى في نطاق موتمرات الآثار التي تنظمها دورياً تنظیم 
ملتقی یجمع بين الب احثین العرب وا لستشرقین یکون موضوعه آصول الفنون العربية الاسلامیة وتکوین 
جمالية Gall‏ العريي آو الاسلامي . 
عفیف uta‏ ص ۱ : أ منم الاسلام التصویر آم حافظ على الشخصية الفنية القومية؟ وكذلك 
ص ۸۱9۸۵ : مسألة منم التصوير التشییهی . 
أكد بهنسی هذه الفكرة في عدّة مناسبات وهو لايستأثر بها لکنه یثبت أن الرحلة العربية الاسلامية ستبقی 
ذروة لانظیر لها في تاريخ الذروات الحضارية ص Y£‏ . 

بين الدکتور عبد الرحمن الطیب الانصاري أن اهتمام الفتان العربي قبل الاسلام بالنحت والتشکیل انما 
کان اهتماماً دينياً Lope‏ حتی ان ن مانجده 3 يلاد الشام من تمائیل للوك آوملکات فقد وحد ف آماکن لها 
ارتباط بالعبادة کالعابد والقابر . لذلك عندما چاء الاسلام بالوحد انيه ونبذ الأوثان لم نجد بعد ذلك اصرارا 
قوياً على فن النحت والتشکیل GY‏ الارتباط الديني القدیم لایتماشی مع مبادیء الدين الجدید . قکان آول 
عمل هزمشركي مكة هوتكسير النبي صلى الله عليه وسلم للأصنام حول الكعبة وتعقيه لأصنام أخرى في 
أماكن ومدن مجاورة (من المحاضرة التي القاها الدكتور بصنعاء بمناسبة المؤتمر التاسم للآثارص £( . 
لاشك أن الحقريات والبحوث الجارية في المملكة العربية السعودية ستأتى بثمارها عن قريب وستزيل اللثام 
على العديد من التساؤلات (انظر عبد الله المصري : الآثار في المملكة العربية السعودية , الرياض سنة 
۱۹۷ 
یقول مارك بارجی «أن هتاللك تاریخا خاصا بالعرب بفضل الرجال الذین وضعوا آسسه على مستوی 
السوولية وبفضل اللغة التي ماانقکت تفرض نفسها في ميادين السياسة والديبلوماسية والاقتصاد والالية 
والعلوم والتقنیات a silly Sally‏ وبفضل الاسلام وهو ق الوقت نفسه دين وحكمة ودولة الذی ظهر بلغة 
«القران العربي» وعلى يدي «الرسول العربی (العرب > الصدر نفسه ص (XY‏ . 
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جدة ‏ المملکة العر بية السعودية 


اصطااحات الیحث 


ر = ki‏ = 
ف = فقرة. والاحالات هي إلى هذا البحث مالم نصرح بمرجع آخر. 
مثال: (ر: ف /١/7‏ 0) تعني: آنظر الفقرة ١/١/٣‏ من هذا البحث. 

الاحالات جمیعا هي للاسم الأخير لكل مولف. ولبحثه أوكتابه البین في قائمة المراجع. 
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الزكاة عند شاخت. والقراض عند یودوفیتش 


دراسة وتقویم 


(J)‏ هدف Soll‏ ونطاقه ومنهجه: 


۱ العام لهذا البحث هوتقویم دراسات بعض الستشرقین في مجال الاقتصاد 
لهس والعاملات الصرفية (البنكية)ء ویتناول التقویم كلا من المنهج والضمون. 
وقد اخترنا في مجال الاقتصاد بحث الاستاذ جوزیف شاخت عن الزكاة في الطبعة الأولى 
من دائرة العارف الاسلامية (ر: شاخت ۱۹۳۸ع). كما اخترنا في مجال العاملات 
المصرفية ما ورد حول عقد القراض في كتاب ابراهام یودوفیتش: الشركة والریح في 
الاسلام خلال العصور الوسطی (ر: یودوفیتش) . 


وسبب اختيارنا لهذين الباحثين انهما علمان شهیران في حقلهما . فشاخت كان 
یعتبر ‏ إلى حين وفاته في عام ۱۳۸۹ ه )2۱٩۹۱۹(‏ شيخ المستشرقين الا خصائین في 
دراسة الشريعة الاسلامیة!. آما یودوفیتش فهو من الستشرقین العاصرین 
المرموقين'. 
(#) دكتورفي الاقتصاد والاحصاءء وأستاذ الاقتصاد الشارك. المركز العالي لأبحاث الاقتصاد 
الاسلامي ‏ جامعة اللك عبد العزيز -جدة. ويو الكاتب تسجيل شكره للمركزوللجامعة على 
تيسيرسفره للاطلاع على مراجع متصلة بهذا البحث. كما يشكرد . جعفر عيابنة ود . محمد gi]‏ 
فارس ود . ابراهيم السامرائي على ايضاحات أشي ر إليها في القسم (Y)‏ وب . رفيق الصري 
لاطلاعي على دراسته غير المنشورة (الجامع في أصول الربا) ولملاحظات دقيقة حول الأقسام (۱ - 
۸ ود. محمد نجاة الله صديقي لاقتراحات عديدة هامة حول خطة البحث ومضمونه. والكاتب 
مدین. في كشيرمن التفاصيل الشرعية عن BLES‏ لكتاب (فقه الزكاة) للعلامة د. يوسف 
القرضاوی. كما انه مدين جدا لوالده الأستاذ مصطفی الزرقاء على ایضاحات ومناقشات مفصلة 
وبخاصه حول الأقسام 1 - 8 من البحث. 
على أن المذكورين لم يطلعوا على الصيغة الأخيرة من البحث, كما أن الكاتب لم يتمكن من 
اتباع جميع ملاحظاتهم المشكورةء لذلك بیقی وحده مسؤولا Lac‏ يظهره من قصور أو Und‏ 


مت ۹90 


وسبب اختیارنا لوضوع SIS‏ من بين مواضیع اقتصادية عديدة ممکنه - هو 
آنها مؤسسة اقتصادية اسلامية متميزة ومن آرکان الاسلام الخمسة. آما اختیارنا عقد 
القراض (المضارية) الشرعي ليمثل الاعمال الصرفية فیتطلب بعض الایضاح. 

فالاعمال المصرفية الحديقة بصیغتها الاسلامية الخالية من الربا لا يتجاوز 
عمرها العشرین Ley Lale‏ کتب عنها في الغرب حتى. الآن كان - على Gls‏ - بأقلام 
الاقتصادیین(" ولیس الستشرقین فیما نعلم. فرأينا أن آقرب ما یحقق هدف هذا البحث 
هو أن نقوم ما کتبه الستشرق یودوفیتش عن القراض, GY‏ عقد القراض - على قدمه - 
هومن آهم صيغ التمویل الصرفية الاسلامية الحديثة. 

وسیکون منهجنا هو البدء بعرض موجزنا کتبه کل من هذين الباحثين دون أى 
تعلیق. ثم نتبع ذلك بتقويم مضمون ومنهج ما عرضناه. 


#*# FF FF 


۹ 


(۲) خلاحة مقال شاخت من الزكاة: 


مقالة جوزیف شاخت عن الرکاة في الطبعه الاولی الانجليزية للموسوعة 
تم الاسلامية في مجلدها الرابع الصادرعام ۸۱۹۲۸ (ر: شاخت ۱۹۳۸) 
ويتألف البحث من (۲۳۰۰) كلمة تقریبا باستثناء فقرة الراجم في آخره. 


وقد استندنا بعد النص الانجليزي إلى الترجمة العربية للموسوعة المذكورة والتی 
سمیت دائرة العارف الاسلامية (انظر : الشنتناوي ورفاقه), كما اطلعنا على صيغة 
منقحة تنقیحا بسیطا لمقالة شاخت الذکورة آصدرها ضمن الوسوعة الاسلامة 
القصيرة (بالانجليزية) (ر : شاخت. ۱۹۱۱م) وذلك عام ۱۹۲۱ أي قبل وفاته بثماني 
سنين. وهي مطابقة حرفیا لقالته الأولى باستثناء جمل معدودة عدلت غالبا لایضاح 

القصود لا pagal‏ آية فكرة سابقة. 

ونلخص في الفقرات التالية آهم آفک ار المقالة. مستخدمين غالبا آلفاظ الترجمة 
العربية المشار إليها وهی ترجمه ممتازة, لکننا لم نلتزم بها دوما بغية الاختصار أحياناء 
of‏ ابتغاء مزید من الدقه» إذ وجدنا في موضع آوموضعین فقط ضرورة تعدیل الترجمة 
لتکون أكثر انطباقا مع الأصل الانجليزي. ولم نلتزم في الخلاصة التالية بتسلسل ورود 
الأفكار فى القال الأصل بل جمعنا آحیانا تحت فقرة واحدة آفکارا وردت متقرقه وغبر 

منظمة في القال. لکننا حرصنا Je‏ آلا نورد أي عبارة لم ترد صراحة في By SLAM‏ 

الاحوال القليلة التي اقتضت إضافة عبارة تفسيرية من عندناء وضعنا کلامنا بين 

معترضتین [ ]. 

واه م آفکار شاخت هي التالية: 

(۱/۲ ) تعریف للركاة بآنها من آرکان الاسلام وآنها مقد ارمفروض یودیه السلم عن 
آنوا ع معينة من الأموال. ویصرف في ثمانية أصناف من الناس. 

Y/Y)‏ ) مناقشة لغوية لعنی آلفاظ: زكا والركاة ثم الصدقة. ویتخلل الناقشة التأكيد 
في ثلاثة من مواطن متف Lay‏ على أن محمداً صل الله عليه وسلم تعلم هذا 
الفهوم من الیهود . « وعلماء الاسلام يفسرون كلمة « زكاة » في العربية بانها 
تعني الطهارة والنماء. والحقيقة أن محمدا صلى الله عليه وسلم استعارها 
بمعنى أوسع من ذلك بكثيرء أخذا عن استعمالها عند اليهود ( في العبرية ‏ 
الآرامية: زاكوت ( ( . 
وقد عدل شاخت الجملة السابقة؛ في الصيغة النقحة من مقاله والصٌادرة ale‏ 
۱ فأصبحت: « وهذه الكلمة ( الزكاة ) التي ليس لها أصل تاريخي 
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مقنم في أصول الفردات العربيةء عرفها الرسول صلی الله عليه 
وسلم یمعنی آوسع يكدير أخذا من استعمالها عند الیهود )3 الآرامية: 
زاکوت)». 

ومشتقات مادة )15( لا يكاد یکون لها في القرآن في العهد الكي سوی معنی 
«التقوی» الذي لیس عرییا أصيلا بل هو مآخوذ عن الیهودیه. 

Y/Y)‏ ( (تطور مفهوم الرکاة) : متضاءل في العهد المدني معنی الطهارة والصلاح في 
کلم الرکاة, ليحل محله معنی العطاء . وتقد و کلمة الصدقة مرادفة لکلمه 
الزكاة حيث عرف النبي صلى الله عليه وسلم ذلك من يهود المديتة معرفة 
أدق. وقد ید ت الزكاة في مكة طوعية غير منظمة لكنها لم تفرض الزاما إلا في 
المدينة, ويختلف العلماء في تحديد وقت فرضها بين السنة الثانية والسنة 
التاسعة للهجرةء كما یعتبرون الأحكام العامة المتقدمة [والتي تحض على 
الانفاق والصدقة [legac‏ منسوخة بعد فرض الزكاة. 

5/7١‏ ( وقد استطاع النبي صلى الله علية وسلم في المدينة أن بدخل نوعا من النظام 
لأخذ الصدقات وصرقها في وجوههاء وهو النظام الذي قررته الآية ٠١‏ من 
سورة التوبةء بيد أن ذلك لم يغير أول الأمرشيئا من طبيعة الزكاة من حيث 
هی صدقة فردية على الرغم من وجودب بعض الصدقات الالزامية. . على أن 
النبي صلى الله عليه وسلم لم يستعمل حصيلة الصدقات لمساعدة المحتاجين 
— بل استعمله | عند الضرورة ول LEE‏ 


اب صل لل عليه سل عندما اابتدا ف جعل الزكاة فرضا (واجب 

الاداء) إلى خزينة الدولِة» قد اقتصر في ذلك على الضروري الذي لا بد منه» 
وان تنظيم الزكاة الذي حصل بعدئذ [أي بعد النبي صلى الله عليه وسلم] لم 
يعرف في القرآن وهوجزء من السنة فالقرآن لم يحدد مقدارما تعطی بل 
قال (ويسألونك ماذا ينفقون قل العفو) [البقرة ۲۱۹/۲].کما أن السنة 
تتضمن أقوالا منسوية للنبى صلى الله عليه وسلم لا تضع حدودا على فرض 
الزكاة. وأموذرمن بين الصحابة يُعزى إليه القول GU‏ لا يجوز لاحد أن يدخر 
من المال إلا بقدر حاجته. ویقال أن علياً رضي الله عنه جعل الحد الأقصى U‏ 
يجوز أن يملكه الانسان (۰۰۰؛) درهم بل ينسب إلى إمام متأخرهومالك بن 
أنس القول بأن كل ادخار للمال حرام . 

(۰/۲ ) وذكر القرآن LS)‏ في سورة البقرة ؟/ (VV‏ والحديث في أكثرمن موضع؛ من 
بين مستحقي الزكاة: الوالدین, والأقربين» والیتامی, والفقراء وابن السبيل 


+Á —‏ ۲ س 


والسائلین والارقاء. بل إن السنة تثنی على اعطاء الزكاة للاغنیاء واللصوص 
والبغاياء GY‏ الهم في القام الأول هو البرمن حيث هو . 
وف الحديث آحوال تو 3¿( فیها الزكاةء لا تتفق ىفق مع نظام الركاة الذ ی ela‏ 
بعد ذلك. 


ومهما يكن من شيء فإن طبيعة الزكاة في ليام التبي صلى الله عليه وسلم كانت 
لا تزال غامضه ولم تكن ضريبة يقتضيها الدين» ولذلك امتنع من أدائها كثير 
من قبائل الاعراب بعد وفاة النبي عليه الصلاة والسلام. وإن بعض 
المؤمنين ‏ ومنهم عمر بن الخطاب ‏ جنحوا إلى التسليم بذلك. على أن عزيمة 
أبى بكر الصديق هی التى جعلت من الزكاة ضريبة لازمة ومؤسسة دائمة. 
وقد ساهمت هذه المؤسسة كثيراء بفضل انشاء بيت مال الدولةء في بسط 
سلطان الاسلام . 


وظل المسلمون الغیورون. كما كانوا دوماء يرون من حقهم أن ينفقوا الزكاة في 
الوجوه التي يختارونهاء لكن نمق الدولة وتركيز سلطانها لم يلبثا أن جعلا هذا 


ني 


تجب الزكاة على المسلمين فقط. وهي تؤدى عن الأموال الآتية: ما يخرج من 
الزرعء إذا زع ليكون طعاما خم تؤدى عن الخمان خاصة ناك أشي ورد 
Jac Lids)‏ . الحنفية 1 ون الذهب وه ون عروضص التجارة. 

بعد أن يبين الکاتب النصاب, ونسیه الزكاة على الزرو ع والثمار (۱۰/ فیما 
سقت السماء و٥‏ / فيما سقى بجهد) وعلى الذهب والفضة وعروض التجارة 
(ZY,o)‏ يقول: إن الزكاة لا تجب على الذهب والفضة وعروض التجارة إلا إذا 
ظلت حولا كاملا من غير أن arid‏ أي إذا ظلت مکنوزة. 

الآبة ٠١‏ من سورة الئوبه. والفرق الذي يذكر بين طائفتی الفقراء والمساكين 
تعسفي من كل وجه, وعلى كل حال اعتاد الفقهاء أن يفسروا التعريف بحيث 


— ۹۹ — 


( AV/Y) 


) ¥/%) 


— 


۸/۲( 


( 47%) 


(۰/7) 


(1/۳) 


یکونون هم آنفسهم من احدی الطائفتین. والغارمون عند الشافعية هم الذین 
احتملوا دينا في سییل الله. 

(؟/؟١)‏ وقد اختلف التطبيق العملى للزكاة عن صيغتها النظرية اختلافا كبيرا في 
البلدان الاسلامية المختلفة. والمكوس العالية التي لم تتوقعها الشريعة جعلت 
الزكاة. وخصوصا SIS)‏ الأموال الباطنةء لا تؤدى على الاطلاق» أولم تكن 
تؤدى بالقدر الذي فرضه الشرع... بل إن حصيلة الزكاة لم تكن تنفق في 
غالبية الأحوال في وجوهها الشرعية. وكان عمال الزكاة أنفسهم أو القضاة 
يحتفظون في العادة بالشطر الأكير من مال الزكاة. 

(۱۳/۲) ويبين المؤلف في فقرة آخيرة وجوب زكاة الفطر ومقد ارها وانها مطبقة عموما في 
العالم الاسلامي. 


3 لد * 


— إ٣‏ س 


على تعليقين رئيسيين على هذا المقال آولهما بقلم د . محمد يوسف موی - 

رحم4 الله (موبى .ص (PIV YAY‏ وقد تضمنته الترجمة العربية 
للموسوعة الاسلامية على صيغة ملحق بمقال شاخت. ثم ظهر الکتاب الفذ : فقه الرکاه 
للعلامة الدکتور یوسف القرضاوی متضمنا في مواطن عديدة (ص ۲۹ و۸۸ ٩۲‏ 
و41١1‏ ۱۹۱۱۸۳ (AYA‏ مناقشة لآراء شاخت في مقاله ذاك. وکلا التعلیقین دقیق 
وهام نوصی القاریء بالرجو ع إليه. وه ا منصبان على مضمون القال أساسا دون 
منهجه. ولن نكررهنا ما ورد فیهما إلا عندما یقتضی القام ذلك؛ وحينئذ نورده باختصار 
هم الاحاله الصريحة علیهما. 


(۱/۳) . ااافتقار إلى الدقة: 


وتقصد 4 اطلاهة ق تعمیمات تحتاج إلى تقیید. أو اغفال تفصیلات مهمه تتعلق 
یمید ا cale‏ أو استعمال عبارات مجملة بينما يقتضي المقام التعبير عن معنى واحد لا 
غير. وعدم الدقة ف العبارة والفكرة لا يكاد يخلومنها مقطع واحد من هذا المقال. . ومن 


آمنلتها ما يلى: 
(۱/۱/۲) يقول شاخت (ف ۲/۲ آعلاه) إن العلماء ء اختلف وا في وقت فرض 
الزكاة بين السنه الثانية والسنة التاسعة. وكانت الدقة تقتضى أن ببين أن المشهور بين 


العلماء هوانها فرضت قيما بين l|‏ < الشانية والخامسة للهجرة . بينما القول بانها 
فرضت ف التاسعة ضعیف(. كما أن قوله بأن العلماء يرون أن الزكاة نسخت ما 
تقدمها من أحكام الانفاق والصدقة ليس دقيقاء بل هورأي لبعض العلماء» والراجح عند 
المحققين أن الزكاة فصلت بعض أشياء كانت واجبة في الأصل وتركت أشياء آخری على 
وجوبها الأصالى. (للتفصيل ر: القرضاوي ص ۵ ۲۶ - ۳۶۷ و٩۹۸‏ - AVY‏ وأنظر آیضا: 
موبی ص ۲۱۲ (YAY O‏ 

(۲/۱/۳) بقول شاخت )3 ۲/ 5 آعلاه) إن النبي عليه الصلاة والسلام جعل 
الزكاة قرضا واجب الاداء إلى خزينة الدولة: وله عبارات آخری نظیرها (كما في 1/۲) قد 
توهم بأن الزكاة هی من ایرادات الدولة. والحقيقة أن نظام الزكاة بنص القرآن الکریم 
وواقم السنة النبوية یوجب فصل ميزانية الزكاة عن ميزانية الدولة. ولم یشرمقال 
شاخت إلى ذلك» بل استخدم عبارات توهم العکس. 

(۳/۱/۳) یقول شاخت (ف )٩/۲‏ إن الزكاة تجب على الذهب وعروض التجارة. 


- ۲۷۱۱ — 


اکن یضیف (ف (V: /Y‏ إنه يشترط لوجوب الزكاة علیها أن تبقی مکنوزة من غير أن 
تستعمل حولا كاملاء وهذا غبردقیق. إذ لا يشترط آبدا عدم الاستعمال أو الکنز. بل 
الذاهب مجمعة على أن الأموال النقدية کالذهب والفضة لا بد من تزکیتها )13 يلغت 
النصاب دون أي استثناء. سواء استعملت آم كنزت, وسواء استثمرت ام عُطلت. 
ویشترط الشافعية (الذین التزم بذکررمذهبهم) ملك ما زاد على النصاب طيلة الحول, 
و هذایتحقق لدی التجار مثلا بتقلب مالديهم» خلال السنة نفسهاء من عر وض إل نقود م 
إلى عروض» وهكذا . وه ذا يقتضي» عند چمهور الفقهاء» أن على التاجر إذا حل موعد 
زکاته أن یقوم عروضه ثم يضيف قیمتها ال ما لديه من نقود » ویخرج من ذلك US‏ ربع 
العشر (القرضاوی ص ۳۲۳). فلا يصح أن صف العروض أو النقوب التي زکیت بأنها 
مكنوزة غير مستعمله. 

كما أغفل شاخت حكما ف LE‏ الأهمية» وهو أن آرباح التجارة تخضع للزكاة عند 
تزكية عروض التجارة. أي إن الزكاة تخرج عن راس المال والربح. 

(۱/۳/ ۶) يقول شاخت في معرض بیان ( في الرقاب ) من بين مصارف الرکاة: 
Lele‏ الأرقاء الذين يستحقون نصيبا من مال الزكاة قالققهاء عدا المالكية يرون أنهم هم 
الذین وقعت مکاتبة بینهم وبين من یملکونهم, »لفك رقابهم من الرق» . وهذه العيارة تشعر 
بان المالكية خالفوا قول الجمهور بأن الرقاب هم الکاتبون, لکن لا تبين ما رأى المالكيه ني 
المسألة. والصحيح هو أن الرقاب في الآية الكريمة قد مقصد بها إعانة العديد المكاتيين 
بمال يفتدون به آنفسهم (وإلى هذا ذهب الشافعي وأبوحنيفة والحسن البصري 
«(pal ua‏ أوشراء العبيد وإعتاقهم (وهذا ليس مذهب مالك وحده بل مذهب ابن 
حنبل واسحق وآبي عبيد) أو يقصد بها الأمران جميعاء وإليه ذهب الزهري وسواه 
(ر: القرضاوی ص۱۱ - ۱۱۸ ومحمد خان: ص (YAY‏ 

(۵/۱/۳) وتعریف شاخت للغارم ین بأنهم عند الشافعیه «هم الذین احتملو 
دينا في سبیل الله» هوتعریف مبهم وناقص . فالحقيقة أن الغارم عموما هومن لحقه دين 
ثقیل لا قبل له بوفائه (مصطفی الزرقاء «نظام التأمین..» ص۳۸۵). والشافعي ومالك 
وأحمد يرون أن للغارم نصيبا من الزكاة سواء أكان دينه أصلا لصلحته الشخصية 
المشروعة (كنفقة أوكسوة أوزواج أوعلاج)ء آوكان دينه لمصلحة غيره» کمن يلتزم مالا 
لیصلح بين جماعتين متشاجرتب نآ 

وشاخت بشي ر إلى هذا النوع الثانى من الدين بتلك العبارة الغامضة ويتجاهل 
النوع الأول كلية. ۱ 


—Y YY — 


(۱/۱/۳) تعقب د . محمد يوسف موی -رحمه الله في تعلیقه الذى سبقت dal)‏ 
الاشارة عبارا ت شاخت التى تفتقر تقرالى الدقة : منها ما يتصل بسهم المؤلفة قلویهم 
وهه )3 سبيل الله) « وشروط SIS)‏ الماشبة: وزكاة الح والعادن: وسهم العاملین Agate‏ 
وکثرتها تحول دون تلخيصها هنا. 


 )۲/۳(‏ أغلاط صريحة: 


(۱/۲/۳) قال شاخت إن كلمة (زاکوت) تعني بالعبرية - الآرامية: الطهّ, وهذا 
صحیح. ولكن ملاحظاته على كلمة (زكاة) في اللغة العربية هي سلسلة من الأغلاط. 

فالعبرية والآرامية والعربية هي من اللغات السامية التي تشمل آیضا البابلية 
وسواها . وهناك جذور كلمات مشتركة بين هذه اللغات لا يمكن علميا الجزم بأن إحداها 
نقلتها عن الأخرىء بل قد تكون عائدة إلى أصل مشترك بين الجميع. وقول شاخت 
بانتقال كلمة (زاکوت) من العبریه والآرامية إلى العربیة» فو مجرد زعم لا دليل عليه. وهو 
٠‏ ف هذا الزعم يتبع نهجا شائعا بين علماء الیهود. فى الاصرار على نسية كل الكلمات 
المشتركة دين اللغات السامية إلى اللغة العدرية . 

ویلاحظ في هذا الشأن أن سبق تدوين Lak‏ معينة في إحدى هذه اللغات ليس 
دليلا على سبق وجود تلك الكلمة أو استعمالها في تلك اللغة دون غيرها. كما يلاحظ أن 
العربية إلى حين البعثة كانت تعتمد المشافهة والحفظ وكان التدوين فيها نادرا. 


وقد بين د. مهدي علام من قبل (ص ۲۹۱ حاشية ب) أننا حتى لوسلمنا جد لا 
ot.‏ كلمة (زكاة) منتقلة إلى العربية من العبرية؛ فإن ذلك سابق للاسلام كما هوثابت في 
كتب اللفة, فكيف يصح الادعاء بأن النبي صلى الله عليه وسلم اقتبس معناها من 
اليهود. ونضيف بأن معنى زاكوت بالعبرية - الآرمية هو" الطهر والبراءة والحق 
والكسب. وهي لا تدل في أي من معانيها العبرية هذه على واجب ديني أصلاء ناهيك عن 
واجب ديني له قواعد وضوابط محددة؛ GLE‏ مفهوم الزكاة الخاص في الاسلام. 


LI‏ إنكارشاخت بأن يكون لكلمة الزكاة أساس (اتيمولوجى) في أصول المفردات 
العربية» فيسهل تمحيصه بالرجوع إلى لسان العرب (للعلامة ابن منظور التوق سنة 
(aN \‏ وقسيره. . . حيث goss‏ اللسان أن الركاة رن زک Se‏ نعنی 3 أصل اللغة: 
وشو زكاة الال العروفة وجملة هذه ه المعاني تلائم نمط التطور الاتيمولوجي العروف 

ثم إلى معان اصطلاحة فلیست كلمة الرکاه ses,‏ بين الكلمات العربية. 


۳ا — 


e‏ قراء أن حرفي (زك) لهما امتداد عمیق في الفرد ات «4s yall‏ أذ 
يد لان في كل مادة ثلاثية أصملية تبدأ Logs‏ على معنى عام هو: الامتلاء والكثرة» ثم يتحدد 
المعنى الخاص للكلمة بحسب الحرف الثالث . ققد ورد حرفا (ز ك) في معجم لسان العرب 

tS -‏ (بالهمز) BIS gay.‏ من معانیها : هو كثير النقد حاضرة. 
Y‏ - يكب وکت الاناء: ملاه. 
me‏ زکر الاناء: : مله والرُرَة وعاء من أدم. 
OF - 0‏ الرجل ISG‏ 9 وزكيكاً: مشى يقارب الخّطُوويُكثر الرفع والوضع, «وكثرة الخطوات 
قد تدل على السرعة لذا يقال وك إذا عدا في مشیه, وقد تدل على الضعف والهرم؛ 

لذا بقال: 2 الرجل ÉS‏ ورككاً إذا هرم, آو GALA‏ من مرض». وك اللارية: 

GSU 
ركم الرجل: : أصايه لزکام العروف. والژکام مأخوذ من الرَّكُم والزکب وهو الملء.‎ - ٦ 
. زکنا 86 : كان ذا فطنة وحدس صادق. (وهذا دليل زيادة الفهم)‎ ¿< = V 

۸ - زكا یزکو, وقد نقدم. 

وقد بلغ شرح ابن منظورلهنه المواد الثمان واشتقاقاتها وشواهدها آکثرمن 
(AVA)‏ كلمة؛ أي ما يقارب ثلاثة J‏ مقال شاخت عن الزكاة. 

والنتيجة العامة لهذا الا ستقراء هي آن كلمة الزكاة ليست كلمة منفردة, بل تنتمي 
J!‏ اسرة کي برة من الکلمات العرییه 35 ants‏ تتميزيحروف مشتركة )5 ` ك) ويجمع بينها معنى 
مشترك (الکترة) وتمتاز جمیعا بثرائها في الشتقات. وهذه هی صفات الکلمات الاصلیه 
في اللغة. لأن الکلمات القترضة من لفات آخری تکون عادة جامدة غبرمنتجه للمشتقات 
الكثرةء كما تكون مقطوعة الصلة بسواها من الكلمات. 

فلا يسعنا في ضوء ما تقدم إلا آن نقول: إن اتكاروجود أساس لكلمة الزكاة ني 
أصول الفرد ات العربية يدل على رُكك (ضعف) شاخت علميا لا على رکانته. 

(۲/۲/۳) فاد | انتقلنا الآن إلى تصور شاخت عن تطور معنئ الزكاة (ف ۲/۲ 
(lal‏ رآينا أيضا :أنه لا ساس له 

فقد أوضح د . القرضاوی (ص ۳۹ و۰۸ -۵۹) أن القران الكريم استعمل الزكاة 
بمعنی ابتاء المال مرات كثيرة منذ آوائل العهد المكي (سورة الروم YA‏ وسورة فصلت 
5 لاء وسورة لقمان £ وسورة التمل ۰۳۰-۱ وجمیعها مكية, وهناك أمثلة سواها) مما 
بناقض زعم شاخت أن ابتداء استعمالها في الاسلام كان بمعنی الطهارة قبل أن یظهر 
بالتدریج معنی ایتاء الال. والصحیح أن GLa‏ الکریم اشتعملها في كلا العهدین المكي 
والمدني بالعنیین معا. 

— ۲۱8 — 


ونضيف بأن التشابه بين الادیان عسوماله أحد ثلاثة تفسيرات من الناحية 
النطقیه: (1) الاتفاق أي الصادفة» (ب) نقل Ge all‏ التقدم. (ج) وحدة المصدر. 
والقرأن ن الکریم يؤكد بالنسبة للأديان السماوية وحدة مصدرها الالهي ووحدتها في 
المبمادىء الکیری (وليس دوما plas‏ تشريعاتها) . وواضح آن من 9 یومن بالرسالات 
السماوية أصلا أوبرسالة محمد عليه الصلاة و السلام — مثل كثيرمن المستشرقين - 
يتجاهل تماما التفسير )> ج) لانه يخالف موقفه المذهبيء لكن المنطق بقتضي من هؤلاء 
أن يقروا بان وحدة المصدرتكفي وحدها لتفسیرتشابه الأحكام حیثما وجد. ٠‏ وقد صرح 
القران Ç‏ الكريم في حديثه عن سيدنا أبراهيم عليه السلام (ووهبنا له اسحق ويعقوب) 
(وآوحینا الیهم فعل الخبرات ally‏ الصلاة وایناء الرکاه..) | الانبیاء by. [VY‏ حديثه 
عن سیدنا عیسی عليه السلام (وأوصاني بالصلاة والزكاة مادمت حیا) [مریم UYA‏ 
وهذا كما قدمنا ایقدضی تمائل تشريع الزكاة التفصيلى بين هؤلاء الرسل علیهم 
مات ال کن يدل على أن الحث عليها مشترك بينهم . 

(Y/Y/Y)‏ تتضمن الفقرة (۵/۲) السالفة مجموعة أغلاط عجيبة وقع فيها 
شاخت . وريما لم يتعقبها dale‏ د . . موپیی - YI)‏ جزبيا ویکلام موجز) - ولا د . القرضاوي 
لظهورها. لکننا نجدها جديرة بتفصیل نقدمه في هذه الفقرة والتي تليها. 

جعل شاخت الوالدین بين من یستحقون الزكاة. والصحیح إجماع Jal‏ العلم على 
عدم جوازدلك. لأن نفقة الوالدین واحبة شرعا بالکتاب والسنة على الولد القادرعلی 
النفقةء فدفع زكاته إليهما يوفر عليه تلك النفقة الواچبه» فكأنه يدفع الزكاة إلى نقسهء 
فلم تجن. ولهذا آیضا لا يجوز أن يدفع إنسان زكاة ماله إلى أولاده ولا إلى Gay‏ لوجوب 
نفقتهم عليه (القرضاوی ۷۱۱ - ۷۲۷). 


اما الآية الکريمة (البقرة ۲۱۰) والاحادیث الشريفة التي تحض Je‏ الصدقة 
على الوالدين والأقربين: فان استناد شاخت إليها غیرسدید. لأنها في رأى أهل العلم 
تتعلق بصدقة التطوع وليس بفريضة الركاة (آنظرمثلا: مختصرتفسير ابن كثير) . وكان 
على شاخت ألا يتشبث بتفسيرين اقض الاجماع. وإن كان لا بد فاعلاء فلا أقل من أن 
ينبه القارىء إلى أن ذلك هو تفسير شخصي منه هو خلافا لما عليه اجماع علماء 
المسلمين. 

ast (£ /Y/Y)‏ شاخت على أن (السنة تثني أيضا على إعطاء الزكاة للاغنیاء 
واللصوص والبفایا). ونترك للقارىء الحكم على مدى رصانة هذا القول في ضوء النص 
الآتي: - (الذي لم يشر إليه شاخت مطلقا لكن يبدومن ألفاظه أنه هومستنده) - 
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والنصوص التي نلیه: 

Í‏ - آخرج البخاري ومسلم والنسائي” ",من حدیث آبي هريرة عن رسول الله صلى 
الله عليه وسلم أنه قال: «قال رجل [زاد آحمد في مسنده : من بني اسرائیل] 
لاتصدقن بصدقة. فخرج بصدقته فوضعها في يد سارق J]‏ ابن حجر: أي وهو 
لا یعلم أنه سارق] فأصبحوا یتحدئون : تصدق على سارق, فقال: اللهم لك الحمد 
على سارق (š‏ « لأتصدقن بصدقة . فخرج بصدقته فوضعها في يد زانية فاصیحوا 
بتحد تون : تطضدق الليلة على زانية, فقال: اللهم لك الحمد على زانیه, اتصدقن 
بصدقه. فخرج بصدقته فوضعها في يد غني فأصبحوا يتحدثون : تصدق على 
غني . . فقال اللهم لك الحمد على زانية وعلى سارق وعلى غني. sb].‏ الطبراني : 
فساءه ذلك] فأتي [أي في المنام] فقيل له: آما صدقتك فقد تقيّلت؛ أما الزانية 
فلعلها تستعف به من fads , AALS‏ السارق أن يستعف به عن سرقته, ولعل الغني 
أن بعتبر فينقق مما آعطاه الله عز وجل». 

ب - آورد البخاري الحديث السابق في باب (إذا تصدق على غني وهولا يعلم) وبين 
الامام ابن حجر أن في الحديث دلالة على أن نية المتصدق إذا كانت صالحة «قبلت 
صدقته ولولم تقع الموقع. واختلف الفقهاء في الاجزاء إذا كان ذلك ف زكاة الفرض: 
ولادلالة في الحديث عل الاجزاء ولا عل النم» cpl)‏ حجر ص (YA ١‏ وهذا أيضا 
موقف الاماء البخاري gy‏ من را 3 ۱ ۱ 

كذلك آورد الامام النسائي الحديث في باب (إذا تصدق على GAB‏ وهو لا 
يعلم). وقال الامام النووي في شرحه لصحيح مسلم «وهذا في صدقة التطوع, وأما 
الزكاة فلا د بجری ۶ دفعها J!‏ عنی» (ص .)٠١‏ 

ج تضافرت الاحادیث الصحاح الشهورة على أن الزكاة لا تجوز على 32 Ü‏ ولا 
p lis‏ في هذا من له ale‏ والخلاف محصور في حکم من أعطى الزكاة لغني وهو لا 
ales‏ بغناه. فأبوحنيفة پری أن ذلك يجزئه ما دام قد اجتهد. ولا یطالب بدفع 
زكاة آخری. والشافعی يرى أن ذلك لا یجزیء بل عليه أن یدفعها مرة آخری إلى 
أهلها (القرضاوی. ص ۷:۰ -۷۶۱). والطريف أن شاخت یقول انه يورد 
أحكام الزكاة بحسب المذهب الشافعيء قإذا به يخالف أهل العلم كلهمء 
وخصوصا الشافعي!. 

كما أن صدقة التطوع لا يجوز |عطاژها لمن يعلم oid‏ لذلك فسروا 
الحديث السابق بعدم العلم بذلك. آما البفی والسارق فلا مانع من دقع الزكاة 
إليهما إن كانا من الفقراء أوداخلين في أحد مصارف الزكاة الأخرى (موسى, 
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ص۰)۳۱۲ وان كان أداؤها Lad‏ الخیرمن الستحقین آفضل في رأي بعض 
لعلم اء کالامام الغ زالي (ر: القاسمي؛ ص .)٩۷‏ على أن نص الحدیث الشریف 
الآنف يشب إلى أن دفعها لأهل الفساد قد يدعوهم إلى الاستقامة. 


(0/۲/۳) ذکرنا قول شاخت في (۱/۲ أعلاه) ان الزكاة كانت غامضة في عهد 
الرسالة, ولم يكن يقتضيها الدينء لذا امتنعت قبائل من الاعراب عن Gilat‏ بعد وقاة 


وقد رد على ذلك ردا بليغا كل من د. موسی» بایجاز (ص (Y£‏ والدكتور القرضاوي 
بافاضة (ص۸۸ )٩۲-‏ حيث بينا أن هذا خيال الكاتب وهويناقض ما تضافرت عليه 
الآيات والأحاديث الصحيحة: ثم الأدلة التاريخية من تأكيد الرسول صلی الله عليه 
وسلم الزامية الزكاة وجبايتها على عهده. كما بينا أن سيدنا عمرلم يْسلْم قط بان الزكاة 
ليست مؤكدة» بل تساعل عما إذا كان من الناسب قتال مانعیها آم الأفضل مهادنتهم ثم 
cage lia]‏ كما أنه تخوف من أن یحارب السلمون على عدة جبهات في آن واحد. حیث كان 
جیش اسامة موجها لمحاربة الروم (ر: ف ۶/۳/۳ آدناه). 

)%/ 4/1( قال شاخت إن السلمین الغيورين als‏ وا دوما يرون من حقهم أن 
بنفقوا الزكاة في الوجوه التي بخنارونها (ف۷/۲ آعلاه) لکن نموسلطة الدولة فیما بعد 
حال في رأيه دون ذلك. وهويريد بذلك التأكيد على أن تدخل الدولة في توزيع الزكاة 
وجبایتها هوتطور تاريخي لاحق لم يكن عند ابتداء فرضها. والحقيقة كما تدل عليها 
نصوص القرآن وسنة النبي عليه الصلاة والسلام القولية والفعلية وعمل الخلفاء 
الراشدين ‏ تناقض صراحة قول GALE‏ . فقد نص القرآن الكريم على (العاملين عليها) 
[التوبة ° [X‏ وهم الموظفون الذين يتولون آمر الزكاة, كما قال تعالى (خذ من آموالهم...) 
[التوية [YY‏ ' وروی الجماعة وصف لرسول صلى الله عليه وسلم الزكاة بأنها «تؤحذ 
من أغنيائهم فرب على فقرائهم»» كما أرسل السعاة أوالمصدقين لحبايتها » واستعمل 
آخرين على كتابة SUS; JJ‏ واسماء الكثيرين من السّعاة وکتاب الزكاة منقولة في AS‏ 
السيرة والحديث. (للتفصيلء ر: القرضاوي ص ۷4۷ )7١58-‏ . فواضح أن دور الدولة في 
جباية وانفاق الزكاة لا يمكن الشك بأنه ترافق مع فرضها في حياة الرسول عليه الصلاة 
والسلام ولم يكن تطورا لاحقا . 

هذه هی الصورة العامة للموضو ع» , ولا Lands‏ وجود تفصيلات منها : التفريق ف 
دور الدولة crs‏ الأموال الظاهرة والباطنه وهل الأولى أن يوز ع الفرد زكاة آمواله الباطنه 
بنفسه al‏ هل الأولى أن یدفعها للامام. إلى غيرذلك من تفاصیل تنوعت حولها المذ اهپ. 
(ر: القرضاوی ص ۷۰۷ - ۷۷۲؛ والندوي في الأرکان الأربعة ص ۱۳۹). 
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(۷/۲/۲۳) ختم شاخت مقاله بققرة موجزة عن زكاة الفطر. وکنت آحسبها الفقرة 
الوحيدة من مقاله التي خلت من المغالطة أو الخطاء ولكن العلامة القرضاوي بين 
(ص۲۱٩)‏ أن قول شاخت فيها «.. وبحسب الرآي الذي ساد أخيرا تعتبرزكاة الفطر 
واجباء أما عند المالكية فلا تعتبر إلا سئّة..» هوخطأ؛ OY‏ وجوبها مجمع عليه. كما أن 
المالكية لا تعتير عندهم إلا lands‏ . وهذا لم يكن رأياً ساد مؤخرا بل Longa‏ عرف منذ عهد 
النيوة. 


۲۳ فضايا اغفلها شاخت وحقانق تجاهلها: 


من الانصاف أن نتوقع من مقال شاخت أن يحوي ما تحویه رسالة آوکتاب 

لي من الزكاة. لكن من الاتصاف أن ننتظرمنه التوفرعل القضايا الرئيسية, 

بحيث يستكملها قبل أن يدخل في الممسائل الفرعية والجانبية لكنه في واقع الأمرفعل 

العکس (بينا ذلك في الفقرتين ١/5‏ و٤‏ / ۲/۲ أدتاه). لذا سنذكر الآن بعض قضايا 

وحقائق هامة تجاهلهاء وكان بامکانه ومن واجبه ذكرها عوضا عن العديد من السائل 
الجانبية التى استحوذت على اهتمامه. 

Tose )۱/۳/۲(‏ استقلال ميزانية الزكاة عن ميزانية الدولة هومبدأ هام 
جداء لانها تُجبى من أموال معينة وتصرف في مصارف حددها القرآن الكريم. وهذا 
Toll‏ يستلزمه تطبيق النص القرآنی. لذلك كان ظاهرا ف السعرة النبوية وعمل الخلفاء 
الراشدين ويعرفه أي طالب الفقه . وقد ذكره بعض المستشرقين لأهميته (مثلا: كولسون, 
دائرة المعارف الاسلامية, الطبعة الجدیدة» مادة: بيت (SUI‏ ويعنى هذا Todd‏ انه ليس 
للامام سلطة التصرف في مال الزكاة إلا في مصارفهاء بخلاف بيت المال العام فإن له 
التصرف فيه حسبما يراه في مصلحة الجماعة. لكن شاخت لم يكتف بتجاهل هذا البد ا 
بل ذكرما قد يوهم بخلافه (ر: ف؟/5 و1/۲). 


( الخحائص الاقتصادية للزكاة بالمقارنة مع الدیانات pil‏ 


استحوذ لفظ الزكاة والتطور الذي بری شاخت أنه طراً على معناها بن 
العهدین لمكي والدنی» لقد استحوذ ذلك على جزء ne‏ قلیل من مقال 
شاحخت» ويبدو أن dial‏ الموضوع من وجهة نظره هي محاولة [ثبات أن مفهوم الزكاة 
أحذه النبی عليه الصلاة والسلام عن اليهودية .و کان الجدير بشاحت ألا يقف عند 
المماحث اللفظية بل يتعداها إلى مقارنة المعاني والأحكام lay.‏ نحن نقدم نبذة صغيرة 
مقارنة عن ذلك . 


قد 
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تشترك ال دیانات السماوية الثلاث في الحض على الاحسان والصدقة واسعاف 
الفقيروالمحتاج. وهذا آثبته القرآن الكريم» وتدل عليه نصوص التوراة والانجیل الحالية 
(للتفصیل ر: القرضاوي ص١٤‏ - 9۰). وهذا النوع من الصدقات متروك تقدیره 
وتنفیذه إلى تقوی الأفراد وأريحيتهم, ولا بحدد المال الذي يجب فیه, ولا مقداره. 

فإذا انتقلنا إلى الصدقات الالزامية, وجدنا أبرزها في الاسلام الزكاةء وق 
gall‏ ودب 3 والمسيحية وکثیر من الديانات القديمة والأقوام السابقة: العش (العشرمن 
المحاصيل ومن موالید الانعام). ولكن العشرفیها جمیعا هوبالدرجة الأولى لاعاشة 


oe‏ الدين وعائلاتهم وموظفي المعابد وللانفاق على الطقوس الدينية. وهذا ما 
کده pal yh!‏ البهودية والسيحية دون تردد, كما يؤكده تاريخ الاقوام القديمة! .١‏ 


وما یقدمه رجال الدین من هذه العشور للفقراء كان غير الزامي وغير محدد 
Ja all‏ )9 بل كان في أوروبا خلال القرون الوسطی في رأي بعض المؤرخين _تافه 
المقدارء بينما كان رجال الدين كثيرا ما يعيشون عيشة مترفة ". على أن الكثرة العددية 
لرجال الدين أحيانا وقد قدروا في بعض فترات التاريخ اليهودي مثلا بسبع السكان, 
أي أكثرمن. ؛ ۲۳۲/۱ ما كانت لتترك للفقراء كبيرحظ من العشورء حتى لولم يقع رجال 
الدين في الترف. 

وبالمقابل نلاحظ أن الزكاة في الاسلام هي بالدرجة الأولى مقصورة على الفقراء. 
وقد حُرّمت الزكاة والصدقة عموما على النبي عليه الصلاة والسلام وعلى آله وعلى 
العلماء بالشريعة إلا أن يكونوا فقراء فيتقاضونها بصفة الفقر لا بصفة العلم والدين. بل 
اتفقت المذاهب الأريعة على أنه لا دجو ز صرف الزكاة حتى لبناء المساجد, بل ينبغي 
بناژها من غير أموال الزكاة. (القرضاوي» ص VEL‏ والغني لابن قدامة 4۹۷/۲). 

فالحقيقة الكبيرة التى تجاهلها شاخت أن الزكاة هي أساسا نقل للدخل والثروة 
من الأغنياء إلى الفقراء» بینما الواجبات المالية الالزامية في الديانات الأخرى هي أساسا 
لتمويل وظيفة الوساطة الدينيةء ولاعاشة رجال الدين وتشغيل وإنشاء المعايد. (وقد 
سبق إلى تجلية هذه الحقيقة. العلامة الندوي في الأركان الأربعة» ص ١١١‏ ۰ ۱۳۲). 


(۳/۳/۳) التحديد والوضوح في تشريع الزكاة. إن الوضوح والتفصيل في 
تشريع الزكاة هومن سماتها الفريدة إذا قورنت بما في الديانات الأخرى. وقد نوه بذلك 
العلامة آبو الحسن الندوي في الأركان الأربعة (ص‌۱۲۸ (VA‏ قائلا ما خلاصته: إن 
الانسان الذي اعتاد المنهج التشريعي الاسلامي في الكتاب والسنة والفقه يفاجأ بحيرة 
وشعور بالاخفاق اد | بحت » عن مثل هذا القانون المعين المعلوم الحدود لفريضة الزكاة 
والصدقات» في كتب العهد القدیم أو العهد الجدید أو التلمود . فان LAS‏ مما ورد فيها 
آشبه بوصایا dole‏ منه بأحكام فقهية قانونية . والتفاصيل التي تذ کر محدودة جد | . 
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(S/F /F)‏ حوب مانعی الزكاة: 


إجماع السلمین بعد وفاة الرسول صلى الله عليه وسلم حرب مانعي الزکاة 
| ينبغي أن يوضع في إطاره التاريخي الصحیح لتدرك آهمیته. 

فقد بين الحافظ بن كثير (في البداية والنهایة. ج ٦‏ ص ۲۱۱ - 7515 )) آنه Us‏ 
توق رسول الله صلى الله عليه وسلم ارتد كثيرمن الأعراب... [كما] انحاز إلى مسيلمة 
الكذاب بنوحنیفه وخلق كثيرباليمامة . وأرسل [So gal]‏ الصديق جيش اسامه لمحارية 
الروم. فقل الجند عند الصدیق. وطمع كثيرمن الاعراب في المدينة وراموا آن يهجموا 
عليها. ... وجعلت وفود العرب تقدم المدينةء يقرّون بالصلاة ويمتنعون من أداء الزكاة». 
لكن أبا بكر آبی أن يقبل منهم أويوادعهمء «فرجعوا إلى عشائرهم: فأخيروهم بقلة Jal‏ 
الدينة. وأطمعوهم فیها». ثم أغاروا عليها قعلا بعد آیام. كما توقع أبوبكررضي الله عنه» 
فخرج إليهم فقاتلهم بمن بقى في المدينة . ويبدو أن هذا كان أول قتال مع فنه من مانعي 
الرکاة. 

وواضح أن مساومة الاعراب للصدیق والصحابة على إعفائهم من الزكاة ابتد آت 
ف وقت شدید الحرج, كانت فيه الدينة النورة نفسها مهددة عسکریا. لذا «تکلم فریق 
من الصحابة مع الصذیق في أن يتركهم وما هم عليه من منع الزكاة ويتألفهم حتی یتمکن 
الایمان في قلوبهم. ثم هم بعد ذلك )585 فامتنع الصدیق من ذلك وآباه.. [وقال] .. إن 
الزكاة حق الال. واه لاقاتلن من فرق بين الصلاة والزکاة» (ابن كثير, الوقم السایق). 
ثم اتفقوا مع أبي بكر على قتالهم-(الغني لابن قدامة, Y ç‏ ص۲۸٤‏ - 4۲۹). 

من الذي خرج لقتال مانعي الزکاة؟ هل خرج الصعاليك (البرولیتاریا) لیقاتلوا 
الراسمالیین؟ إن ما حصل یعتبر حدثا فریدا في تاريخ الانسانية, وهو أن یخاطرمجتمم 
بوجوده فيد خل حربا لمصلحة فقراء وضعفاء لم يكن لهم فيه وزن سيأسي متمیز وما 
كانوا لیفکرو! أو ليقدروا على التشويش أو إحداث القلاقل والاضطراب تأکیدا 
لصالحهم . 

ماذا وجد شاخت في هذا الحدث التاريخي المذهل مما يستحق التنويه؟ لم يجد 
آهم من تساول سيدنا عمر- أول الأمرفقط ‏ عن جواز قتال هؤلاء المانعينء على الرغم 
من أن عمرنفسه بضيف قائلا : «فوالله ما هو إلا أن قد شرح الله صدر أبى بكر للقتال: 
فعرفت أنه «gall‏ (متفق علیه). I‏ 

وماذا استنتج شاخت من تمرد بعض الاعراب عن دفع الزكاة وقتال الصحابة 
إياهم؟ استنتج أن فريضة الزكاة في آیام النبی صل الله عليه وسلم كانت ما تزال 


— YY سب‎ 


غامضة» ولم تكن آمرا يقتضيه الدین (آنظرف: ۰/۲ آنفا). فبحسب منطق شاخت 
يمكننا القول بأن قيام آشرار بالسطو المسلحء ومقاومه رجال الشرطة لهم. يدل على أن 
تحریم السطوما یزال غامضا في الجتمم. 

Y/Y)‏ °( بیدونشریع الزكاة الاسلامي في النظور التاريخي للحضارات 
والمجتمعات القائمة عند ظهور الاسلام عجيباء يحيد عن مجرى التطور العادی» سواء 
dus É‏ الالزامیه؛ أو في دحد ند ۵ التفصیلی آو خصائصه الاقتصادیه» أو في استخد امه 
لسلطة الاجتماعية في إعادة التوزيع من الاغنیاء إلى cel Ball‏ أو في عزله الصارم لوارد 
الركاة عن مالية الدولة العامة. 


والأعجب من ذلك أن هذا التشریم لم يتولد -شأن التشریعات العاصرة للضمان 
الاجتماعي في الدول الصناعية ‏ نتيجة تعاظم القوة السياسية للفئات الاجتماعية 
المستفيدة منهء وتهديدها الصریح أو الضمني للمجتمع إن لم یستجب لطالبها. بل كان 
جزءا من نظام حياة متكامل آوحی إلى نبي أميّ . واذا كان القرآن العظيم هومعجزة 
الرسول صلى الله عليه وسلم البلاغية, فلا أشك أن تشريع الزكاة يجب أن يعتبرمعجزته 
الاقتصادية. 


خطورة الزكاة في المنظور التاريخي العام. أو في النظام الاسلامي خصوصا. 


* & & 
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Q.‏ أو ترکیب القال وهیکله, أي الأهمية النسبية التي خصصها للقضایا 
< المختلقة التی ند تضمنها» ثم نبين ماخذنا على منهحه . 


)1/5( هبكل مقال شاخت: 


مقال شاخت - إذا استثنينا فقرة السراجم في نهایته من نحو(۲۳۰۰) 
یگ كلمة. موزعة. على القضایا التی تناولهاء تقریبا كالآتي: 
۰۵ من الکلمات لمناقشة لفط الزكاة وتطور معناه ف العهد النبوی وأصوله البهودیه في 
نظر شاخت . 
۵ / استطراد عن مفهوم الانفاق وتحريم الاکتن از للتوصل إلى التشكيك بإلزامية 
٩‏ / مسائل متفرقة آهمها يتصل بجباية وانفاق الزكاة خلال العهد النبوي والخلافة 
الر اشد 5 ú alla,‏ كثير من هذه المسائل د لالاتها المعروقة لدى علماء المسلمين. 
LV%‏ نشريم الزكاة, 3-95( | il‏ هب الشافعی . 
٦‏ 7 مدى abs‏ الزکاه 3 التاریخ الاسلامی . 
۱ رک اة الفطر. 
۰ الجموع 
مخصص لتصورات شاخت عن الزكاة: ولیس لشر ع. أحكام الزكاة نفسها وهى هدقف 
البحث. 


sale )۲/:(‏ على منهج البحث: 
si‏ على منهج شاخت تتركزفي آربم نقاط هي: عدم اموضوعية. والنقص 
۶ والقصور والریغ. وعدم التوثيق. 


(۱/۲/۶) عدم الموضوعية. بحث العلماء موضوع الزكاة باستفاضة لانها 
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من آرکان الاسلام. وکان الواجب فیمن یکتب مقالا عنها في موسوعة علمية أن يهتم 
بالدرجة الاولی باعطاء صورة شامله ودقيقة عن تشريع الزكاة كما فهمه وعبر عنه علماء 
السلمین» وعن واقعها التطبيقي» موثقا من الراجع التاريخية العتبرة. وإن كان له فهم 
ills.‏ لجمهور السلمین آورد ه بصورة متميزة digg‏ بإحكام . 

لکن شاخت خصص النصف الأول من مقاله للتعبیر عن تصوراته في أربع قضایا 
ناقض فیهافهم علماء المسلمين وهی مزاعمه عن الاقتب اس من اليهودء وعن عدم 
وضوح الزكاة وعدم إلزاميتها في العهد النبوي» وان نظامها من صنع الخلفاءء ثم 
التهوین من وظیفتها الاجتماعیه ومن دور الدولة فیها -. وکان علیه. لو التزم الموضوعية, 
أن ینبه القاریء إلى انفراده بهذه الاراءء وأن دوثقها بالمراجع التقصيلية والحجج. لکنه 
لم یفعل. 

وعدم موضوعیته تظهربصورتین: |جد اهما انه لا يشير إلى رأي جمهور علماء 
المسلمين فیما یخالفونه من تصوراته. تانینهما انه كثيرا ما یکتفی باطلاق دعاواه دون 
أي استدلال أوتوثيق ‏ كما في نفیه وجود أصل عربی لكلمة BIS‏ وتأکیده (ر: ف 
۲ بأن زک اة الأموال الباطنة لم تكن تؤدى على الاطلاق... وان حصيلة الزكاة ما 
كانت تصرف في وجوهها الشرعية دون أن يقيد هذه العبارات بزمان من تاريخ الاسلام 
الطويلء آویمکان من بلاد الاسلام الواسعة ‏ » وزعمه أن الفقهاء اعتادوا في تفسير 
الفقيروالمسكين إدخال أنفسهم في احدى الطائفتين (ر: ف (NY‏ . 

وف الأحوال القليلة التي اكترث فيها بأن یستدل. كانت طريقته انتقائية لا 
موضوعية, كما في استد لاله على تطورمفهوم BRIS‏ ۳/۳ وف ۰۲/۲/۳ حيث 
یتجاهل ببساطة الآيات العديدة التي تناقض رأيه . 

(۲/۲/۶) النقص والقصور في محتوى البحث '. فقد اقتصرصراحة على 
ذكر آحکام الزکاة وفق مذهب واحد هو المذهب الشافعي. وكان بإمكانه الاشارة بإيجاز 
إلى نقاط اتفاق أو اختلاف المذاهب الثلاثة الأخرى ف القضایا الهامة, لكننا نجده -بدل 
ذلك وفي الأحوال القليلة التي ذكر col Yad‏ غير الشافعية -لم Jo yas‏ قاعدة منطقية 
مطردة. فهولا يختار المهم من القضايا ليورد فيها ol‏ مذهب od!‏ بل يبدو أنه يختار 
فيما يورده الآراء المضيقة لنطاق الركاة. 


وكمثال على ما سبق: بعد أن يذكر شاخت أن الزكاة تجب على المسلمين يشير إلى 
اشتراط الحنفية لوجوبها البلوغ والعقل أيضاء ولا یذکر آن الحنابلة والمالكية ‏ 
كالشافعية لا يشترطون ذلك . وبعد قليل عندما يذكرزكاة الزروع. وآنها تفتصر على 
أنواع مخصوصة من النبات عند الشافعية: لا يشبر إلى أن الحذفية يرون أن الزكاة 
واجبة في كل ما تخرج الأرض 1487 بعموم القرآن. 
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ومن آوجه القصور الأخرى انه يسرد الاحکاح دون ¢ ايراد تعلیلات الفقهاء التي 
توضحها. ففي المثال السابق كان بإمكانه الاشارة بایجاز-کما Jad‏ ابن رشد مثلا في 
بداية الجتهد g)‏ ۱ ص۲۵ ۲ ) إلى أن الحنفية بعتبرون الركاة عبادة كالصلاة 
فیشترطون لوجوپها البلوغ والعقل, بینما الذ اهب الثلاثة الأخرى تری آنها S=‏ واجب 
we‏ آموال ole YI‏ فلم تشرط J‏ 

ومن آوجه النقص الخطبرة. أن البحث لم يوضح مصارف الزكاة كما ینبغی . فهو 
لم يبين مطلقا ما القصود بابن السبيل كما أن شرحه لمعنى الغارمين مبهم وناقص 
(ر: ف :)0/1١/5‏ .بينما المقام يقتضى بسطه لانفراد تشر يع الزكاة الاسلامي به j|.‏ 
العلوم أن الاقوام السابقة ومنهم الیهود Ol‏ والعرب الجاهلیون, كانوا ببيحون استرقاق 
المدين المعسرء فإذا بالاسلام یمنم ذلك, بل یمنع حتی سجنه؛ بل يجعل له حظا من 
الزكاة كفاية دينه. وهذا من عجائب الزكاة. 

قد تقدم (ف ۱/۲/)) قصور إيضاح شاخت اسهم (ALM)‏ 

إن وجوه النقص والقصور في بحث شاخت لا تغتفر لانها أصابت بعض ما هو 
المقتصوب الأساسي للبحث, ولعل شاخت كتمها لأمرف نفسه, لكنه جاد على القراء 
بتفصيلات وحشوناهز نصف القال وتضمن نظريته في تطور مفهوم الزكاةء وجواز‌صرفها 
للوالدين والأغنياء واللصوص والبغاياء ومذهب ابي ذروعلي رضي الله عنهما والامام مالك 
في الادخار بحسب ما فهمه شاخت (ف t /Y‏ وقد آنکره د. موسی» (VAY Ge‏ وهي 
تفصيلات ‏ حتى لوكانت صحيحة - لا يعقل أن تقدم على شرح أركان الركاة. 


(1/5/") الزيغ فى المنهح: 


K. m s t‏ وريد بذلك خصوصا : اتباع المتشابهات والاعراض عن 
Ql‏ المبُكمات من الحقائق. وه ذا مناقض لنهج البحث الصحیح في العلوم 
جمدعا طبيعية واجتماعية . ففي كل فرع من فروع المعرفة حقانق ف كبرى قوبة الثيوت 
والد لالة, تتخذ آساسا وقاعدة» ويها تفسر الوقانم الغامضه أو المختلف فيها > ومن فعل 
نقيض ذلك فقد زاغ قال تعالی: ). . منه آیات محکمات هن al‏ الکتاب وأحرمتشابهات. 
قِأما الذين في قلوبهم ريع قیتبعون ما تشابه منه ابتغاء الفتنة. ..) [سورة آل عمران 
[V ol‏ . 
ومن أمثلة الزیتغ في القال استنتاجه اعدم وجوب تحدید في مقد ار الزكاةء تمسکا 
بقوله تعالی (یسالونك ماذا بتفقون : قل العفو) | البقرة ۹ | وتمسكا بوجوب أحاديث 
تحض على الانفاق دون تحديد بمقدار. لكن الحقيقة الثابتة (gill‏ تضافرت عليها السنن 
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والأحاديث الصحاح الکثبرة: أن الزكاة فرضت في آموال وحددت بمقادیر وشروط لا تترك 

محالا لمثل ذلك الاستنتاج الشان . وقد بين أهل العلم أن الاحادیث والایات العامة في 

الموضوع تعتبرمجملة فصّلتها أحكام الزكاةء آوهي في صدقة التطوع (ر: القرضاوي 

41/۲ ومختصر تفسبر ابن كثير, الآية ۲٠١‏ من البقرة وكذلك ف ۱/۱/۲۳ الآنفة). 

2551 من ذلك استنتاجه Gls‏ طبيعة الزكاة كانت غامضة أيام النبي صلى الله 

عليه وسلم ولم تكن ضريية یقتضیها الدين (ف ۱/۲ | /Y/Y‏ 0( متشيثا بأدلة Galy‏ لا 
تنهض آمام سيل الأدلة المعاكسة الثابتة التي تجاهلها. 


ومن ذلك أبضا استنتاجه بأن الزكاة تحل للوالدين وللأغنياء وأن السنة تثنى على 
ذلك (ف 4/۲/۳). 

ومن ذلك قوله ان نظام الزكاة الفصل ينسب في الغالب لأبي بکروینسب أحيانا 
إلى النبى عليه الصلاة والسلام أو إلى عمر بن الخطاب أو إلى علي بن أبي طالب. وقد رد 
باستقصاء وإفحام» مبينا تمسك GALE‏ في دعواه هذه بالمشتبهات وتجاهله للبينات. 
صاحب الهوى المتصيد للوقائع الناسبة لهواه المتجاهل سواهاء لا شأن العالم الراسخ 


(:/5/1) عدم التوتيق : 


هو المأخذ الرابع على منهج شاخت, إذ يخلومتن مقاله من أية إحالة 
تفصيلية إلى مصادر مقولاته» أو إلى مراجع إضافية لمن شاء التوسع. 
باستثناء إحالاته على آيات القرآن الکریم» وإحالة وحيدة ‏ عند ذكر الزكاة على الكنز - 
إلى مقال لمستشرق آخر. وغني عن البيان أن عدم التوثيق مخالف للأصول العلمية 
التعارف عليهاء التي التزمت بها الكثير من مقالات الموسوعة نفسها التي ظهرفیها هذا 
القال. وكان من الممكن أن يُغتفرهذا المسلك لوان شاخت اقتصر على ذكر القضايا 
الرئيسية في تشريع الركاة التي تعبرعن رأي جمهور العلماء في موضوعه, لكنه ناقض 
كشيرا مما هومعلوم ومتفق عليه كما أسلفناء وكان عليه والحالة هذه أن يدعم تفسيراته 
الخاصة بالاحالات التفصيلية. 


مراجعه کتاب مسلم واحدء ولا مرجع واحد باللغة العربية التي هي المصدر الاو 


هذا 


7556ل 


لتشریم الركاة وتاریخها. لکنه في الطبعة النقحة من البحث. الصادرة عام ۱۹۱۱ 


j‏ اد كد 
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"Fr : (0)‏ تقو تقو یم مقال شاخت: 


كان في مقال شاخت ما يدعو إلى الاعجاب. فهوق مقدرته النادرة أن 
Š‏ بشحن. في حيز لايرب و على (۲۳۰۰) کلمت هذا المقدارمن الأخطاء 
ال وضوعي؟ والنهجية. وآن یکشف هذه الدرجة من العجز عن تفهم آساسیات شریعه 
آفنی عمره في دراستهاء آوهذا النفوز من نقل حقائقها دون تحیز. 
لقد نشر مقال شاخت آولا عام a YAYA‏ ثم آتیح له في الصيغة الجديدة النشورة 
ale‏ ۱ فرصة تدارك ما فيه من نقص وخطاً أو اخفاء ما فيه من تحیز. Lang‏ يدعو إلى 
الدفشة والأسف أنه فوت هذه الفرصة فنشره ثانبة بعجره ha sas‏ أضاف | النه 
أغلاطا أخرى (ر: ف ۲/۲). ولنا أن نستنتج أن شاخت لم يبرأ من تحيزاته العتیقه» أو 
لم يتعلم جدیدا في الموضوع خلال آکشرمن عشرين سنة خالط فيها كديرا من علماء 
المسلمين وأعضاء مجامعهم العلمية, التي كرّمه بعضها واختاره لعضويته. 
وتقويمي العام لهذا المقال أنه ناقص المحتوىء كثير الغلطء متحيز المنهج؛ وهو 
Ley oc‏ دون الستوی العلمي الذي يليق بدائرة معارف متخصصه في العلوم الاسلامیه 
ان تقبله التعریف باحد آرکان الاسلام الخمسة» وأحد التشریعات الفريدة في تاريخ 
الانسانیه الاقتصادی والاجتماعی. 
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)1( خلاصة کناب يودوفيتش عن الشرکات والقراض 


: بول وفدتش : (الشركة والريح في الاسلام خلال العصور الوسطی)‎ Las ae 
(ر: بودوفیتش). ویقع في ۲۲۱ صفحة من‎ ۱۹۷۰ ale باللغة الانجليزية‎ ”““ 
یالقراض (الضاریه) منه.‎ 
. آفکار بودوفیتش رد48 61.949 آی تعلىق‎ (TY /\) ونلخص 3 الفقرات )1/7( إلى‎ 
واقتصرد 3 استعمال أقواس الاقتياس 0 0 على الحالات التي ننقل فيها عبارة‎ 
بألفاظها دون تلخیص, كما استخدمنا قوسين معترضتین |[ ] لاضافة عیارتنا‎ 
مرچعا آخر.‎ 
الشركة والقراض في مطلم الاسلام لانهما الصيغتان الأساسيتان لحشد الوارد النقدية‎ 


وينقل عن الألماني جوزيف كوهلرقوله ان السبب الأساسي لانهيار السيطرة 
الاسلامية على تجارة القرون الوسطى كان القيود التي تفرضها الشريعة على تطوير 
الشارکات» ويعلق يودوفيتش بأنه لا بد قبل القول بمشل هذا الرأي من دراسة 
المؤسسات التجارية التي بحثها الفقه (ص 4). 

وينقل يودوفيتش قول المستشرقين (غولد زیهر) و(هورغرونبي) GL Hurgronji‏ 
فقه المعاملات لم يكن مطبقا في العالم الاسلامي بل كان حبيس كتب الفقه» والفقهاء إنما 
كانوا يكتبون عما يعتبرونه الوضع المثالي في عهد الخلفاء الأربعة الاوائل (ص ۵). فلا 
يمكن النظر إلى مايرد في كتب الفقه على أن له أية صلة بالحياة العملية . لكن یودوفیتش 
یری (ص ۱( أنه لايد من إعادة النظر فى دعوى انفصام الفقه عن واقع الحباة 
التجارية ويورد عددا من الأدلة (ص (VV‏ تشهد بأن عقود الشركات الاسلامية 
ومنها القراض كانت مطيقة فعلاء ومن هذه الأدلة: 
)1( إن هذه العقوب لاتنطوي على أي مبدأ أخلاقي أوديني (ص (V‏ [حتى يقال ان 

الناس انحرفوا عنه ]. 

—YYA — 


(ب) ببدوآن المضاربة موّسسه das ye‏ سابقه للاسلام. كما أن مؤسسة الشركة لم 
یستحدنها السلمون بل عرفت قبلهم (ص (A‏ 

)>—( هناك صنف کامل من کتب الفقه هوکتب الشروط [التي تعنى بطريقة صياغة 
العقود وتوتيقها] قصد بها أن تكون أدلة تطبيقية عملية لكاب العدل وحوت 
صيغا متنوعة وعديدة للعقود. حتى إن كتاب (الاصل) محمد بن الحسر الشیبانی 

(ت: (AAV /—ANAV‏ يبدأ فصل الشركة في كتابه: (الأصل) بصيغة مقترحة 

لعقد شركة. (ص )٠١ A‏ . 
( د ) هناك كتب الحيل التي دعت إليها حاجة التوفيق بين القیود الشرعية ومتطلبات 

الحياة العملية (ص (YA‏ وهي تمثل عموما نقاط ضغط الحياة العملية على 

النظريات الفقهية (ص (NY‏ 

(Y/A)‏ وقد خنم هذا الفصل الأول ببيان مصادر الكتاب وسيب اختیاره لهاء 
موضحا أنه يسعى للاعتماد ما أمكن على أقدم المراجع الفقهية المعروفة والتي تعود إلى 
أواخر القرن الشامن وأوائل التاسع الميلادي [۱۶۰ -۲۲۰ه-تقریبا] وهويصرح 
بتركيزه على المراجع الحنفية: كتابي «الشرکة» و«المضارية» من كتاب (الأصل) للامام 
محمد بن الحسن الشيبانيء و(المبسوط) للسرخسی» و(بدائع الصنائع) للكاساني ثم 
المراجع الالکیه: «الموطاً للامام مالك والمدونة الكيرى لسحنون» ثم المراجع الشافعية: 
کناب (الأم) للامام الشافعي ولا يعتمد على آي من المراجع الحنبلية إذ «لا توجد مراجع 
منتظمة لهذا المذهب للفترة الأولى» (ص (VV‏ 


متكيفا ونامياء ثم بدأ في التصلب والجمود . وان كتب الفقه التى آلفت ف الفترة المذكورة 
المصدر الأول للفقه» uo)‏ ۲( 

(۲/۱) (الفصل الثاني): شرکه الملك | أي اشتراك أكثرمن شخص ف ملكية 
شيء واحد» مقابل شركة العقد التي تنطوی على اشتراك في التصرف]. 

)1/ £( (الفصل التالث): شركة الفاوضة عند الحنفیة!"". 
مسؤولية الشرکاء - في کل آنوا ع الشركات ‏ مسؤولية غبرمحدودة تجاه الغ لذلك لا 
یصلح معیار (مدى السوولية تجاه الغير) لتصنیف الشرکات في الاسلام. بل الأفضل 
دصتیف الفقهاء لها بحسب نطاق الاستثماروصورته ,وبهذا العب ارتعد dS pis‏ 


سب ۲۲۹ — 


الفاوضة شركة استثمار ale‏ (غبرمحدد بمقد ارمن ثروة الشريك آونوع معين من آنوا e‏ 
لتجارة), بینما 353 شركة العنان : استشارا محدودا JUL‏ الذي قدمه کل شريك ٠‏ 

)0/1( وینفرد الحنفية» من بين المذاهب الأربعة, بتصحیحهم لشركة المفاوضة 
- التی برفضها الشافعية والحنابلة صراحة آما امالكية فیعنون بها نوعا اخرمختلفا من 
الشركة (ص 4۶). وتصحیح الحنفية لهذه الشركة هومن الظاهر العديدة الدالة على 
مرونة مذهبهم وتوسعهم وتساهلهم في كل ما يتصل بالشركات. فالذهب الحنفي يسمح 
بأنواع من الشركات آکٹرء ويضع على تصرفات الشركاء قبودبا أقل مما تفعل المذ اهب 
الأخرى. وهذا عائد لكثرة اعتماد الحنفية على الرأي والاستحسان. 


السرخسى خلاقا لزفر (ص ۱۵ (VW‏ 

ثم يبسين أنواعا من شرکات الأبدان الفاسدة عند الحنفية ومن آبرزها اشتراك 
اشتركا على آن يحملا على ظهورهما أودابتيهماء أو أن يقدم أحدهما Gls‏ ويعمل الآخر 
عليهاء أو أن يقدم سفينة أو منزلا كذلك. 

(۷/۱) شركة الوجوة وهی اشتراك اثنين فأكثرفيما يشتريانه نسيئة, اعتماد | 
عل ثقة التجاربهما من غير أن يكون لهما راس مال, على أن يتجرا فیما یشتریان» والربح 

وصح دوب وفددش خلال شرحه لهذه الشركة | daa‏ الكديرة للائتمان (المد اینه) 3 
النشاط الاقتصادي, وان الأدوات القانونية اللازمة لاستخدام المداينة التجارية على 
بثمن آجلء وبيع السَّلَّم [وهوبيع سلعة مثلية مؤجلة التسليم بثمن معجل] VV oe)‏ - 
4/). ثم وضح (ص (A>‏ أن تحريم الربا لم يكن له أثرمعوق على التجارة OF‏ الشريعة 

والفقه الاسلامی تضمن الأدوات اللازمة لعاملات المداينة كالحوالة والسفتجة. 
وان شركة الوجوه التى أجازها الحنفية هي الشركة الوحيدة التي يقوم رأسمالها بكامله 
على الائتمان أي الدين (ص ۸۰ -۸۱). 

(A/3)‏ الفصل ال رابم: شركة العنان عند الحنفية [وفیها يقدم کل شريك مالا 
وعملا ء دون اشتراط تساوی الشركاء قيمأ يقد موه |. 


— ۲۳۰ — 


وقد جری التمييزبدقة في مطلع هذا الفصل بين شركتي العنان والمفاوضة من 
حيث إن الأولى مبنية على وكالة کل شريك عن الآخرف التصرفات» آما الثانية فمبنية فوق 
ذلك على fare‏ كفالة کل شريك للآخر (ص ۱۱۹). 

)4/1( الفصل الخامس: الشرکات عند المالكية. 

یعقد هذا الفصل مقارنة بين آراء المالكية والحنفية في أنوا ع الشرکات الختلفة 
ويجاصة في شركة الفاوضة. ویعتمد ف آراء المالكية على الموطأ ومدونة سحنون فقط, وقد 
بين أن المالكية لا بقرون شركة الوجود. 


x * &‏ 
القراض أو المضاربة 


)\/ :1( الفصل السادس: القراض (المضارية). [هذا أطول فصول الكتاب إذ 
يبلغ ۷۸ص, وهومقصدنا الأساسيء لذلك سنلخصه بتوسع في الفقرات ۱۱/۱ ۲۱/۹ 
التالية]. ٠‏ 

۱/۷ ۱ التعریف بالقراض ومنشنه تاریخیا (ص ۷۰ (VWI.‏ القراض 
اتفاق يعهد فيه رب مال (مستثمر واحد أو أكثر) إلى Jale)‏ -مدیر) بمال يتاجربه؛ على 
أن Jars‏ العامل إلى المستثمر رآسماله مع حصه من الریح, ويحتفظ هو بالحصة الباقرة 
U)‏ عمله. وأية خسارة تطرأ يتحملها ا لمستشم وحده فلا يخسر العامل الا جهده ووقته 

ويجمع القراض مزايا القرض والشرکة, وان كان متميزا منهماء وتخصه كتب 
الفقه دوما بفصل مستقل. فالقراض كالشركة في أن طرفيه يشتركان في الارباح وق 
المخاطرةء إذ يخاطر المستثمريماله والعامل بجهده ووقته . لكن القراض لا يجرى فيه 
تكوين رأس مال مشترك. والمستثمر فيه لا علاقة له بای طرف ثالث (الغير) وليس مسؤولا 
تجاه الغيرفيما يبرمه العامل من عقو . 

والفراض کالقفرض ف أن التزاح المستثمر لا بتجاوز ما قدمه من مال (ص 1۷۱( 
لكن یمتاز من القرض SD‏ العامل فيه غير مسؤول على الاطلاق عن الخسارة. 

)۲/7( ومد ۵ الخصانص جعلت من القراض أداة مناسية للتحارة البعددة. 
وثمة احتمال تاريخي قوي بأن تكون الوانیء الايطالية قد اقتبست مؤسسة القراض 

وكان ذلك بذرة التوسع التجاري الأوروبي في القرون الوسطى. وعلى الرغم من أن 
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ترتيبات تشبه القراض قد عرفت في الشرق الادنی وحوض التوسط منذ آقدم العصور» 
إلا أن الصيغة الاسلامية لهذا العقد هي آقدم ترتیب مماثل تماما لا عرف في أوروبا 
پاسم Commenda‏ . ويبدو أن القراض مؤسسة أصيلة في الجزيرة العربية تطورت مع 
القوافل العربية التجارية قبل الاسلام (ص ۱۷۲). وثمة آدلة من غيركتب الفقه تشهد 
يبان القراض كان من أكثر وسائل التجارة انتشارا. 

)۱۲/١(‏ ثم يعرض يودوفيتش آدله الفقهاء على جواز القراض ويبدي إعجابه 
بان السرخسي في (المبسوط ۱۸/۲۳) يضيف إليها الوظيفة الاقتصادية لهذا العقد 
بقوله « ولأن بالناس حاجة إلى هذا العقد فصاحب JU‏ قد لايهتدي إلى التصرف 
الربح, والمهتدي إلى التصرف قد لا يكون له «Sle‏ والربح إنما يحصل بهما أي بالمال 
والتصرف, ففي جواز هذا العقد بحصل مقصودهما » . 

)16/1( ویلاحظ يودوفيتش (ص (WA‏ انه خلافا لاحکام الشرکات فان 
أحكام القراض متقاربة بين المذاهبء ون كانت عند الحنفية أكثرشمولا ومرونة 
وواقعية, ثم يليهم في ذلك المالكية فالشافعية, لذلك اتخذ الأحكام عند الحنفية أساسا في 
العرض مع الاشارة إلى مخالفة غيرهم. 

)9/1( رأس مال القراض. يرى أبوحنيفة وأبويوسف عدم صحة القراض 
بغير ال دنانپروال دراهم. لكن محمدا (الشيباني) أجاز استحسانا دفع الفلوس 
—J‏ قراضا (ص (wy‏ لانها أثمان اد راهم والدنانر. 


وهذ | في رأيه مثال واضح على تجاوپ المذهب الاقتصادية» مما أتاح للتجارة 
الاستفادة من كامل الموارد النقدية ومختلف آنوا ع النقود في عصرلم تكن ت تتوافرفیه 
كمية وافية من النقود الأصلية ذات النوعية العالية. 


)١٠١/5(‏ عدم جواز القراض بالعروض (أي اتخاذ السلع رأسمال للقراض). 
ينقل المؤلف du,‏ التعليلات الفقهية لعدم الجواز (ص ۱۸۰ - ۱۸۱) لدى الحنفية 
ويرى يودوفيتش أن منع القراض بالعروض يعيق التاجر النشيط (ص (VAY‏ في 
التجارة البعيدة, لانه قد يرغب في أن يبعث بسلع يتاجر هوبها محلياء مع عامل يسافر 


بها فيبيعها في بلد آخرويشتري بحصيلة بيعها سلعا يعوب بها إلى بلده الأصلي. - ودری 
أن هذا المنع الذي اتفقت عليه المذاهب اصطدم بحاجة التجارة العملية» وهذا ما دعا 
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المذهبين الحنفي والمالكي إلى تطویر tha‏ شرعية تزیل الاشکال, مود اها أن الستشر 
یوکل العامل ببیع العروض واتخاذ قیمتها راس مال للقراض. وینص المالكية عندئذ على 
استحقاق العامل أجرمثله لقاء بیعه العروض قبل بدء القراض. بل أن الخصاف OY)‏ 
من الحنفية یقترح أن یبیع الستثم ر عروضه ممن يثق به» ویعطی ثمنها للعامل 
مضاريةء ثم يشتري العامل العروض نفسها (ص (VAY‏ 

(۱۷/۰) القراض غير التجاري, والقراض الصناعي: إن الفقه الاسلامی 
ینظر إلى القراض آساسا على أنه نشاط تجاري» أي یقتصر على البيع والشراء أساسا. 
ولعروض من حيث المبدأ لا يصح القراض بهاء إلا باستعمال الحيلة السایق ذکرها 
والتي تقتضي بيع العرض واستخد ام ثمنه مالا للمضاربة. زمثل هذا الخرح لا يفيد ان 
كانت أنشطة القراض تتطلب الاحتفاظ بعين المال: کمن يقدم شبكة صيد آوحیوان حمل 
خرلیصطاد, أولينقل ¿ale‏ على أن الربح بينهما. فهذا يعتبره الامام محمد قراضا 
a. Lš‏ يستحق به العامل الربح وحده على أن يؤدى للمستثمر أجر fill‏ عن شبكته أو 
حيوانه (يودوفيتش ص (VAL‏ على أن اعتبارمثل هذا قراضا فاسدا عند الحنفة لا 
يعني أن الناس لم يكونوا يعملون به. بل نظن أن تفصيل الفقهاء لحالات القراض 
الفاسد وتحديد من يستحق الربح ومن يستحق أجر المثل دليل على انتشارها. 

على أن الحنفية صححوا نوعا من القراض يرتبط بالنشاط الصناعي. إذ يصح أن 
يدفع المستثمرماله قراضا على. أن يقوم العامل بشراء مواد أولية ویتصنیعها سلعا 
استهلاكية ثم بيعهاء والربح بينهما. نص على ذلك محمد في الأصلء وشرحه السرخسي 
دقوله : 

«ولودفع إليه آلف درهم مضاربة على أن يشتري بها الثياب ويقطعها بيده 
ويخيطهاء على آن ما رزق الله تعالى في ذلك من شيء فهوبينهما نصفان فهوجائز على ما 
اشترطا. oY‏ العمل المشروط عليه مما يصنعه التجار Je‏ قصد تحصيل الربح فهو 
كالبيع والشراء..» (المبسوط: J YY‏ ۵۶). 

ويمكننا تسمية مثل هذا العقد š‏ قراضا صناعيا. ولا ندري إلى أي حد كانت مثل 
هذه العقود منتشرد a‏ لتمویل وبتنظیم الانتاج الصناعی في المدن الاسلامبة في مطلم 
العصور الوسطی (VAT oe)‏ 

وكان الذهبان المالكي والشافعي اکثر التزاما بموقفهما المبدثي في هذا الوضوع. 
باصرارهما على أن يكون القراض نشاطا تجاريا محضاء ورفضهما القراض الذي 

Ë‏ يشترط فيه على العامل تصنيع السلعة . واعتبرا العقد في هذه الحالة عقد استتجار على 
عمل د یستحق به العامل آجرمنله وتؤول الأرباح أو الخسائرالمستتمروحده (المدونه 
لسحنون, ۱۲/ (AA‏ 
— ۲۳۲ — 


(۱۸/۱) اشتراط أن یکون الال حاضرا . يشترط في جمیم الشرکات الاسلامية 
` باستتناء شرک4 الوجوه - آن يكون المال حاضرا. ولكن الوضم في القراض أكثر مرونة . 
فبحسب ال مذهب الحنفي يجوز للمستثمر Gl‏ يأمر العامل بأن يقبض وديعة الستثمر أو 
دينه من فلان ویضارب به . فهنا اجتمعت حوالة Gaull‏ مع القراض, ولهذا مزایا ظاهرة في 
التجارة البعيدة. فإذا كان العامل مسافرا بمال آوسلم القراض إلى بلدة بعيدة: 
المستتمردین على آحد فيهاء فیمکنه أن يأمر العامل بقبضه. وشراء سلع به مضاربة في 
طریق العودة. (ص (NAV‏ 

لكن لا یجوز آن يقول انسان لدینه: اعمل مضاربة بالدین الذي لي عليك» لأن 
الدين مضمون على آلدین. بینما مال القراض غير مضمون على العامل كما بين الامام 
محمد في كتاب (الأصل) . على أن هناك سيبا لم يذكروه لمنع fis‏ هذا العقد وهوسهولة 
استخدامه لاخفاء قرض ريوي. وقد نص المالكية صراحة على منعه سدا لهذه الذريعة 
(المدونة لسحنون: ۸۸/۱۲). كما أن المالكية لا يجيزون أن يزاد على القراض أي أعمال 
آو اجراءات عند cot de‏ كقيض وديعة أوتحصيل دين للمستثمر على شخص تالث 
لاستعماله يعدئذ مالا للقراض» ويجعلون للعامل في هذه الحالات حقا هو أجرمثله على ما 
قدمه من خدمات للمستتمر قبل بدء القراض (ص (SAA‏ 


(AYA /A)‏ يوضح يودوفيتش شرط دفع المال إلى العامل (ص ۱۸۹). ثم يبين أن 
من خصائص القراض تحديد نصيب المستثمر والعامل على أساس نسبة شائعة 
الربح: فلا يجوز بحال أن يشترط لأحدهما مبلغ معين: إن قد لا يزيد الربح عن ذلك 
AL‏ فيستآثربه دون شريكه. وف هذا ظلم. (صن ۱۹۰ -157). وان ساس 
استحقاق الربح في القراض هو العمل بالنسية إلى العاملء واستثمار المال بالنسبة لرب 
Ge) Jul‏ ۱۹۶). 

(Y. /A)‏ صيغة العقسد . یفص ل يودوفيتش (ص ۱۹۱ -۲۰۳) مواصفات 
وشروط إعداد صك القراض, وینقل صیفا نص علیها الامام محمد في کتاب (الأصل): 
وأخرى نص علیها الامام الطحاوي في (كتاب الشروط الكبير) »ثم یبن أن الفقه 
الاسلامي المعروف ببعده عن الشكلية في العقود» لا يشترط صيغة معينة لهذا العقد . 


(YA /3)‏ صلاحیسات العامل في القراض المطلق والمقند. (س 7١7‏ - ۲۱۰). 
لخص يودوفيتش الصلاحيات الواسعة جد! التي يمنحها الحنفية للعامل في القراض 
الطلق (غير القید)» إذ تشمل بيع وشراء مختلف أنواع السلع, نقدا أوبالدين (لأجل). 
ورهن سلع القراض. واستتچار الأعوان والأدوات وحيوانات الحمل, كما تشمل السفر 
بالال وخلطه بماله وإعطاءة GUL!‏ قراضا أو شركة» - لكن لیس له أن يقرض الغيرمنه - 
بل له حتى شراء حيوانات الحمل أو السفنء إذا كان ذلك من عادة التجار في ذلك المكان. 
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فعادة التجار هی معیار تحدید التصرفات التى یخوّها العامل. (ص ۲۰۷ -۲۰۸۰). 

أما عند المالكية فصلاحيات العامل تکاد تنحصر في البیم والشراء نقدا. وهذا 
الاختلاف بين الدرستین يمكن تفسبره باختلاف البيئة الاقتصادية لهما. إذ نفترض أن 
القراض عند المالكية عبر عن واقم وحاجات تجارة Jal‏ مكة والدینه مع العراق وسورية 
ومع اليمن في الجنوپ . إذ لم يكن يفصل مكة والمدينة عن هذه الناطق حواضر كبيرة 
مأهولة:ء فكان يكفي العامل أن يشتري بالمال سبلعا يعوب بها مؤملا بيعها بربح. Lal‏ 
الوضع التجاري في العراق ‏ وهو الذی ينعكس ف المذهب الحنفي ‏ فقد كان مختلفا, 
حبث تقصد القوافل العابرة والمبتدئة من العراق اتجاهات عديدة تمر خلالها بکتبرمن 
المراكز التجارية في سورية وبيزنطة وآسيا الوسطىء والشرق الأقصى. فحتى يتمكن 
العامل بالقراض من الاستفادة الكاملة من فرص الريح في هذه الرحلات. لا بد من نمتعه 
diy tL,‏ الکاف 4 وصلاحيات مماریسه مختلف lel yal‏ التحارة (ص 4“ ¥( 

آما المذهب التشافعي فيبدو أن مفهوم القراض فيه تطوربمعزل تام عن 
الاعتبارات الاقتصادیه, فاهتم بمتطلیات النظرية الفقهية وحدها. لذا نجد موسسة 
القراض فيه أضيق منها عند الحنفية والمالكية وآقل استجابة للفرص التجارية 


- ۲۱۵ سلطة العامل ومسؤوليته في أنواع البیوع المختلفة. (ص‎ (YY /A) 
dale أن الفقهاء بعندرون بيع المساومة — يسعر يتفق‎ Lia آورد ۵ دول وفیتش‎ Lang (YY 
آنواع آخری‎ GIG أنوا ع البیوع شيوعاء لکنهم يبحثون بالتفصیل في‎ AST الطرفان - هو‎ 
للبیع تنطلق جمیعا من وجوپ تصریح البائع بكلفة السلعة عليه للمشتري. وهذه البیوع‎ 
هي: بیع التولية (البیع بالکلفة دون ربح آوخسارة) وبیع الوضیعه (بحسارة) وبيع‎ 
الرابحة (بزيادة نسبة أو مبلغ معين على الکلفه).‎ 

وینقل يوبوفيتش قول جوزیف شاخت ان الوظيفة الاقتصادیه لهذه البیوع 
الثلاثة وبخاصة الرابحة هي وظيفة غامضة. ثم يُتبعه بقول الامام الرغيناني (في 
الهد اية. ط. القاهرةء ۳/ (oA‏ إن هدف هذه البیوع الثلاثة وبخاصة التولية والرابحة هو 
حماية الشتري غير الخبيرفي السوق من استغلال البائعين لجهله. ويؤيد یودوفیتش رأي 
الرغینانی مستدلا بشدة عناية الفقه الحنفی بمنع البائم من الغش في هذه البیوع؛ 
حيث فصّل الفقهاء ما یجوزللبائم أن یحتسبه في كلفة السلعة وما لایجوز. (ص ۲۲۰). 


(YE /1)‏ ثم یبحث يودوفيتش في حقوق ال مستثمر والعامل خلال سريان 
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القراض (ص ۲۲۲ - (YY£‏ وحالة تعدد العمال (ص YYo‏ - ۲۲۷) وحالة اختلاف 
ديانة المستثمر والعامل (ص ۲۲۷ - ۲۲۹). 

(5/5؟) نققات العامل. يعرف ربح عملية القراض GU‏ المبلغ التبقی بعد 
بيع السلع ورد رأس المال إلى المستثمر وطرح نفقات العامل: فلا بد من تحديد واضح لما 
يجوز تحميله من نفقات العامل على حساب القراض . والمعيار الفقهی لذلك شبيه بمعيار 
التصرفات الجائزة للعاملء وهومعيارثنائي: (I)‏ عرف التجار. (ب) وابتغاء الربح 
(ص ۲۳۰). فما واقق عرف التجاروقصد به الريح جازتصرفا وحمّلت نفقته على حساب 
القراض. ثم ينقل يودوفيتش (ص ۲۳۱) تصوصا من الشيباني (في الأصل) 
والسرخسي (في البسوط) حول ذلكء معلقا عليها بأن توضيح الفقهاء لحق العامل في 
النفقة على حساب رآس المال هو إحدى خصائص القراض التى جعلته أداة ناجعة في 
التجارة البعيدة. هذاء وإذا كان نطاق النفقة يحكمه العرف التجاري فإن نوعية النفقة 
يحكمها المستوى الاجتماعي للعامل. فكل عامل مثلا مخول الانفاق من مال القراض على 
طعامه ولباسه ونفقات سفرد. ولكن نوع الطعام واللباس وسواهما يحدده المستوى 
الاجتماعی للعامل (ص (YY‏ 


.)۲۳۸ - YY£ Ge) 


)10/1( توزیع المسؤولية والریح : إن العامل أمين على مال القراض, ولایتحمل 
أية مسوولية عن الخسارة OY‏ غیرضامن للمال (ص ۰ ۲۶). والتعامل مع الغيريقم على 
عاتق العامل فقط. وان كانت المسؤولية المالية عن نتائج هذا التعامل يعوب بها العامل على 
مال القراض. لكن العامل يبقى هو الطرف المسؤول عن الخصومة مع (VEX Ga) pall‏ 

ولا يجوزللعامل أن يستدين أكثرمن مال القراض لأن مسؤولية المستثمرمحدودة 
بقدرهذا المال عادة (ص ۲۶۳). لكن للمستثمر أن يأذن للعامل بالاستدانة بأكثرمن 
مال القراضء وبحينئذ يصبحان شريكين ‏ في مقدار الزيادة ‏ شركة وجوه (ص (VEO‏ 
وجواز هذا الجمع بين القراض وشركة الوجوه يعني توسيع فعالية القراض التجارية إلى 


وعند احتساب الأرباح تمهید | لتوزيعها بين المستثمر والعامل لا بد من التفرقة 
بين الحالات التي تعتبر فيها عملية القراض مستمرة: ولك التى تعتبرفيها منقضية 

(۲۷/۱) الفصل السایع والاحبر: القانون الاسلامي فان النظردة 
والنطییق. 


— ۲۲ ٩ س‎ 


هل تعتبر کتب الفقه مؤشرا يدل على واقع التجارة الاسلامية في مطلع العصور 
ارس 5 pas ٠‏ هذا ما آعتقده وخاصة في شأن الذهب الحنفي. 

فاستنادا إلى الأدلة الداخلية [ضمن کتب الفقه] وإلى القارنة مع مصادر وثائقية 
متأخرة یمکن القول بان نظام الشرکات والقراض 3 الفقه الحنفی كان جزءا من 
« قانون التجار العُرفي OP‏ للعالم الاسلامي في القرون الوسطی, وهوقانون صنعه 
التجار وفق احتیاجاتهم وطبقوه عملیا (ص ۲۵۰). 

وتظهر باستمرار في معالجه فقهاء الحنفية للشرکات والقراض معرفتهم بیئتهم 
الاقتصادية؛ وتع اطفهم مع متطلبات السوق التجارية. ومن مظاهرذاك تصحیحهم _ 
استحسانا ولحاجة الناس _كثيرا من صيغ الشاركة والقراض التي یقضی القیاس 
بفسادها (كما في البسوط للسرخسي ۱۹۹/۱۱). فحافظوا بذلك على حيوية المؤسسات 
التجاریه (کالقراض) ومرونتها ضمن إطار الشريعة الاسلامية القدسة. (YOY oe)‏ 

(YA/3)‏ إن آية بقية من الشك في قوة الصلة بين الفقه الحنفي عن الشرکات 
والقراض ونين واقع الحياة الاسلامية العملیة في الفرون الوسطی. قد آزالتها 
الآدلة الستخلصة من «وثائق الجنیزت( ۳۹ ففي الوثائق العائدة للقرنين الحادي والثاني 
عشر للميلاد [۱۰۰۰ J.A...‏ ۳۹۰ -4975ه] والمتصلة بالشركات وعقود القراض 
[بين es‏ اليه و في مصر خلال تلك الفترة]ء لا يكاد يوجد جانب قانوني لم تسبق 
مناقشته في كتب الفقه الحنفي في القرن الثامن [۷۰۰/ ۱۲۲ه-]. حتى إن مناقشات 
لفقهاء تسهل فهم الترتيبات التجارية المعقدة والمحيرة أحيانا مما تضمنته الوثائق 
(ص Lady (Yo‏ تناظرمدهش بين الصيغ القانونية المكتوبة في نهاية القرن الثامن 
والوقائع التجارية المسجلة بين تجار الجنيزة في القرنين الحادي والثاني عشر. وجوانب 
التجارة التي استحوذت على اهتمام تجار الجنيزة هي عینها التي تخصها کنب الفقه 
بالتطویل والتفصیل oe)‏ ۷۲ 

وينبغي أن يلاحظ أن وشائق الجنيزة تسجل وقائع جمیع آشخاصها من الیهود. 
ومع ذلك كثيرا ما كانوا يفضلون التعاقد فيما بينهم وفق الشريعة الاسلامية. 

وهناك Lal‏ آخری على تبني التجار النصارى في ظل الحكم الاسلامي الصيغ 
الاسلامية للنشاط التجاري. 

(YA /3)‏ وقد دخلت الأعراف التجارية إلى الفقه الحنفي من طريق 
الاستحسان. ومن طريق الحيل الشرعية (الخارج) التي استخدمت للتغلب على 
حالات اصطد ام مقتضيات الشريعة باحتياجات السوق» كما في الحيلة المؤدية إلى 
القراض بالعروض [ر: ف ٠١/١‏ آنفا]ء والتي بلغ الأمرانها لم تعد توصف عند 
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متآخری الفقهاء بأنها dha‏ أصلاء بل تورد کحکم فقهي (ص (YOY‏ 

)٠١ /3(‏ ومن مظاهر انطباع فقهاء الحنفية بأخلاق عصرهم التجارية, أن حافز 
السموحة للعامل في القراض (إضافة إلى معیار الاتسجام مع العرف التجاري). 
والشرکات. تذکرنا بالدور الماثل الحاکم الذي كان للعرف في التقنین التجاري الغربي في 
اعتبار العرف مصدرا صحیحا للفقه, على الرغم من أن الشريعة الاسلامية في مراحلها 
الاولی أمتصت كتير من الأعراف والتق ايد القانونیه السانده Š‏ البلاد التي — 
والتقالید؛ (ص (TOY‏ 


لكن هذا التحويل الاسلامی تقاوتت درجته ومد آه بين موضوع Als‏ وأرى أنه 
كان ضئیلا في كثيرمن قضایا الشركات والقراض التي هي موضوع كتابنا هذاء حيث 
قتصر على منع الشريعة للاثراء دون وجه حق (ومن صور ذلك تحريم الربا)» وعلی منم 
الغرر والجهالة في العقوب (ص (VO!‏ 

)11/1( مما سبقء نستنتج أن الفقه الحنفي هو احدث صورة وصلتنا عن 
«قانون التجار العرفي» في الشرق الأدنى في القرون الوسطی. وتعتبر ناسخة لما نجده في 
المراجع اليهودية والنصرانية والساساتية (YOK oe)‏ 


على اننا لا نقصد إلى القول بأن كل تفصيلات الفقه الحنفي كان یمارسها التجارء 
ولا أن كل اجراء تجاری قد وجد له صدى في الفقه . قهدف الفقهاء ءلم يكن تسجیل 
الأعراف التجارية التفصيلة وتقنينها. بل كان هدفهم الأساسى أسمى من ذلك: وهو 
تفصیل الأوامر الالهية في نظام شامل للواجيات الدينية» ليسيركل مسلم في حياته على 
هدیها uo)‏ ۹( . لكن الفقهاء قدموا في تحقيق هذا الهدف مانعتبره نحن تقنينا وعرفا 
تجاریا. فیمکننا استعمال آجزاء من کتب الفقه على آنها مصادر تاريخية أساسية؛ تعبر 
عن نوعدة الحباة الاجتماعية والاقتصادية الاسلامیه في آوائل العصور الوسطى . 


(YY /۱(‏ وإذا نحن نظرنا إلى مؤسسات المشاركة والقراض لدى الحنفية نظرة 
التجارة المحلية والیعند ۵. 


— VVA— 


فقی التجارة والصناعة المحلية حققت هذه المؤسسات وظيفة عقد العمل 
(الاجارة) الذي كان الناس يأنفون منه ولم يكن شائعا إلا في الأعمال الوضيعة. كما 
حققت وظيفة صناعية هامة بسماحها لذوي المهارات من العمال والحرفیین - في الهنة 
الواحدة والمهن المتكاملة بل وحتى المختلفة ‏ بأن يجمعوا جهودهم في مؤسسة وأحدة؛ 
وسمحت للعمال والمستحدثين (أرباب العمل) أن يجتمعوا Je]‏ أساس المشاركة] في 
موسسه وأحدة. 


وق مجال التجارة البعيدة قدمت هذه العقود أساسا لتنظيم مواجهة المخاطر على 
أساس چماعی» وسمحت بتنوع واسع في توزيع الخاط روالک اسب . وقدم الفقه 
الاسلامي حلولا ناجعة لمسائل الادارة من خلال نظام متطور جدا للوکاله, ويوسائل 
اضری كالاإبضاع" | والوديعة » ومن خلال إعطاء الشركاء وعمال القراض 
صلاحیات واسعة للتصرف ولتفويض الآخرين بصلاحياتهم. وهذا يؤكد الانطیاع بان 
نشاط المستحدشين المسلمين قد تجاوزقبل نهاية القرن الثامن للميلاد نطاق الروابط 
العائلية المحضة. 

إن صدارة العالم الاسلامی 3 التجارة عند أوائل القرون الوسطی» تحققت 

بسيب (أو أيُدها دون ريب) تفوق ومرونة الأساليب التجارية المتاحة فيه» وان بعض 
الژسسات والأساليب والمفاهيم التى بلغت غاية تطورها في مراجع الفقه الاسلامي في 
نهاية الفرن الثامن للمیلاد [ 2۷۹۹/ ۱۸۲ه-]لم Pas‏ بالظهور ‏ آوروبا الا بعد عدة 
قرون (ص (YAY‏ 





— ۲۳۹ — 


(V)‏ تقو یم لمضمون كتاب یودوفینش: 


۱ تقویمناللکتاب أساسا على ما يتعلق منه یعقد القراض أو المضارية 
a:‏ (الفصل السادس) والنتائج العامة التى تضمنها الفصل السابع وا DAV‏ 
(۱/۷) مزایا کتاب یودوفینش: 
آهم مزایا الکتاب فيما آری» ویعضها ظاهرلن قرا الخلاصه السالفه. هی الدقه 
والتعمق. والیعد عن الخطا في تقل الأحكام الشرعية. وسلاسة Gal‏ (الاتجليزية) 
ووضوح العبارة. ثم النجاح في إظهار الحكمة الاقتصادية لكثيرمن الأحكام الفقهية. 
وأحسب أن المزية الأخيرة - أي إظهار الحكمة الاقتصادية للأحكام -هى آبرز 
مزابا الكتاب. ويزيد من قيمتها اننا نفتقدها في كثبرمن الكتابات الفقهية العاصرة. ومن 
آجمل ded!‏ عليها في الكتاب ما أيرزه من تتوع وكثرة آدوات الائتمان التجاري في 
الاسلام (ف 7/1 YAN‏ و / (VV‏ ومن أهمدة عقد القراض الصناعی (ف 7/1( 
ومن خصائص القراض وسلطات العامل (المضارب (aà‏ والأهمية الاقتصادية لذلك في 
تأخذ حظها من الاعتبار الاقتصادي. 
وقد تضمن كتاب يودوفيتش اقتياسات عديدة ومطولة من كتب الفقه» ترجمها 
المؤلف إلى الانجليزية بدقة ووضوح» والخطأ فيها تادر(۳. 
(Y/Y)‏ ماخذ على الکنات : 
GM‏ وفق یودوفیتش في نقل الأحكام الفقهية بدقة» وإبرازحكمتها الاقتصادية» 
ففد كان Jai‏ توفىقا في بعض تفسيراته eli‏ الأحكام: وبصوره لأسسها وميرراتها. 
Uas )۱/۲ ۷۱‏ تصوره SY‏ السنة النبوية في فقه اطعاملات . 
نقلنا في نهاية (ف ۲/۱) عبارة بود وفیتش العنیفه - ومنلها نادر في GES‏ -بان 
| لحم وب وا شکلد اش کا ے في أ لفقة rill‏ «فرضهما الانتصار الكامل للسنة Ls gill‏ دو صفها 
ويتكرر هذا الخطأ الکببربصورة ضمنية في مواطن عدة من الکتاب يشيد فیها 
الوّلف بتجاوب الفقهاء مع احتیاجات الحياة العملية» إشادة قد يفهم منها انهم بذلك 
يخرجون عن الالتزام بالنصوص الشرعیه. 


— + کی — 


وحتی نمحص بط ریق عملية مدی صحة قول یودوفیتش إن انتصار السنة كان 
سببا لجمود الفقه. سنقارن مجموعة من الأحكام التفصیلیة عن الشرکات بين المذهيين 
الحنفي والحنبلي. وسبب اختیارنا للمذهب الحنفي في هذه القارنة, هو أن يودوفيتش 
أعرب في كتابه مرات عن إعجابه بسماحة هذا الذهب, وبتجاوپ فقهائه مع حاجات 
الحياة العملية عن طريق الاستحسان الذي يخرجون به عن مقتضى القياس (ر: ف 
1/ 5/19 وا / ۲۷). وسيب اختيارنا للمذهب الحنبلی من جهة آخری. هو أن الامام 
آحمد بن حنيل ‏ رحمه الله ١15(‏ -۲۶۱۰) لا ينازع أحد في إمامته في الحديث فضلا 
عن الفقه. وأنه آوسم الأئمة جمعا للسنة (لأنها في عهده كانت قد تكاملت روايتها 
وتدوينها) فاستطاع أن يجد فيها مالم يصل إليه غيره من الائمة الثلاثة الذين 
og Gaus‏ وسنورد في (أولا) و(ثانيا) آدناه, أمثلة مقارنة بين الحنفية والحنابلة, ثم 
نستخلص في (HUG)‏ نتيجة dole‏ للمقارنة. 
آولا: هناك أحكام كثيرة اتفق (gad‏ الحنايلة مع الحدفية. وخالفهما فيها المالكية أو 
الشافعية. ومنها ما بل : 
( آ ) جوازشرکه الاید ان حتی مع اخت لاف الصنعه بين الشریکین. خلافا للمالكية 
الذين لم یجوزوها إلا بشرط اتفاق الصنعة» وخلافا للشافعي الذي يرى بطلانها 
على کل CY Ja‏ 
(ب) جوازشركة الوجوه» خلافا للم الکیه والشافعیه (ابن قد امه ۱۱/۵ وابن رشد 
۲ والخیاط ۱۱۷/۱). 


(ج) جواز مشارکه السلم لليهود ي والنصرانيء على أن یکون المسلم هو العامل JUL‏ 
خشية أن لا يلتزم غير السلم بأحكام الشريعة في العاملات. وهذا آیضا موقف 
المالكية. وکره الشافعی AAS‏ 

( د ) جواز الاشتراك بين الصانم وبين مالك الواد الخام. كأن يدفع قماشا إلى خياط 
لیفصله قمصان L‏ يييعهاء وله تصف ریحها. اجازه الامام آحمد خلافا للشافعي 
ومالك cal)‏ قدامة .)٩/۰‏ ونص السرخسي على جواز صيغة قريبة منه عند 
الحنفیة ". 

)2( یتفق الامامان آب وحنيفة وأحمد على أن الريح إنما يستحق بأحد GIG‏ آمور: 

بالال آوبالعمل آویالضمان. خلافا SU‏ امین مالك والشافعی وخلافا لزفرمن 
آصحاب آبي حنيفة, الذين لا یجیزون استحقاق الربح بالضمان(۳. 


)9( يجوز أن ینضم إلى القراض عقد شركة (أي أن یشترکا JUL‏ يعمل فيه آحدهما)؛ 
مع اشتراط تفاضل الشريكين في الربح» خلافا مالك( '. 


إا 


) ز) يجوز توقيت الضارية بوقت تنقضي بمجرد انقضائه, خلافا للشافعي“'. 


KC),‏ يجوز في شركة العنان اشتراط تفاوت الشریکین في الربح مع تساویهما في المال كما 


الربح على قدر المالين"" . 


ذانیا: هناك صور آجازها الحنادلة ومنعها الحنفبه. منها: 

)1( أجازوا الشركة ف الاصطیاد والاحتطاب. فوافقوا في ذلك الالکیة . خلافا لابي 
حنيفة ‏ رحمه الله الذي لا یجیز الشركة في احراز الباحات, وخلافا للشافعي - 
رحمه الله الذي لا بجیز شركة الأبدان Gilles‏ 

(ب) slat‏ الامام أحمد ما يمكن تسميته قراضا صناعياء وفيه يقدم رأس مال ثابت من 
رجل والعمل من رجل آخر. کمن يعطي دابته أوشبكته لآخرليعمل عليها أو 
لیصید , والریح بينهما. وقال الشافعي والحنفیة: لا يصح MNS‏ 


(a)‏ آجاز الحنابله اشتراط أن يعمل رب المال مع العامل في الضاربة, aly‏ يجز الحنفیه 
ولا المالكية OI AS‏ 

( د ) لا بشترط في الضاربة تنجيزهاء بل تصح عند الحنابلة معلقة على شرط آومضافه 
التعلیق عند الشافعیة( ". 

(ه) آجاز الحتايلة تفاوت نسب الريح عن نسب الال بين الشرکاء في شرکه الوجوه Cal)‏ 
قدامة (YY/o‏ بينما الحنفية يشترطون أن يقسم الربح على قدر الأموال 
(الیدانی ۱۳۲۸/۲). 
العقدية عموماء حيث یصحح كثيرا من الشروط Gli‏ تمنعها الذ اهب التلانه 
العاوضات الالية ومنها عقود الشاركة» فنکتفی بهذه الاشارة gall‏ 


ثالثا: إن ا تقراء الأمثلة العدسده السالفة وکثبرسواها أوصلنا إلى النتيجة 
st f‏ هش التالية: 


إن الأحكام الفقهیه التفصيلية 9 الشرکات أكثرما تکون تقاربا بان الحنفية 
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والحثايلة, ولا تکاد تجد صورة تطبيقية في الشارکات قال الحنفية یجوازها الا وهی 
تجوز آیضا عند الحنابلة. لکن العکس غير صحیح. فهناك صور عديدة انفرد الحنابلة 
باباحتها . 

فلو أردنا ترتیب المذاهب الأريعة من حيث تقاربها في آحکامها الفقهية التعلقة 
بالشرکات والقراضء ومن حيث توسعها في تصحيح الصيغ العقدية في ذلك, لانتهینا إلى 
الترتيب OY) SS‏ 
(التوسع أو الترخیص) — الحنبلی.. الحنفي.. امالکي.. الشافعي ‏ (التشدد أو 
التضییق) 

آما لورتبنا الذ اهب الاریعه من حیث اقترابها من مدرسة «آهل الحدیث» ودأهل 
الرأي» حسبما يراه الفقهاء ٠ Og pela‏ فإننا نصل إلى الترتیب الاتي: 
Jal)‏ الرأي) ‏ الحنفي.. المالكي.. الشافعي.. الجنبلن — Jal)‏ الحدیث) . 

إن مقارنه الترتيبين السابقین للمذ اهب تظهر بجلاء أن اقتراب مذهب معبن من 
مدربسة آهل الحدیث أو آهل الرأي لا صلة له مطلقا بدرجة التوسع أو التضییق في 
اجتهاد ذلك الذهب حول موضوع معين کالشرکات. وَرْعُمٌ يودوفيتش بأن انتصار السنة 
كان مدعاة للجم وب في الفقه Und ga‏ فاد r‏ وبخاصة في موضوع الشرکات! ".وریما 
كان من آسباب وقوعه في هذا الخطاً انه استبعد الذهب الحنیلی dal pe‏ من دراسته. 
بینما يقرر الفقهاء الراسخون کابن تيمية مثلاء أن عمق اطلاع الامام آحمد, وتمکنه في 
الآثار الثابتة من الحدیث والسنة» هو السبب في سماحة مذهبه التعاملی! ". 


وما آصاب الفقه عموما من الرکود والجمود من منتصف القرن السابم الهجری, 
كان في نظر المحققين من العلماء لأسباب منها: انكباب مریدی الفقه على دراسة کتاب 
فقیه مذهبی...؛ بعد أن کانوا قبلا بدرسون «القرآن والسنة وأصول الشرم 
ومقاصده»(*. فالابتعاد عن السنة إذنء ولیس الاقتراب منهاء كان من آسباب جمود 
الفقه . 


۷ مدی آثر الاسلام في أحكام القراض 

نقلنا قول یودوفیتش SU‏ القراض عرف في الجزيرة العربية قبل الاسلام 
(ف (YY /A‏ وبآن التحويل الاسلامي للاعراف السابقة للاسلام والتصلة بالقراض 
والشرکات» كان تحویلا محدود| (ف .)٠١ AX‏ 

سنحصر مناقشتنا الآن بقول يودوفيتش بأن التحويل الاسلامي في نطاق 
الشركات والقراض كان محدودا. والحقيقة هى في رأينا خلاف ذلك . فالمعايير الشرعية 
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قویه ومؤئرة في مجال الشارکات عموما والقراض خصوصا . وقوة تأثيرها ليست نابعة من 

كثرتها ولا من طول عباراتها. بل إن تأثيرها البعید نابع من عمقها واهتمامها بالأمور 

الجوهرية. ولنذکر آمثلة من البادیء الشرعية الأساسية الحاكمة التي لا خلاف فیها: 

)1( التراضي الصریح شرط جوهري في كافة العقود ومنها القراض والشارکة. 
ویلاحظ مثلا في الشارکات الزراعية بين عامل وصاحب أرضء أن الالتزام بمبد| 
التراضي يحول دون انقلاب هذه الشارکات إلى نظام للاقطاع الزراعي بمعناه 
الاورويي» حيث يسلب العاملون على الأرض حق ترکها وا لانتقال لارض آخری أو 
لعمل OAT‏ ویحولون إلى آقنان رغما عنهم. 

(ب) لا بد أن يكون للعمل نصیب من الربح ف المشاركات. فلوتساوی مال 
الشريكين وانفرد آحدهما بالعمل, لم يجز عندئذء باتفاق الذ اهب ان تقل حصة 
الثاني عن حصة الأول من الریح! ". 

(ج) لا یجور اشتراط مبلغ مقطوع من الربح للعامل أو لرب المال في القراض. 
وهذا بالاجماع مبدأ عام في جميع المشاركات (ابن قدامة ۲۸/۰ و4۸). والأصل 
في المشاركات «... أن ل يحصل لأحدهما نوع من النفع ينفرد به عن OAT‏ 
(القاضي عبد الوهاب 01/5). 


(د) الخسارة المالية تلحق Cail yt‏ اشال وحده. ولا يجوز تحميل شىء منها على 
ولا يعرف في هذا حلاف بين Jal‏ العلمء (ابن قدامة ۲۷/۵ ۲۸). 
(ه) لا يجوز اشتراط أن دضمن العامل رأس المال. ولا يعرف ف هذا OO GS‏ لأن 
مشروطة على القرض . فتكون بذلك ربا محرما . 
الغرر والجهالة والاثراء دون حق والعقود الريوية. ولهذه المبادىء تطبيقات 
كثيرة جدا وبعيدة الآثرق المعاوضات والمشاركات. 
ولنضرب متلا على آثر عدم الالترام بالتوجيهات الشرعية في هذا المجال» ما يلاحظ 
الايطالية ثم في أورويا عموما باسم «كومند &Y ecommenda cl‏ 
إن عقد الكومند! بظهربادي الرأى شبيه ا بالقراض! "۰ ففيهما رپ مال 
commendator‏ من جهة: وعامل tractator‏ یقوم وحده بالاد ارة ولا يقدم مالا. لكن 
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الاختلاف الجوهري بینهما هوان عقد الکومندا یعنی: قرضا يقدم لتمویل تجارة بحریه» 
ویختلف عن القرض العادی في أن رب المال يتحمل مخاط تلف البضاعة في البحر 
(میدیسی» ص ۱۲۷ yg te cil Sy. (VYA-‏ الکومندا أحيانا تشترط ضمان العامل 
لفائدة إضافة إلى رأس الال. مع تقدیمه ضمانات ورهنا على آداء مسوولیاته. كما كان 
يدفع ZY: Sule‏ جزاء التأخر في سداد رأس المال (ميديسىيء ص ۱۳۱ -۱۲۹). 
ومسؤولية رب المال محدودة بماله» «أما العامل فكانت مسؤوليته غيرمحدودة» (بیروت» 
ص (AY: AY‏ 


فعقد الکومند! كما يظهر هومزیج من دين ربوي وشرکه . وما ذکرناه من شروطه لا 
نعلم في تحریمه خلافا بين الذاهب الفقهیة( *. 

ومن النتائج الاقتصادية البعيدة الدی للتمویل بعقد الکومندا أنه -شأن کل 
تم ویل مبنی على القرض - يجعل الوارد الاقتصادية تنساب إلى من لدیهم ثروة سابقة 
تكفي لضمان سداد رأس المال (والفواند). آما التمویل بالقراض الاسلامي -شأن کل 
تمويل مبني على المشاركة -فإنه ینساب إلى العمال الامناء ذوي الشروعات المأمول 
نجاحهابصرف النظر عن ترونهم السابقه» لان رأس المال pe‏ مضمون عليهم؛ فلا 
مصلحه ترجی فيه من صرف التمویل إلى الأغنياء دون غيرهم. لهذا فإن تحریم تضمين 
العمال رأس المال في القراض - وعموما تحريم القروض الانتاجية الريوية ‏ يساعد على 
الحيلولة دون أن بصبح التمويل دولة بين الأغنياء؛ مع ما يتبع ذلك من آثرسییء على 
توزيع الدخل والثروة في الچتمع! A‏ 
وهكذا نرى أنه على الرغم من اختلاف الفقهاء في تفاصيل الأحکام. فان التوجيهات 
الاسلامية التي اتفقوا عليها طبعت مؤسسات القراض والمشاركات بطابع اسلامي 
عميق الأشرء بصرف النظر عن البیئات التاريخية والاعراف المحلية التي ترعرعت فيها 
تلك المؤسسات قبل الاسلام أوبعده. واستنتاج يودوفيتش gly‏ آثرالاسلام على القراض 
والشركات كان ضئيلا هو استنتاج مخالف للواقع. 


۷ تفسي بودوفيتش للحيل والمخارج. 


نوه يودوفيتش مرات بذكرفقهاء الحنفية للحيل (المخارج) الفقهية. وكان في 
تدویهه المتكرر بالحيل يبدي إعجابه بها ويعدها دليلا على واقعية الفقهاء واستعدادهم 
للخروح على مقتضیات الاحکام الظاهرة lal‏ اصطد مت ياحتياجات الحداة العملية. 


وأرى أن یودوفیتش قد ضخم مسألة الحيل وأعطى فيها انطباعا قد لا يكون 
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حيلة نک رها cole‏ وک اه رسواها وه ¿La dl‏ التي اة قترحها الفقهاء لجعل 
العروض رأس مال في القراض (ر: ف ۱۱/۳ آنفا). 


إن اتفاق الفقهاء ابتداء على أن رأس المال يجب أن یکون دراهم Í|‏ دنانير(أي 
نقودا) له حكمة شرعية واقتصادية صرحوا بها وهي: التمكن من تحديد الربح أو 
الخسارة دون التباس ولا نزاع عند تصفية القراض» حيث تباع كافة العروض بنقد . فما 
زاد على رأس المال فهوریح» وإن قل عنه فهو خسارة. 


والحيلة التي al‏ قترحها الفقهاء لمن بريد أن يعطي رأس الال عروضا (ف (VA /A‏ 
هي أن يوكل رب المال العامل ببيع العروض واتخاذ قيمتها رأس مال للقراض . وواضح 
3 هذه حیلة بيضاء بريئة ؛ هي من نوع المخارج الحكيمة التي تلبی dale‏ التعاقدین» 

تحقق في الوقت نفسه المقصد الشرعي J‏ تسهيل احتساب الربح دون جهالة ولا نزاع 
عند تصقية القراض 


والحناها 12" « وان ن کانوا لا يعدونها ¿La‏ بل ينصون عل ا ويحكمون ya‏ 


ولوتاملنا الحدلة التي نقلها يودوفيتش عن الخصاف الفقیه الحنفي (ف ۱۱/۱) 
عن Lads‏ جعل العروض نفسها - ولیس قیمتها -رأس مالء لوجدنا آیضا انها حيلة 
بيضاء بالمعنى الانف» حيث يدخل شخص ثالث يثق به رب المال فيبيغه العروض ثم pals‏ 
العامل بشرائها edie‏ ويذلك تتحدد قيمة العروض بطريقة تمنع النزاع وتسهل احتساب 
الربح فيما بعد . 


ویحسن أن نختتم الکلام عن الحیل بقول الشیخ الجلیل الطاهر بن عاشور 
رحمه الله : 
«التحيل ابرازعمل ممنوع في صورة جائزة تخلصا من الموّاخذة.. والحيل منها 
أنواع محرمة نؤول إلى تفويت مقصد شرعي دون تعويضه بمقصد آخرمشروع» أو 
اسقاطغسل الرجلين يكمن Lis]‏ — 329 اسيام عله الح 
00 تفسيره لهدف الريح نف الفقهاء : 
نوه Lynd gd os‏ بان الفقهاء - انطباعا منهم باخلاق عصرهم _ اعتبروا ایتغاء 


—Yt1— 


الربح هو الهدف الأساسي للشرکات (ف 1/ (Ye‏ 

فان كان يودوفيتش يعني بکلامه أن الفقهاء یعترفون بأهمية ابتغاء الريح, 
وبجوازه شرعا إذا روعیت في تحصیله أحكام الشريعة والأخلاق الاسلامية, فمن الخطا 
أن یظن ذلك انطباعا منهم بأخلاق عصرهم» بل هو اتبا ع للأدلة الشرعية الکثبرة التی 
تثني على السعي لاکتساب الرزق الحلال. وتعد الريح حينئذ من الحلال الطیب, بل تعد 
التجارة بنية «الاستعفاف عن السوّال .. والقيام بكفاية العیال..» حسنة بثاب فاعلها. 
(القاسمي ص 0). 


أما إن كان يعني بكلامه أن الفقهاء لا یرون بأسا في ابتغاء الریح ولوبمخالفة 
الأخلاق الاسلاميةء فقد أخطأ إذن خطأ منهجيا كبيرا بتفسيره تفصيلات الأحكاه 
الفقهية خارج الاطار الديني والاخلاقي الذي يجول فيه الفقهاء. 

فالفقهاء لا يُنتظرمنهم أن يكرروا ذكركليات الشريعة ومؤسساتها الاجتماعية 
ومقاصدها الكبرى ونظامها الاخلاقي عند كل موضوع يبحثونه. فهذه الكليات هى 
عندهم من قبیل «الشروط اللحوظة»» وهی لاتقل إلزاما أو أهمية عن «الشروط الملفوظة, 
التي یصرحون بها عند تفصيلهم لأحكام موضوع معين. وقد اعتبر الامام أحمد مثلا 
الشروط العقدية الملحوظة كالشروط الملفوظة, من حيث الزامها (ر: المدخل الفقهي 
للزرقاءء ف .(YYA‏ ۱ 

فالامانة. والصدق. 9 dale,‏ المقاصد الشرعية الکبری. ووجود وك آمر یعاقب 
المذنبين ويسهر على التزام التعاملین بحدود الشريعة وباخلاق الاسلام. هذا كله وأمثاله 
اطار ale‏ یفترض أن یتحرك ضمنه الأفراد والشرکات. والفقهاء لا یجیزون ابتغاء الربم 
خارجه . ولنضرب آمثلة محددة عل ذلك اخترنا أكثرها مما قرره فقهاء الحنفية» لان 
استنتاجات یود وفیتش مستمدة غالبا من الفقه الحنفی. كما صرح هو في غير موضم من 
LS‏ | 

فالامانة واجبة في التعامل عموما. ومن صورها آداء الانسان ما عليه من التزامات 
والوفاء بما عليه من شروط. وتکون هذه التزامات عادة مؤيدة بقوة القضاء. لکن ثمة 
احوالا يزول فیها الوّید القضائي ‏ کانعد ام البينة أووجود pile‏ من سماع الدعوی - 
ولا یبقی إلا المؤيد الديني الاخلاقي. فهل یجیز آحد من الفقهاء تحقیق الربح عن طريق 
الاخلال بالتزام فقد مژیده القضائی؟ لا نعلم خلافا في ایجابهم على الانسان تنفيذ مثل 
هذا الالتزام. وهذه هي المسألة الشهورة في التمیی زبین حکم القضاء وحکم الديانة 
(الدخل الفقهي للزرقاء. ف۳ - £( . 


— ۲ ۷ — 


النتائج الفقهية العملية الكثيرة لذلك: 

)1( أن التغاين في البایعات لایسمح بفسخ البیع من حیث الأصل» حفظا لاستقرار 
e) al‏ 

(ب) أمافي بیوع الأمانة (وقد مضی شرحها في ف (YY/A‏ فإن GAS‏ البائع في بیان 
کتمان دون کذب - انه اشتری السلعه بثمن موّجل, لأن العادة ان یکون الثمن 
الآجل آعلی من العاجل, فالکتمان هنا فيه شبهة algal‏ الشتری بان تكلفة السلعة 
على البائع هي تكلفة عاديةء بینما هي في الحقيقة مرتفعة GY‏ اشتراها CO Jo}‏ 


ورعاية المقاصد الشرعية الکبری هی من الشروط اللحوظة ضمنا في تقریر 
الفقهاء لتفاصیل آحکام العاوضات . فهم پلاحظون بدقة ان النشاطات الاقتصادية 
الاکتسابية کالبیع والمشاركة والزراعة والصناعة هي بالنظرإلى القاصد الشرعية 
الکبری -فروض كفاية لا بد منها لتلبية حاجات الحياة الاجتماعية السليمة في نظر 
الشريعة. فإن لم یوجد من يستطيع القیام بها إلا فرد أو آفراد مخصوصون. صارت في 
حقهم فرض عين. ولو الامر آن يجبرهم على القيام بهاء ويعطون حينئذ أجرة المثل, 
وليس لهم المطالبة بأكثرمتها (الحسبة لابن تيمية ص 65 و55 ). وبالقابل فان هذه 
النشاطات هي في الوقت نفسه سبل مشروعة للاكتساب القردي للذين يقومون بها. فإذا 
نجمت طوارىء تجعل سعی الأقراد للاكتساب بهذه العاوضات معطلا لمقصد شرعى, 
فإن الفقهاء يقيدون السعي الفردي للكسب حينئذ بما يكفل رعاية المقصد الشرعي 
الأساسي . 

فمثلا: الأصل في البيع هو التراضيء ولا يلزم البائع من حيث المبدأ -بربح معين 
لا يزيد عليهء بل له أن يطلب الثمن الذي يرضى بهء قل أو كثر. ولكن الفقهاء نصوا على 
حالات لا cles‏ للبائع فيها أن يربح كل ما ods ys‏ دون قدود. ومن هذه الحالات: 
)1( يرى الحنفية أن الغبن المجرد في المبايعات لا يسمح بابطال العقد مالم يكن غبنا 

فاحشا - أي يتجاوز التفاوت المعتاد في الأسعار-وصحبته خلابة. لكنهه 

استثنوا: «حقوق اليتيم» والوقف. وبيت المال: فالغبن الذي يقع بالتعاقد في مال 


— Y£ À — 


احدی هذه الجهات الثلاث مردود شرعا على الغابن al gly‏ تصحبه خلابه . لان هذه 
الجهات الثلاث تحتاج إلى مزید من الحماية عن طریق التشریم...» (الدخل 
للزرقاء» ف (V4:‏ 

(ب) إذا «اضطر الناس إلى ما عنده من الطعام واللباس, فإنه يجب عليه ألا يبيعهم إلا 
بالقیمه prs dig all‏ اختباره» ولا یعطوه زيادة على ذلك ...» أي لیس له آن بتجاوز 
الربح العادي في هذه الحالء (فتاوي ابن تيمية ۲۹/ ۳۰۰). 

(ج) by‏ حالة الاحتکار«یبیم القاضي على المحتكرين آموالهم الحتکرة». (الدخل 
للزرقاء ف ٥۹۲‏ . وآنظر الکاسانی ۱۲۹/۰). 

( د ( وقد صرح الحنفية بجواز «التسعبرق الأقوات في زمن الاضطرار..» كما ذهب 

«بعض الالكية وبعض الشافعية, وابن تيمية وابن القیم إلى جواز التسعير العادل 
. التفصيلية) . 


)—( الشتری الستریسل»؛ أي الجاهل بسعر السوق المستسلم للبائع لا یماکسه؛ یحره 
غبنه لقوله صلی الله عليه وسلم: «غبن السترسل Olay‏ 


ووجود nied‏ آمر يسهر على التزام التعاملین في السوق — الشريعة وأخلاق 
الحسبه لابن تيمية). 
يجلس في السوق دون أن يتعلم الأحكام الشرعية الأساسية للمعاملات التي يتعاطاها 
حتی لا يقع في الحرام من حیث لا یدری (للتفصیل ر: gal‏ الاجفان» ص Y‏ — °(. 

وهكذا نری أن الفقهاء یعدون ابتغاء الربح هدفا مشروعا ما دام في اطار تتحقق 
فيه الاحکام الشرعية الخاصة بالعاملات والاخلاق الاسلامية العامة كالأمانة 
كراهتهم ان يكون عامل القراض ne‏ مسلم؛ خشية أن يتعاطى الربا أويخل بأحكام 
الشريعة دون علم. بل إن الامام مالکا كره دفع المال إلى مسلم قراضا إن كان «يستحل 
Gad‏ من الحرام في البيع والشراء». وقد نقل يودوفيتش نفسه OS‏ 


— ۲٩ سب‎ 


` ما ذکره یودوفیتش من أن الفقهاء يعدون « ابتغاء الريح » معیارا رئيسيا‎ Lol 
فصحيح ضمن ما قدمناه من قيود‎ (Yo /1 لتصحیح تصرفات العامل 3 القراض (ف‎ 
أخلاقية. وسبب تأکید الفقهاء عليه هو أن فيه حماية لحق الشريك صاحب الال. لان‎ 
العامل لو آجزنا له التبرع أو البیم بأقل من ثمن الثل لكان في ذلك افتئات على حق شريكه‎ 
وذريعة إلى تضییم آموال الغير. والمبد أ الشرعي العام في مثل هذا الأمر: ان من كانت له‎ 
لا يجوزله ان يتصرف إلا فيما هو في مصلحة ذلك الغير المالية. فلا‎ cane ولاية على مال‎ 
يحق متلا لولي اليتيم أن يتبرع من مال الیتیم ولا أن يبيعه بأقل من سعر السوق. ومثل‎ 
ذلك متولي الوقف. بل إن القاضى لا يحق له الاذن بذلك.‎ 


* + * 


YO? —‏ سب 


(A‏ تقویم لمنهح یودوفیتش: 


(۱/۸) جوانب ايجابية في منهجه. 
في هذا الکتاب مزایا منهجية عديدة یجدر التنویه بهاء ومن آهمها: 
) | ( حسن re]‏ لتنسيق ووضوح العرض. 
(ب) التوثیق الستفیض لكل ما يورد من آراء الفقهاء. فهویعزوها إلى مراجعها الأصلية 
ویمیزها من ارائه بکل وضوح. 
مسبقة بتسق ط لها الأدلة CS.‏ انه لايتردد فى إبداء Lap heel‏ يراه جيدا أو 
obo, ta‏ مقر ول وه وعموما منصف, رصين في استنتاجانه. وبعيد عن 
اطلاق التعمیمات العاطفية ne‏ المقيدة. 
( د ( الاستقلال الفکری: ينقل الوّلف أحيانا آراء من سبقه من الستشرقین, لکنه 
الفصل الأخيرمن الکتاب (ر: آنفا ف ۲۷/۲ وما یلیها) قدم نتائج تنقض بصورة 
سبقه من المستشرقين. 
۲/۸ ماخذ على منهج نودوفدتش. 
۸ تحاهله القرآن والسنة بوصفهما مصدر الفقه. 
بقع يودوفيتش في خطأ منهجي أساسي هوتجاهل المصدر الالهي للشريعة 
بضطره ه إلى تضخيم اشر البيئة التاريخية التي ظهر فيها الاسلام وعاش فيها الفقهاء. 
والسلمون یعلمون أن الفقه الاسلامی (بمعنی الأحكام الشرعية العملیه) بعضه 
أحكام ومقاصد صرح بها القرآن العظیم والسنة النبوية الطهرة قولية وفعلية, لکن آکثر 
الفقه استنبطه الفقهاء واستنتج وه من القرآن والسنة. فعملية استنتاج الأحكام من 
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القرأن والسنة عملية انسانية معرضة للتأثربظروف الزمان والکان والأشخاص» على 
الرغم من إلهية مصدر التشریم. لذلك لم يختلف فقهاء الاسلام في ان استنتاج الفقیه 
معرض للخطا. بمعنی أنه قد يتسرب إليه تأشیر الزمان والکان» ومحدودبية الفهم؛ 
والنواز ع الشخصية: فلا یعبر قهمه عن حقيقة التوجیه الالهى في موضوع معین. 

وقد عنى علماء الشريعة منذ مطلع الاسلام باکتشاف وتحدید الأساليب 
ال وضوعية التي تساعد على الوصول إلى حقيقة الهد اية الالهية في الأحكام العملية, 
وتقلل من تأثير العوامل الشخصية أو التاريخية العارضة. ومن هنا نشا ale‏ آصول 
الفقه ومصطلح الحدیث وسواهما من علوم الشريعة إلى جانب علم الفقه. 

كما ان العقيدة الاسلامية» والتوجیهات التربوية في القرآن والحديث» تحث العالم 
باستمرار على God adh‏ لله. والتجرد من النواز ع الشخصية, وتهدد بأشد العقوية من 
بدخل عن قصد هذه النواز ع في استنتاجات بنسبها للشريعة. 

لهذا نری أن المنهج الصحیح في النظر إلى الفقه, هو الاقراريأن العوارض 
الشخصية والتاريخية قد يكون لها مدخل إلى استنتاجات الفقيه؛ لكن هذه العوارض 
كثيرا ما تكون متهاترة» بلغي بعضها آثرربعض. بينما العامل المطرد التأثير على فقهاء 
المذاهب بمجموعهم هو آثر الهداية الالهية المتمثلة في القرآن والسنة. ومن هناك نری أن 
تجاهل المصدر الالهي للفقه هوتجاهل للعامل الأكبر المطرب الأثر. 

يقدم يودوفيتش الفقه على انه ظاهرة انسانية محضة. وهووإن. لم يستعمل هذه 
العبارة لكنها مستنتحة من طريقة عرضه وتفسيره للأحكام. إذ قلما ينقل أدلة الفقهاء 
من القران الكريم أو الحديث الشريف في أية قضية يبحثهاء وقلما يعلل اختلافا من 
اختلافات الفقهاء بأنه نتيجة اختلاف فهمهم أوتفسيرهم للأدلة الشرعية. بل غالبا ما 
يعلله باختلاف بيئاتهم الاقتصادية. أومدى اتصالهم بواقع التجارة العملية.. الخ» وهو 
يرى فقه المشاركات والقراض في المذهب الحنفي جزءا من «قانون التجار 0520 (ر: ف 
1 عن معنی هذه العبارة). ۱ 

وبعبارة آخری: نادرا ما يشعر القارىء للكتاب بأن الفقهاء في مناقشاتهم 
واستنتاجاتهم؛ وما يرون منعه أو اباحته من التصرفات. انهم في كل ذلك يعتبرون 
أنفسهم ملتزمين بالتعبير عن الهداية الالهية في الوضوع, كما تدل عليها نصوص القرآن 
والسنة النبوية القولية والفعلية". 

لخر الآن بعضص النتائج العملية لهذا الخطأ المنهجي في تفسيريودوفيتش لدواعي 
اعتماد الفقهاء ‏ الحنفية خصوصا على الاستحسان والعرف في استنتاج الأحكام. 
وسنناقش موضوع العرف في (ف ۲/۲/۸ التالية). 
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نوچ بودوفيتشس في مواطن عد يد ۵ من کتابه بكدرة اعتماد dain Il‏ على الاستحسان 
للخروج على حکم القیاس الظاهر ومراعاة حاجات الناس العملیه. 

والانطباع العام الذي یعطیه یودوفیتش للقاریء في مواطن كثيرة من الکتاب له 
ننقلها في خلاصتنا هو أن تآثيرا لأحكام الشرعدة الأصلية في هذا وضو £ كان ينحسر 
باستمرار أمام ضغط الاعراف الحلية والحاجات العملية للتجارة. ون ذلك الانحسار 
كان بعترف يه «رسمیا» من خلال ميداً الاستحسان. 

ان الاستحسان Ml‏ ی دشر الیه دول وفنتش بسیمبه الحنقية استحسان 
ee‏ ال ضرورة موجبة أومصلحة 
القياس بعض الشكلات في حالة معينة. وهذا النوع من الاستحسان «يرجم في الحقيقة 
إلى نظرية المصالح الرسلة...»(. 

وقد نوسيم ال É 4 SIL‏ «الاستحسان»: أكثرمن الحنفية: علاجا ü‏ آسموه “les‏ 
حکما استثنائیا مناسيا. 
عرف غالب.. أومصلحة راجحة.. أو آدی إلى حرج ومشقة.. وهذا نظير استحسان 
الضرورة في الاجتهاد الحنفي »۱ . 

وقد نحأ الاجتهاد الحنبلى مذ منحی الاجتهاد المالكى 3 اعتبار المصالم الرسله - 
ومنها الاستحسان _ أصلا بعنمد dale‏ —— 
ذات الاعتبار الشرعيء فليس غريبا أن نری الحنفية والمالكية. إذا تعارض الاستحسان 
مع القياس ‏ الذي يعتمد على التجريد المنطقي ‏ قدموا الاستحسان .دل ان الما 
بقررون «ان الصلحة تخصص النصوص غير القطعية ومنها النصوص لاا 
في نظر LSIU‏ - عند التعارض». وهذا على التحقیق هو موقف الحنفية Leal‏ 


ts rewewre‏ مه L‏ سیق آن ميدأ إلا ستحسان والمصالح المرسلة بالعنی المتقدم هوق 
نظرثلاثة مذ اهب مبد ا يعبر عن موقف الشریعه . ولیس من الصواب والحاله هذه تصویر 
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الاستحسان وكأنه خصوصية في الذهب الحنفي. آووصف تقدیم الفقهاء للمصالح 
والحاچات على مقتضیات S=‏ قياسي » على انه تراجع للشريعة آمام هجمة الواقع. نقول 
لیس وصف الأمر fe‏ هذا النحوصوابا. لأن الفقهاء يرون أن اجراء القباس الظاهر 
(وهومبني غالبا على عله وحیدة) قد يؤدي آحیانا إلى الاصطدام بمقاصد شرعية آخری 
هي آولی بالاعتبار. ومن تلك المقاصد العتبرة: مراعاة حاجات الناس العملية وعدم 
ایقاعهم في الحرج. فالستند العام للاستحسان وا لاستصلاح - أي بناء الأحكام على 
الصالح الرسلة هو النصوص الشرعية الكثيرة التي «تضافرت على وجوب رعاية 
الصلحة ودفع الحرج Oe‏ وهذا من سمات الشريعة الاسلامية L<)‏ وردت في القرآن 

والسنه النبویه القولیه والعملیه» (ابن عاشور» ص ۱۱ - ۱۲) ولیس من ابتکار مدرسة 





۳/۳/۳۸ نفسیر موقع العرف ق الفقه 

التبس على یودوفیتش تفسير موقع العرف في الفقه ااسلامی. فقد نقلنا رأيه بأن 
الاعراف التجارية دخلت إلى الفقه الحنفی عن طریق الاستحسان» وتعجبه بعد ذلك من 
أن ds kj)‏ الفقهیه ترف فض اعتبار العرف مصدرا صحيحا للفقه» )5 1 Yoo‏ 
آنفا). 


ولایضاح موقع العرف من الاحکام الشرعية, وسيب اعتبار الفقهاء له في حالات 
دون آخضری» سنجتزیء من نظرية آلعرف في الفقه وهی نظریه واسعه ودقیقه - 
يملاحظات رئيسية Of‏ 
آو لا: 

لا خلاف بين الفقهاء في أن العرف فى ذاته لا يكون آبدا مض درا للتكاليف 
والمحظورات الشرعية في الاسلام. إلا أن يدل القران والسنة على ells‏ فیکونان هما في 
الحقيقة مصدر التکلیف أو الحظر. كما أن اقرار القران والسنة لعرف سائد في زمن 
البعثة بين السلین يعتبر قرينة شرعية على إباحته. وعقد القراض نفسه هومن الأمثلة 
على ذلك» إذ هو «مما كان في الجاهلية فأقره الاسلام» (ابن رشد ۰۲۳۳/۲ والميداني 
1/۲( . 

على أنه بعد أن يتقرر في القرآن والسنة وجوب آمر- كنفقة الزوجة على زوجها مثلا 
- أىإباحته ‏ كجواز UST‏ الول الفقيرمن مال اليتيم - أو النهي Ge‏ كمنع سوّال النأس, 
الا لن أصابته فاقة فان التفاصيل التطبيقية لذلك كثيرا ما تتركها الشريعة للعرف: 
كما في قول النبي عليه الصبلاة والسلام لزوجة احتاجت إلى النفقة على العيال من مال 
زو جهاالشحیح دون إذنه : لاحر ج علي ك آن‌تنفقی عليهمبالمعروف»”*"' »و کقول‌القران 


— Vos _ 


العظیم في شأن ولي اليتيم (ومن كان غنیا فلیستعفف. ومن كان فقيراً (Stale‏ بالعروف) 
eal]‏ 1] وكمافي تحديد النبى صلى الله عليه وسله للفاقة التي تب تبيح السوّال : 
.. حتى يقول GIG‏ من ذوی الحجا من قومه : قد أصابت فلاناً فاقة ۳ 
شاندا: 

إن السلطان الاکب رللع رف في نظر الشريعة هوفي تحدید تفاصیل وحدود 
الالتزامات التبادله بين التعاقدین في مختلف آنواع العقود والتصرفات. ما دامت تلك 
الالتزامات من حيث الاصل غير ممنوعة lend‏ وكثيرمن اختلاف الفقهاء في تفاصيل 
الاحکام مرجعه إلى ذلك. ومثاله اختلافهم في جواز بيع العامل )3 القراض) بالین. فقد 
جوزه أبوحنيفة خلافا مالك والشافعي. ويبين ابن رشد أن هذا الاختلاف ظاهري لأن 
«الجمیع متفقون على أن العامل إنما يجب له أن یتصرف في عقد القراض يما متصرف 
فيه الناس غالبا قي أكثر الأحوال. فمن رأی أن التصرف Gall‏ خارج Lee‏ یتصرف 
فيه الناس في الاغلب لم یجره..» (ابن رشد ۲۳۹/۲). ونظيرهذا اختلافهم في آمور 
آخری تتصل بصلاحیات عامل القراض (ر: ف /۲۱). 
ثالذا: 

قد يكون العرف مزی لا لعلة نص شرعي عام « فیوّدی إلى تبدل الحکم الشرعي. 
ومن أهم تطبيقات ذلك عند الحنفية انهم يمنعون من بيع وشرط استناد | للحديث 
الشريف الوارد في ذلك, لكنهم يبيحون الشرط الذي «تعارفه الناس». ومستندهم في هذه 
الاباحة هو اعتبارهم ان علة ذلك الحكم هي «منع سبب المنازعة» بين التعاقدین, فاذا 
تعارف الناس شرطا معیناء زالت المنازعة بشأنه» فتزول علة المنء(*'). 
رادها: 

إن من الاعراف ما Lis‏ لتلبية حاجة أومصلحة مشروعة. ومثل هذا العرف إذا 
كان لا يصادم نصا Lend‏ خاصا في موضوعه, ولا یعارض عموم نص ale‏ أو اجماع» هو 
عند الحنفية والالکیه «آقوی من القیاس فيترجح عليه عند التعارض». وهذا الترجیح هو 
عندهما «من قبیل الاستحسان..۱ "*». ولعلهم يرون أن في عدم اعتبارمثل هذا العرف 
(حراجا للناس بغير موجب قوي» والحرج مرفوع بنص القران العظیم. 

وسواء آقبلنا رأي الحنفية والمالكية هذا أم اعترضنا عليهء فلا یسعنا إلا الاقرار 
بأنهم یعللون رآیهم بمقاصد الشريعة ونصوصها» ويأصولهم في الاستدلال من تلك 


النصوص . فمن أكير الغلط تصور هذا الرآي بأنه مجاراة منهم لاعراف لا بملکون لها 
lads‏ 


— Yoo — 


لحظور بالقیاس» إلى حيز المباح أو المعفى عنه, لکنها لا تنقله إلى حیز الطلوب شرعا. 

ونحن نری أن یودوفیتش قد التبس عليه التصور العام لوقع العرف من الشريعة 
الاسلاميةء وأحد أسباب هذا الخطأ هو تجاهله لموقف القران والسنة من الموضوعء وآن 
ظن ).3 الفقهاء به ویخاصه فقي آحوال دفسرها ما د کرناه 3 «تالدا » ودرایعا» - دلیلا على 
التراجع آمام ضغط الأعراف المحلية: وهذا في رآيه بتناقض مع رفضهم لاعتبار العرف 
مصدرا للأحكام الأساسية التى جاءت بها الشريعة. 

۸ استبعاده المذهب tial‏ 

بين يودوفيتش بصراحة 3 الفصل الأول من كتابه (ر: ف (YA‏ أنه أعرض عن 
لآنه لا توجد مراجع منتظمة لهذا المذهب لفترة الدراسة التى اختارهاء وهی آواخر القرن 
الثاني الهجري وآوائل القرن الثالث. ولا نرى عذریودوفیتش مقبولاء OY‏ الامام 
أحمد بن حنبل قد عاش ق تلك الفترة (۱۱۶ -۲۶۱ه)؛ وحتى لولم توجد كتب فقه 
حنبلي تفصيلية حينئذء فإن آراء الامام أحمد مبينة بوضوح في کتب المتأخرين من 
(a ۱۶۰ 551١(‏ مثلا. وان يودوفيتش حتى في دراسته للفقه الحنفی لم يتمكن من 
الاقتصار على كتب الفترة التى اختارها ككتاب الأصل للام‌ام محمد بن الحسن 
الشيبانى (—ANAV - YYe)‏ يل اعتمد كثيرا على كتب متأخرة عنها كالمبسوط 
للسرخسي رت ١۸٤ه)‏ وبدائع الصنائع للكاساني (ت (OAV‏ فكان يستطيع أن 
يفعل الشیء نفسه في المذهب الحنبلي. 

إن تجاهل يودوفيتش للمذهب الحنبل في بحثه أدى به إلى بعض استنتاجات 
وتعميمات خاطئة عن الفقه الاسلامى ما كان لیقع فيها لولا ذلك, وأهمها في نظرنا ما 
سلف بيانه حول آثر السنه في فقه العاملات (ف ۷/ ۱/۲), وتفسيره SAY‏ الفقهاء 


R * بنط‎ 


— Ye" — 


)4( نتيجة تقویم كتاب یودوفیتش: 





۱ الجوانب الايجابية في مضمون کتاب یودوفیتش كثيرة أشرت إليهاء وهي 
“ دون شك أرجح من الجوانب السلبية التي ترکز أكثرها في تأويلاته لواقف 
دودودفيتش من ند ارك هذة النواقص في طيعة مقيلة منقحه. 


— Y ov — 





الهوامش 


شاخت Joseph Schacht‏ .ولد عام ۲ ۱۹۰ع, تلقى دراسته في جامعتی «بریسلو» و«ليبزيغ» في 
المانيا. کتب آیحانا کثبرة جداء وحرر وترجم العدید من الکتب العربیة ويخاصة في مجال الفقه, 
وشارك في تحريردائرة العارف الاسلامية . وکان اسناذ | في جامعات لیدن واکسفورد » والقاهرة 
(2۱۹۳۹-۱۹۳۶)؛ وكولومبيا.انتخب عضوا لمجمع اللغة العربية بدمشق عام ۱۹۰۰ 


.( Who Was Who, 1961 (انظر:70‎ © 


بودوقیتش Abraham L, Udovitch‏ آستاذ ورئیس قسم دراسات الشرق الادنی في جامعة برنستون 
بأمريكا منذ ale‏ ۲ ۱۹۷. ومحرر مچلة 15130168 51012 a YA Vo ale‏ وعضو‌هینه تحريرمجلة 
ia International Journal of Middle East Studies‏ عام Vo‏ 4 أم. 
(آنظر : 81 - 1980 Who is Who in America,‏ ) . 
Shy‏ ۵ الأنواع عموما تنطوی على خدمأت مود اه (أعمال الصسفه والتحویل وقبول الصکوك محفظ 
الاموال) فض لا عن الاقراض السریوی )3 غبر الحضارة الاسلامیه) . ولکن الأعمال المصرفة 
السابقة؛ لکنها تتميز بيارتكازها اساسا على الوساطة ق الاستتمار JU‏ لأموال الاخرین. للتفصیل 
آنظر (د . سامی Awam‏ ص۲۱ - (YY‏ 

أما الأعمال المصرفية الاسلامية الحديثة فعمرها لا بتجاوز العشرين Lele‏ إذا اعتيرنا 
آنظر مثلا (كارستن) و(نينهاوس) و(وهلرز- شارف) . 


عيارة شاخت حرفيا هی : «لم يعرف في القران وحزء من السنةى وهی غامضة .لذا وردت Ú‏ 
الترجمة العربية (شنتناوی ورفاقه ص (TOA‏ «.. لا في القرآن ولا في الحديث..». لكننا رجحنا ما 
آشتناه أعلاه. 

القول بفرضية الركاة في السنة التاسعة سبيه الاستناد إلى حديث ضعيف لا يحتج بهء وكذلك 
الالتياس بين فرض الركاة وكان قبل السنة الخامسة, وبين ارسال العمال لتحصيلها وكان في 
السنة التاسعة. (د. الترضاوي, ص VA‏ وابن حجر في فتح الباري ۳ ص۲۱ شرح الحديث 
رقم ۱۳۹۹). 

لتفصيل هذه الاحکام (ر: القرضاوي, ص ۲۲ (YY‏ حيث بين ان ممن یشمله وصف الفارم: 
من اصابته جانحه أوكارثة ذهبت بماله فهویستدین وینفق على عیاله. فبهذ! یکون سهم الفارمین 
نوعا من التامین الاجتماعی الاسلامی. 

آفادني د. ابراهیم السامرائي بم لاحظاته حول اللغات السامية» كما زودني د. جعفرعباينة 
(الااأخصائى باللفة العبریة) بتفسيركلمة (زاکوت) ویالعدید من الایضاحات وا لاقتراحات التي 
افادتتي في صياغة هذه الفقرة (۰)۱/۲/۲ فله جزیل الشکر. 


— Yo À — 


(`) 


(t) 
(°) 


(V) 


(۸) 


)4( ر: معجم مدن اللغة. لأحمد رضا. 


لفظ الزكاة في هذه الآية یحتمل معنی إيتاء المال (ر: تفسير القرطبی) كما یحتمل معه أيضا معنی 
التطهير. (ر: تفسير الطبري لشرح دقيق وجمیل. وتفسير الألوسي)» أما في الآية السابقة 
(۷۲/۲۱) قلا يحتمل إلا معنى إيتاء JUL‏ كما هوظاهر. وکلتا الآيتين مكية. 
بالفاظ متقاربه», واللفظ هنا للنسانی, والاضافات والشروح بين معقوفتين استقيناها من شرح 
السيوطى وحاشية السندي على سنن النسائي (ج * ص 55 (OV‏ ومن فتح الباري لابن 
حجر كتاب الزكاة: (ج Y‏ ص ۲۹۰ - ۰۲۹۱ شرح الحديث ۱۶۲۱). 
قال ذلك La,‏ بقضاء dil‏ الذی لا يحمد على مكروه سواه (ابن حجر). 
من ذلك قوله صلى الله عليه وسلم لا تحل الصدقة لغني, ولا لذي Bye‏ (قوة) سوی» وقوله «... 
لاحظ فيها لغني ولا لقوي مكتسب» (مختصرتفسير ابن كثيرء شرح الآية ٠١‏ من سورة التوية). 
ویستثنی من ذلك الغني من الفئات الأخرى في آية الزكاة كالعاملين عليها أوالمؤلفة قلوبهم» أو 
ابن السبيل إن كان غنيا في بلده. 
أنظر في تأكيد ذلك: ويسكنتزر. الموسوعة اليهودية. كلمة Go) Tithe‏ ۱۱۵ -۱۱۱۲)؛ فاننج: 
الموسوعة الکائوليکية. كلمة Tithes‏ (ص ۷:۱ t (V£ Y‏ ماکولوك, موسوعة الدين والأخلاق. 
الكلمة نفسها (ص ۳۶۷ (TOs‏ ويب ر(ص ۱۶۱ و۲۲۶)؛ هرشفلد, موسوعة الدين 
وا لاخلاق. کلمة Priesthood (Jewish)‏ (ص ۲۲۳). 

ويؤكد باقر (ص ۱۷۱) أن رجال الدین الزرادشتی في ایران القديمة کانوا «يمثلون طبقة 
غنية جدا بسبب ممتلکاتهم الواسعة والغرامات الدينية التي بستحصلونها ویعض الضرائب». 


هذه هی الصورة العامة» وان أشارتٍ بعض الراجم إلى أن الكنئيسة النصرانية التزمت أحيانا 
بتحصیص ربع دخلها لأغراض الصدقة. (ر: ديموتت : موس وعة الدين والأخلاق: ماد 3 
«Charity, Almsgiving (Christian)>‏ ص (YAY‏ 

آتظر ستولا (ص (YY‏ بوستان رص ۷ ۵ (AVN‏ 

آقول: إن من یتاح له أن نری ما في الفاتیکان حاليا يميل إلى الاعتقاد بأن رجال الكنيسةء هناك 
على الاقل» لا يمكن اتهامهم بالتقشف. 

آنظرویبر (ص ۲۲۶)؛ هرشفلد , موسوعة Gast!‏ وا لاخلاق, کلمة «Priesthood (Jewish)>‏ 
وبخاصة الفقرتین ۲ و٤ Go)‏ ۲۲۳ - ۳۲۶). 

وانظر وقانم ومراجع آخری عن زيادة عدد الرهبان وعن بذ خ flay‏ الکنیسه في کتاب (ماذا خسر 
العالم بانحطاط السلمین) لأبى الحسن الندوی Oe)‏ ۲۲۹ وا (Y£‏ 


(٥) 


۱۱ 


(AY) 
(۱1 


(At) 


(۱1) 


ie 


VV) 


. أشكر د . مخفد عبد القادر أبوفارس على ارشادی إلى هن | المرجع وعلی ایضاحانه في هذا الشان‎ (YÁ) 


وانظر في بیان أصناف آهل الردة ومانعی الزكاة ما آورده العلامة الندوي في الارکان الأريعة 
نشب بالقصور إلى ما آورد ه دون آن 41995 EEN‏ وبالنقص إلى ما لم بورده اصلا . 


(Aá) 


.) وخصوصا ص ۸ و۰‎ ۰ t) Slavery أنظر الوسوعة الیربطانیه. طبعة ۰ كلمة‎ (Y) 


اویقصدون بها اتفاق اثنين متساویین فیما یملکان على أن يكون کل منهما مفوضا (وکیلا) عن 
الآخر 3 كافة آنواع التصرف بمال الشرکة» وکفیلا للآخر أيضاء والربح بینهما على التساوی]. 
الخصاف: کتاب الحیل والخارج (تحریر جوزیف شاخت. هانوفر, )2۱٩۲۲‏ ص NV‏ 


— Yo — 


)۲۱( 
(YY) 


[ذكريودوفيتش في مطلع کتابه اهتمامه اساسا بفقه تلك الفترة الزمنية. وننبه القاریء إلى آننا 
سنلخص آفکاره في هذا الفصل بضمير التکلم]. 

[بالانجليزية Law Merchant‏ ولا يحسن ترجمته بالقانون التجاري. وهويعني اصلا de gana‏ 
الأعراف والیادیء المتعلقة بالتجارة ومعاملاتها. مما تيناه التجار یأنفسهم لتنظیم تعاملهم 
بعضهم التجار محاکم تطبق» علیهم. وقد عم آوروبا تدريجيا وطبقه تجارها 
بصرف النظرعن اختلاف لغاتهم وبلادهم. ومنه نشا في آوروبا القانون التجاری العاصر 
(ر: الموسوعة البريطانية ط ۱۹۸۱). ویودوفیتش یحاول اضفاء هذا العنی على فقه الشرکات 
والقراض في الاسلام]. 

[يشيريودوفيتش هنا إلى «جنيزة القاهرة» التي اکتشف فیهاء ونقل منها إلى انجلترا في آخر القرن 
التاسم عشر, كمية كبيرة من الوثائق الدينية والاجتماعية ليهوب مصرء أقدمها يعوب لسنة ٠‏ 6 لام. 
«والجنيزة» بالعبرية هي مستود ع Gob‏ بالكنيس تحفظ فيه الكتب الدينية التي لم تعد صالحة 
للاستعمال ولا يجوز اتلافها لان فيها اسم الله تعالى: (ر: الموسوعة اليهودية, طبعة NAVY‏ كلمة 
۳ ) ]. 


[الابضاع هو اعطاء مال لمن یتجربه على أن الربح كله لصاحب الال. فالعامل في الابضاع وكيل 
متبرع بالعمل. وکثبرا ما كان التجار الرموقون یقدمون هذه الخدمه إلى الذین لا یستطیعون 
استثمار أموالهم بأنفسهم, كما كان التجار بتبرعون بهذه الخدمه بعضهم لبعض ]. 

من هذه الأخطاء ما وقع فيص ۷۲ عند ترجمته نصا من كتاب المبسوط للسرخسي (ج ١١‏ 
ص 104(« حيث ترجم كلمة «حرج» أي مشقة ب «۵116706» التي تعنى المخالقة:, بینما 
الصحيح ترجمتها ب hardship‏ . كما ترجم كلمة «متاع» (التي عني بها السرخسي هناك: أدوات 
الحرفة) بكلمة merchandise‏ التي تعني debe‏ وكان الصحيح ترجمتها ب LS. tools‏ ترجم في 
ص ۲۱۸ من الكتاب كلمة «غبن يسيره ب slightdeception‏ التي تعنى الخداع اليسير. وهذا 
غلط ظاهرء سبق أن وقم فيه جوزيف شاخت ف An Interoduction to Islamic Law, pp. :4sGS‏ 
.298 & 117 لأن الغبن المقصود فقها في هذا المقام هومجرد اختلاف تمن السلعة بين المتعاقدين 
عن قيمة مثلها في السوق. وهذا الاختلاف يمكن حصوله دون أي خدا ع . فكانت الترجمة 
الصحيحة للغين هنا هى : over charging overpricing‏ أنظر في (الحاشية OY‏ آدناه) نتيجة هذا 
الخطاً فى الترحمة. 

الأمام أبوحنيفة A)‏ -۱۵۰ه)؛ والامام مالك «(aVV4 Ao)‏ والامام الشافعي Yo.)‏ - 
٠٤‏ ش)؛ agen,‏ ألله جميعا. 

ر: أبن قد امة 5/ 5» والقاضي عبد الوهاب ۰۲۶/۲ والسرخسي ۱۵۰/۱۱ والققرة ١/7‏ آنفا. 


ل : بودذفسش ص anh‏ ومانلیها «Mas‏ عن 65311 لسحنون ۱۰۷/۱۲ وانظر آيضا السرخسي 
۲ والفني لابن قدامة ۳/۵ وهو الذي نقل كراهة الشافعی لها. لكن المطيعى في تكملة 
الجموع 55/١17(‏ و ۸۰) صرح بأن علة الكراهة sic)‏ الشافعية) تنتفى إذا كان البيع والشراء 
Gal all‏ الاريعة, إذا كان المسلم هو العامل JUL‏ . 


— ۲ Vt — 


(YY) 


(<) 


(°) 


———— 


YA) 


(YY) 


(YA) 


(۹) 
(°) 


(TY)‏ (ر:ف / ۱۷ نقلاعن السسرخسي t /YY‏ 6( حیث سمی یودفیتش تلك الصيغة قراضا 
صناعياء لكننا فضلنا التسمية الثبتة آعلاه Mas)‏ عن معجم الفقه الحنبلي» ج 4۸۲/۱)؛ 
واحتفظتا باسم «القراض الصناعی» لصيغة انفرد الحنابلة باجازتها, وسنذكرها بعد قلیل . 

(YY)‏ ر:د .عبد العزيز الخیاط (۱۵۸-۱۰۷/۱) والقاري (مادة ۱۸۸۹). وفي مخالفة مالك 
والشافعي تقصیل لایتسع له القام. ویلاحظ أن اتفاق الحنفية والحنابلة في ( أ ) و( ب )ء 
ومخالفة امالكية والشافعية لهما في call‏ ترتکز على قبول الأولين لبد استحقاق الربح بالضمان 
LS‏ للآخرين . وانظر عبارة ابن قدامة الصريحة في استحقاق الربح بالضمان (المغذى ۱/۰ - 
(V‏ وف أن هذا هو آساس لتصحیح شرکتی الابد ان والوجوه . 

(YY)‏ ر: القاضی عبد الوهاب (۲/ 04( وابن قدامة (۲۲/۰ و (Y£‏ والقاري (الواد VALS‏ و ۱۸۹۷)؛ 
والفقرة ۲۱/۲ آعلاه» ومجلة الأحكام العدلية (مادة ۱۳۷۱). ويلاحظ أن الحنقية یعدون هذه 
من صورشركة العنان. ومن اصحاب الشافعی من یجین, تجمع الشركة 
والضارية في عقد واحد . (ر: الطیعی )٩۷/۱۳‏ . 

(Y£)‏ ر: الأم للشافعي (YYo / Y)‏ والمغني لابن قدامة (۵۰/۰) واليد اني (۱۳۲/۲). والقاری (مادة 
۸ والبهوتی (۲۱۱/۲) . 

(Yo)‏ أبن قدامة (۲۳/۰) والقاضي عبد الوهاب (۲/ (Yo‏ والطيعي (۸۲/۱۳ 813)ء لکن الذ اهب 

. أن الخسارة لاتکون إلا على قدر الأموال‎ Je مجمعة‎ ٠ 

)1( ابن قدامة o)‏ £ - ۵) والقاضي عبد الوهاب (Y£ /Y)‏ واليداني (۲/ (AYA‏ والسرخسي 
(۲۱۹/۱۱) . 

(YV)‏ ابن قدامة )0/ ۰)٩-۸‏ والسرخسی (۲۱۹/۱۱). على أن الحنفية قد آجازوا استحسانا صيغة 
قريبة من ذلك» وهی أن یتقبل العمل صاحب رأس JU‏ الثایت (فیصبح ضامنا لتنفیذه)» ثم 
يعطيه العامل على أن يكون الربح بینهما. ونقل السرخسي (۱۵۹/۱۱) استحسان الامام 
محمد لذلك: ويمثله وردت مجلة الأحكام العدلیه. (ر: شرح العلامة على حيدر للمادتين ۷ و 
7 من المجلة. وانظرف 5/1 آنفا) . 

(YA)‏ ابن قدامة (Y£ /o)‏ واليدانيی (۰)۱۳۲/۲ ومعجم الفقه الحنبلي (AAA/Y)‏ والجزيري 
)90/7( 

(YA)‏ هذا الاختلاف نتيجة لتوسع الحنابلة في قبول تعلیق العقود أكثرمن غيرهم. بینما جمهور الفقهاء 
- والحنفية خصوصا - يمنعون ذلك ولاسیما في العاوضات الالية . د: مصطفی الزرقاء الدخل 
الفقهي (ف ۲۳۳ و ۰ (YOU,‏ ونقلد . الصری (ص ۱۱۵) رأيا لبعض الحنفية بجواز 
الاضافة ف الضارية, وبين أنه خلاف الراجح. وانظر آیضا ابن قدامة (۵/ (OV‏ والقاري BAU)‏ 
۸ ) . 

(۶۰) انظر ایضاحا شاملا حول ذلك في الدخل الفقهي للزرقاء (ف ۲۲۰ - ۲۳۷) . 

(۶۱) هذا الترتیب یعبرعن فهمنا الشخصی البني على استقراء تفاصیل الاحکام الفقپیه في موضو F‏ 
الشرکات. ولا نستبعد أن يتغيرهذا الترتیب في موضوعات فقهية آخری غير الشرکات . قارن : 
د . شحاتة ص ۷۷ ۷۸۰ . 

(۶۲) هذا الترتیب هومایستنتج صراحه مما ذکره الزرقاء في الدخل الفقهی (ف OA‏ حاشیه) ویبدو 
معبرا عن موقف AOS‏ من الفقهاء . 
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Y)‏ £( یقول د. شفیق شحانة (من اقباط مصرء وکان أستاذ! للحقوق في جامعة القاهرة تعمق في دراسة 
الفقه الاسلامی) أنه لايرى أهمية للتمييزيين Jal, is Lil al‏ الحدیث لأن «... جمیم المذ أهب 
tab‏ إلى الاستدلال العقلی. سواء منها المالكية والشافعية والحنبلية ((ضافة للحنفیة).... 
ص ۷۷ . I‏ 

)££( الدخل الفقهي العام للزرقاء (ف ۲۲۰) baa‏ بين أن هذا أيضا هورآي العلامة محمد آبوزهرة 
dom,‏ الله )3 کتابه: اين حنبل» ف ۲۲۸) . 

. (V° الدخل الفقهی للزرقاء (ف‎ (to) 

(EV)‏ ابن قدامة (55/0): والبهوتي (V/V)‏ وقارن مختصر المزني على کتاب الام للشافعي 
(VY/Y)‏ . 

. )۱۱/۲( والقاضي عبد الوهات‎ (8 A J °) ابن قد امه‎ (ë V) 

(۸:) لانستند gy)‏ هذه القارنه بين القراض الاوربی والقراض الاسلامی) على القول بان الأول 
مقتبس من الثاني . على أن هذا الاقتیاس هو احتمال تاريخي قوي (ر: ف ۰)۱۲/۱فان صح فانه 
يؤكد حجتنا في عمق أثر الاسلام على هذه المؤسسة الاقتصادية. لأنها تغبرت بصورة جوهرية 
حينما زال عنها آثر الاسلام . 

)£4( اعتمدنا في تفاصیل عقد الكومندا على بحثين آحدهما للاستاذة (میدیسی) (Medici)‏ والآخر 

للاستاذ (ييروت)61011) ؛ (انظر قائمة الراجم الانجلیریه) . 

(۰۰) لهذانری أن استخد ام یودوفیتش كلمة 3(Commenda)‏ کتابه مقابل القراض (الضاربة)؛ 
لیس مناسباء خاصة وانه لم ینبه القاریء الانجليزي إلى الفروق الجوهرية بين المؤسستين. 
وانظر آیضا: مصرف التنمية الاسلامي للدکتور الصري (ص ۲۶۵ - ۲۵۰) عن الاختلاف بين 
شركة التوصية (وهي صورة معاصرة اساسها الکومند!) وبين القراض الاسلامي . 

(eA)‏ لزید من التفصیل حول مقارنة الآثار الاقتصادية للتمویل الاسلامی بالشاركة والتمویل الربوي 
بالفروض, انظر: د. نجأة الله صدیقی (Y ` — Oe)‏ ومحمد آنس الزرقاء (ص OV‏ - 05) . 

(۰۲) الخياط (Y AY/A)‏ وموطاً مالك (1/ YOY‏ طبعة القاهرة تحقيق عبد الباقي) ٠‏ وينقل ابن قدامة 
رواية عن الامام أحمد بالجواز (۱۳/۰). كما أن متاخري الحنابلة أجازوا ذلك (القاری مادة 
(VACA‏ على الرغم من أن الحنايلة يمنعون الحيل (ابن قدامة .(YY/£‏ وكذلك يمنعها المالكية 
(ابن عاشورء ص ۱۱۵). وننبه القارىء إلى آنتا لانرحب بالحیل, بل نرى أنها غالبا نتيجة الغلو 
في الاستنتاج النظريء ثم محاولة الخروج من مازقه يما يسمى حيلة. ولكننا على UI‏ حال نرى أن 
يودوفيتش قد ضخم مسألة الحيل في القراض والشركات . 


ولابن القيم في موضوع الحيل كلام نفيس وموقف حكيم نوصي القارىء بالرجوع إليه في 
کتابه (إعلام الموقعين) . 

)07( أخطأ يودفيتش في معنى «القبن» في المبايعات فحسبه هو الخديعة (ر: حاشية ۲۷ «(LST‏ ولا كان 
الفقهاء لايبطلون البيوع بالغين اليسيرفقد عد هذ! دليلا على أنهم يجيزون الخديعة اليسيرة, 
وآورده في بحته عن مظاهر تأثر الفقهاء بأخلاق عصرهم . 

(o£)‏ المدخل الفقهي للزرقاء (ف VAV‏ و188١).‏ وعقد البيع للزرقاء (ف «(AV AY‏ وابن رشد 
(۲۱۳/۲). ونقل ابن قدامة في المقنع (؟/ OF‏ طبعة مكتبة الرياض) رواية عن أحمد بذلك. وف 
رواية أخرى Ge‏ (وهذا قول الشافعي أيضا) ان الشتري ليس له رد المبيع؛ بل يأخذه مؤجل 
الثمن . 
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.o Vo V قال الحافظ (العراقي) سند هذا الحدیث جيد. ر: فيض القدير للمناوي (الحدیث رقم‎ (oo) 
. (Vo ص٤ وکنز العمال للهندي (الحدیث ۰۹۹۹۱ ج‎ »)۶.. ج٤ص‎ 

)`°( ر: یود وفینش ص ۲۲۸ - ۰۲۲۹ نقلا عن البسوط السرخسي ۱۲۹/۲۲ وعن الدونة لسحنون 
gl) ١5‏ انظر الدونة ومعها مقدمات ابن رشد, طبعة دار الفکر ببیروت؛ ۱۳۹۸ه, ج ص 
V‏ °( . 

. نذکرمن اشارات یودوفتش النادرة لذلك مالخصناه عنه في ف ۳۱/1 آنفا‎ (ov) 

(cA)‏ والنوع الآخرمن الاستحسان عند الحنفية (وهو غير مقصوب في هذه الناقشة) هو الاستحسان 
القیاسی, أي «القياس الخفی». الذي هوف الحقيقة «ترجیم لأحد الأقيسة عند تعدد وجوه 
القياس» (المدخل الفقهى العام للزرقاء. ف ۱۵). والمالكية يعدونه نوعا من القياس فلا یسمونه 
استحسانا) . 

)04( المدخل الفقهي العام للزرقاء ف ۱۸-۱۷ . 

)+1( المرجع السابق, ف ۲۱ . 

. E/T السابقء ف‎ pall (AA) 

(AY)‏ المدخل الفقهي للزرقاءء ف ۲/۳۲ - ۲۲.لکن الاجتهاد الحنبلی لايقبل تخصيص النصوص 
العامة (حتى غير القطعية) بالصلحة المرسلة. (الرجم السابق) . 

(AY)‏ من الأدلة المشهورة مانص عليه القرآن العظيم من نفي الحرج وقصد التيسير: (يريد الله بكم 
اليسر ولايريد بكم العسر) [البقرة ۰]۱۸۰ (وماجعل عليكم في الدين من حرج) gall]‏ ۷۸]. ومن 
الأدلة الشرعية الاقتصادية على ذلك أيضا في السنة النبوية : 

( 1 ) استثناء بيع السلم من النهى عن بيع ماليس عند الانسان (لحاجة الناس إلى تمويل الانتاج 

الزراعي منذ بداية الموسمء وهذ! هوتعلیل اباحة السلم في نظر الفقهاء) . 

( ب ) استثناء بيع العرايا من النهي عن بيوع ربوية معينة. وعلة هذا الاستثناء حاجة بعض الناس 
ال أكل الرطب يدل التمر الذي عندهم . وقد وضع أبن رشد تعلیل هذا الاستتناء (۲/ ۲۱۶ = 
۷) وانظر ایضا ابن قدامة (۱۳-۱۲/۶ و41) . 

( ج ) جواز تقدیر الواجب في زكاة النماربالخرص أي الحزروالتجمین» وذلك اتیسبرتصرف الکلفین 

بمحاصیلهم دون طول انتظار (ابن رشد ۱ والقرضاوي ۳۲۸۱/۱). فظاهر من هذه 
الامتلة أن رعاية الحاجات الشروعة هي من سمات الدین الاسلامي . 

وانظر» في مراعاة الشريعة للحاجات, قاعدة «الحاجة تنزل منزلة الضرورة ...» في شرح 
قواعد الجلة لاحمد محمد الزرقاء (المادة (YY‏ وفي الدخل الفقهي للزرقاء (ف (XY‏ . 

۵۵۳ Vo هذه الملاحظات مبنية على ماورد عن نظرية العرف في الدخل الفقهي للزرقاء. ف‎ (A£) 
. رص ۸۲۰ - ۰۳۷)» مم اضافة بعض الامثلة‎ 

)12( رواه مسلم ۸۲/۲ g)‏ © ص۱۳۰ من طبعة اسطنبول والنذري ۲۳۶/۱) . 

)11( رواه مسلم g)‏ © ص ۹۸۰-۹۷ من طبعة اسطنبول والنذري (Yet A‏ . 

(V)‏ الدخل الفقهی للزرقاء (ف 1 ly. (EVV‏ لامنله على ذلك في عقد القراض كثيرة. انظرمتلا ابن 
قدامة Og)‏ ص۱1 و۱۷ (AY‏ حيث يس وغ كثيرا من صلاحیات العامل في القراض والشريك في 
الشركة يقوله «لان هذا عادة التجاره . 

(AA)‏ الدخل الفقهي للزرقاء (ف 574 (CVV‏ . وينظرحديث النهي عن بيع وشرط في: «بلوغ الرام 
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من أدلة الاحکام «للامام أبن حجر العسقلاني (الحدیث رقم 114 ص VEE‏ طبعه دار الکتاب 
العربى في بیروت, تحقیق رضوان محمد رضوان) . 

(15) الرجم السابق, (ف (OVS‏ .ومن الأمثلة الاقتصادية على ذلك أن يعض کبار الحنقية 
(كمحمد بن سلمة أجازوا أجرة السمساروان كان القياس عندهم يقضيى بفسادهاء لكثرة 
التعامل ويحاجة الناس. (المدخل الى نظرية الالتزام للزرقاء. ف VV‏ حاشية) . 
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مراجع عريبة ‏ 


. ابن بدران الدمشقي (ت ۱۲۲۸ه-): المدخل الى مذهب الامام أحمد بن حنبل‎ ١ 
المطبعة المنيرية - القاهرة (من دون تاريخ). الطبعة الثانية تصحيح وتعليق د.‎ 
عید الله التركى . بيروت: مؤسسة الرسالة ١٠5١ه = ۱۹۸۱م.‎ 
أحمد: الحسبة في الاسلام. تحقيق وتعليق محمد زهری النجارء‎ dod ابن‎ - ۲ 
م.‎ ٠۱۹۸۰ الرياض: المؤسسة السعيدية. (طبع مطابع الدجوی _ القاهرة)»‎ 
ابن تيمية: مجموع فتاوي شيخ الاسلام آحمد بن تيمية. جمع وترتيب عبد‎ ۳ 
الرحمن بن محمد بن قاسم. الرباط (المغرب): مكتبة المعارف.‎ 
أبن حجر العسقلاتيء الامام الحافظ أحمد بن علي: فتح الباري بشرح صحيح‎ - £ 
الامام البخاری. (ترقيم قؤاد عبد الباقى واشراف محب الدين الخطيب) تصحيح‎ 
وتحقيق الشيخ عبد العزيزين بان. نشر دار الافتاء. السعودية. من دون تاريخ.‎ 
أبن رشد: بداية المحتهد ونهاية المقتصد. القاهرة: المكتية التجارية الكبرى.‎ - ۵ 
—A AYA A ۰۲ ابن عايدينء حاشية رد الحتار على الدر الختار, بيروت: دار الفکر»‎ 1 
1937م (اعادة طبع ۱۳۹۹ه- = ۱۹۷۹م).‎ = 
ابن عاشورء السيد محمد الطاهر: مقاصد الشريعة الاسلامية. تونس: المطعة‎ - ۷ 
.ها١١1‎ 1 الفنده, طا‎ 
-۸۱۳۸۸ ابن قدامة, آبومحمد عبد الله: المغنى. القاهرة: مكتبة القاهرة,‎ - A 
(1514م). بتحقیق د. طه الزيني.‎ 
والتهاية. الطبعة الثانیه, بيروت:‎ fl: ابن کت الحافظ آبوالفداء الدمشقى‎ 41 
 .م۱٩۷۷ مكتبة المعارف ودار الفكن‎ 
الحافظ أبو الفدا الدمشقى: مختصر تفسير اين كثير. اختصار وتحقيق‎ nas ابن‎ ٠ 
(1581م).‎ ali Y ببروت: دار القرآن الکریم»‎ .VL محمد علي الصابونی.‎ 
ابن منظور: لسان العرب. (اعاد بناءه على الحرف الأول من الكلمة يوسف خیاط‎ - ١١ 
. وبديم مرعشلى). بيروت: دا رلسان العرب. من دون تاريخ‎ 
الأجفان» د. محمد بن الهادی: «مسائل السماسرة للابياني»؛ بحث سينشر‎ gal - ۲ 
= ۱۶۰هب‎ ۶ (Y) في مجله أبحاث الاقتصاد الاسلامي: مجلد (۱) عدد‎ 
م. جدة : مركز العالی لأبحاث الاقتصاد الاسلامي.‎ ۶ 
.۸۱٩۷۹ بقداد‎ drole ورفاقه: تاريخ ایران القدیم. بغد اد:‎ db باقر‎ - ۳ 
البهوتی. منصورین یوسف: الروض القنم شرح زاد الستنقم. القاهرة: محپ‎ - ۶ 
الدين الخطیب. الطبعة السادسة. ۱۳۷۹ه-. (تصویر مکتبة الریاض‎ 
. الحدیثة)‎ 
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الجزیری» عبد الرحمن: الفقه على الذاهب الأريعة . بیروت: دار SAN‏ من دون 
تاريخ. 

حمود» سامي حسن: تطوير الأعمال المصرفية بما يتفق والشريعة الاسلامية. 
Glee‏ (الأردن) ط۰۲ مطبعة الشروق: ۲ ۱۶۰ه (15831م). 

حیدر» علی: درر الحکام شرح مجلة الأحكام (العدلية). تعریب المحامي فهمی 
الحسینی . بیروت: دار العلم للملایین» ویغد اد : مکتبه النهضه. 

خان؛ محمد صدیق حسن: نيل الرام من تفسيرايات الاحکام . ببروت : دار الراند 
العربي ۱۶۰۱ هه (۸۱۹۸۱). 

الخیاط, د. عبد العزيز: الشرکات ف الشريعة والقانون الوضعي. عمان : 
منشورات وزارة الأوقاف. ط۰۱ ۱۳۹۰ه = ۱۹۷۱. 

دائرة المعارف الاسلامية (ترجمه عريية: اعد اد وتحرير الأساتذة: آحمد 
الشنتناوي ورفاقه). القاهرة: دار الشعب. الطبعة الثانیة. 915١م Nb)‏ 
۲ عم). 

.)2۱۹۰۸( آحمد : معجم متن اللغة. بیروت: دار مكتية الحياة. ۱۳۷۷ه‎ Lis, 
۱۲۵۷ه): شەر ح فواعد محله الاحکام‎ - 1A6) الزرقاءء آحمد بن محمد‎ 
العدلية» بتحقيق نجله مصطفی آحمد الزرقاء. بروت : دار الغرب الاسلامى‎ 
(۱۹۸۲م).‎ A۲ 

الزرقاء. د . محمد أنس: «نحونظرية اسلامیه معيارية للتوزيع» بحث مقدم الى 
المؤتمر العالي الثاني للاقتصاد الاسلامي, اسلام أباد. الباكستان: ۱۰۳ه- 
AAY =‏ 

الزرقاء» مصطفی آحمد : عقد البيع في الفقه الاسلامی. دمشق: مطبعة الجامعة 
السورية 2۵۱۲۱۷ = ۱۹4۸م. (من سلسلة: الفقه الاسلامي في ثوبه 
الجدید ) . 

الزرقاءء مصطفی آحمد ؛ : الدخل الفقهی العام: الجزء الأول « دمشق : 
مطبعة الحياة, VAE‏ ١ه‏ = 1515م.والجزء الثاني (ط سایعه) . دمشق مطیعة 
الجامعة السورية. aN VAY‏ = ۱۹۱۳. (من سلسلة: : الفقه الاسلامي في 
توبه الجدید ). 

الزرقاءء مصطفی seal‏ الدخل الى نظریه الالترام العامة في الفقه الاسلامی. ط 
خامسة. دمشق: مطبعة الحياة» ۱۳۸۲ه = ۱۹۱۶ (من سلسلة الفقه 
الاسلامي في نویه الجدید ). 

الزرقاء. مصطفی أحمد : : «نظام التأمین : موقعه Ú‏ الميدان الاقتصادى بوجه عام 
وموقف الشريعة الاسلامية منه». بحث منشور ‏ کتاب الاقتصاد الاسلامی 
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بحوث مختارة. تحريرد . محمد صقر. جدة: المركز العالی لأبحاث الاقتصاد 
الاسلامي, جامعة اللك عبد العزين (۱۶۰۰ه» ۱۹۸۰ع).ص ۳۷۳ - ۶۱8 
السرخسی» شمس الانمه: کتاب الیسوط. ط۲ ؛ بیروت : دار العرفة من دون 
تاريخ (يبدو أنه تصوير لطبعة القاهرة ۱۳۲۶ه- = 1105م). 

الشافعي «إمام المذهب» محمد بن أدريس: الأم. القاهرة: كتاب الشعب 
7ه = 15118م. ویهامشه مختصر المزنى «تصوير عن طبعة ۱۲۲۱ه» . 
شحاته؛ د . شفيق: نظرية الالتزامات في الشريعة الاسلامية, الجزء الأول» طرفا 
الالتزام. القاهرة: مطبعة الاعتماد» 19771م. 

— شنتناوي ورفاقه» انظر Ls]‏ : د أدرة المعارف الاسبلامية. 

صدیقی. د . محمد نجاة الله : «لاذ! الصارف الاسلامية». ترجمة د . رفنق 
الصري. سلسلة الطبوعات بالعربية رقم ۰۱۰ جدة: الرکز العالي لأبحاث 
الاقتصاد الاسلامي» ۲ هھ = ۸۱۹۸۲. 

العباديء د . عبد السلام د اوود : الملكية في الشريعة الاسلامية» دراسة مقارنة. 
عمان, الأردن: مکتبة الأقصىء ۵۱۳۹۷ (Y)‏ أجزاء. 

علام؛ د . محمد (Suge‏ «حاشية» على مقال شاخت عن الرکاة منة منشورة في 
(شنتناوي ورفاقه. ج ۱۰.ص (YOU‏ 

القاري, أحمد بن عبد الله: کتاب مجلة الأحكام الشرعية على مذهب الامام أحمد 
بن حنبل. دراسة وتحقيق د . عبد الوهاب أبوسليمان وډ . محمد ابراهيم أحمد 
على» جدة: مطبوعات تهامه» ۱۶۰۱ه- = ١158م.‏ 

القاسميء الشيخ جمال الدين: موعظة المؤمنين من احياء علوم الدين. تحقيق 
عاصم البيطار. بيروت: دار النفائس ۱۶۰۱ه- = ۱۹۸۱م. 

القاضي عبد الوهاب بن علي بن نصر البغدادي المالكي (ت (at YY‏ الاشراف 
على مسائل الخلاف. مطبعة الارادة (من دون مكان أوتاريخ) جزءان. 
القرضاوى. د. يوسف: فقه الزكاة. ط ثانيةء ديروت : مؤسسة الرسالة ,—AN YA Y‏ 
۲ 

الکاسانی» علاء الدین: بدائع الصنانع في ترتیب الشرائع. القاهرة : ANY YA‏ 
مسلم, (الامام) مسلم بن الحجاج بن مسلم: صحیح مسلم. پشرح النووي 
تحقیق واشراف آحمد آبوزینة. القاهرة: کتاب الشعب (من دون تاریخ). 
الصري» د. رفیق: مصرف التنمية الاسلامي. بیروت: مؤسسة الرسالة ط ثانية, 
5ه = (158م. 

المصريء د. رفيق : الجامع في اصول الربا. مخطوط. دمشق ۱۹۸۰م. 
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£0 - امناوی» محمد عبد الرئوف: فيض القد یر شرم الجامم الصغير. ط۲ بیروت: دار 
العرفةء ۵۱۳۹۱ = ۸۱۹۷۲. 


1 - النذری (الحافظ المنذري): مختصرصحیح مسلم . تحقیق محمد ناصر الدین 
الألباني. الکویت: وزارة الاوقاف (۱۳۸۹ه). 
۷ - الميداني» عبد الغني الغنيمي الدمشقي: اللباب في شرح الکتاب. حمص وبیروت: 
دار الحدیث ودار الكتاب العربي (من دون تاریخ). 
۸ - النسائی: سنن النسائي بشرح الحافظ السيوطي وحاشية الامام السندي 
ببروت : دار الفكر. الطبعة الأولى ۱۳۶۸ه- = .)۸۱٩۲۰‏ 
£4 - الندوي, السید آبوالحسن علي الحسني: الارکان الأربعة (الصلاة» الزكاة, 
الصوم, الحج) في ضوء GUSH‏ والسنة مقارنة مع الدیانات الاخری. ط۱» بیروت: 
دار الفتح, ۱۳۸۷ه- = 11717م. 
- الندوی, السید آبو الحسن علي الحسنی: ماذا خسر العالم بانحطاط السلمین. 
ط٤»‏ ببروت : الاتحاد. الاسلامى العالی للمنظمات الطلابية» ودار القرآن الكريم: 
۸ 4۷۸ 
ه - الهندی, علاء الدین على التقي : كنز العمال في سنن الأقوال والافعال. حلب: 
مكتبة التراث الاسلامي (من دون تاريخ؛ تصوير مؤسسة الرسالة في بیروت). 
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مواقف المستشرقین من الحضارة 
الأسلامية في الأندلس 


التيارات الاستشراقية في الحقل الأندلسي 


۱ نهاية خريف ۰۱۹۷۰ آقامت الحكومة الاسبانية مؤتمرا علميا كبيرا 
. أسمتهالمؤتمر الأول لتاریخ آسبانیاء وکانت طبيعة المؤتمرمستمدة من 
اسمه» فهو آول موّتمررسمي یتناول تاريخ اسبانیا بشکل عام ویرکز على المرحلة 
الاسلامية دشكل els‏ 
وكانت الحكومة الاسبانية لشدة احتفائها بالمؤتمر حعلت أيامه الخمسة موزعة 
على مدن الأندلس الكبرى اشبيلية وقرطبه وغرناطة ومالقةء والمعنى الذي يوحي به 
إيثارهذه المدن بالمؤتمردون غيرها من مدن اسبانيا الكبرى لا يحتاج إلى pS‏ اجتهاد 
لكى يستنتج المرء أن الحكومة الاسبانية في عصرها الأخيرلم تستطع أن تتصور أن 
لاسبانيا تاريخا ذا قيمة بغير التركيز على المرحلة الاسلامية تركيزا كلياء وإلا لاختصت 
مدنا کیری مثل مدريد العاصمة السياسية» أوبرشلونة العاصمة الثقافية بجلسة أو 
اننتين من جلسات المؤتمر. 
لقد كانت آیام المؤتمرموزعة على Gall‏ الأربم السالفة الذكر أوبالأحرى على 
جامعاتهاء وليس هذا مجال تقريرما كان يسيطر علينا نحن العلماء العرب 
المشاركين في المؤتمرمن مشاعر مضطرمة بين حنين وحسرةء وأنس 9 ating‏ وتدبر 
وعبرة, ونصوروواقع. وخيال وحقيقه. كان ذلك كله مسيطرا على مجامع نفوسنا 
مما سمعنا ومما شهدنا وشاهدنا. 
ومثلما ضاع الأندلس بالاهمال وعدم المبالاة من جانبنا نحن العرب والمسلمين, 
فقد كانت الاراء والوقائع التي شاعت في المؤتمرمن الوفرة بمکان» فكنا نحن المشاركين 


— YVo — 


العرب من القلة دحدث كنا نلهث لكي ندفع نهمه ظالمة هنا ونصحح Las’)‏ منعمد | 
هناك. الأمر الذي جعلنانعتب في أدب وحياء على poi gh! dua‏ لانها لم توجه 
الدعوة إلى عدد مناسب من العلماء العرب والموؤركين المسلمين, وأثرت الستشرقین 
الأوروبيين والأمريكيين: ولكن سرعان ما بدد القوم ما تصورناه اهمالا آقمنا عليه عتابناء 
فأطلعونا على قائمة طويلة بأسماء علماء وأساتذة من أكثر البلاد العربية 
والاسلامية. وجهت إليهم وإلى حكوماتهم د عوات مبکرة يبدو آنها طويت في زوايا 
النسيان وألقيت في سلال الاهمال. وترتب على ذلك أن فانتدا مواجهه كبرى بين 
gall‏ الذي نحن أضحابه والباطل الذي يحتلقه الآخرون كان الظفر فيها مضمونا 

كان wal‏ أصجاب البحوث مستشرقا أمريكيا من drole‏ شيكاغو اسمه 
د. سميث وهو غير سميث صاحب كتاب الاسلام والعصر الحدیث» وغير الأستان الكبير 
سميث alle‏ الآثار الاسلامية بمعهد سمینونیان الذي أسلم عدد من الأمريكيين المثقفين 
بعد أن سمعوا بعض محاضراته عن الفن الاسلامي. وقف هذا المستشرق القادم من 
شيكاغ وليلقي «بحثاء خصصه من ألفه إلى يائه للحملة على الاسلام والمسلمين في 
غيرحياء, وانتهى به الأمرفاعلن أن أعظم عمل ald‏ به الأسبان هو طرد العرب 
والمسلمين من آسبانیا . 

لم يكن «سميث» وهوينفث هذه السموم التى أسماها بحثا تاريخيا يتجنى على 
الحقائق التاريخية وحدهاء وإنما كان يستهين بالمؤتمروينال من قدر المؤتمرين» فضلا 
Lac‏ اتسم به وه ویلقی بحثه من وقاحة لم تلف في المؤتمرات إلا نادرا وان. آلفناه في 
الکتب والقالات. 


لقد J] yas‏ خاطري في الحال مواقف لبعض الستشرقین في مؤتمرات العلوم 
الاسلامیة» بعضها مشابهه والأخرى مغايرةء فلا آزال آذکر ویذکر کتیرون معي موقف 
المستشرق البهودی النمسوي المولد الأمريكي الوفاه فون جرونداوم حابن أخذ 
يكبل التهم للاسلام والمسلمين دون حجل أو حياء في مونمر کرانشي في أواخر العقد 
الخامس من هذا القرن بحيث استفزجمیم أعضاء المؤتمرومن بينهم قلة متعاطفة معه 
في سريرتهاء الأمر الذي جعل الدولة المضيفة تتخذ قرارا على كره منها ‏ بطرده من 
المؤتمر وترحيله عن البلاد . 

ولكننا في مثل موقفنا  S,‏ في قرطية -لم نملك أن نعاقب مثل هذا الستشرق إلا 
بالرد عليه وتفنيد رأيه ونقد منهجه. ولم يكد یوّذن لنا بالكلمة حتى قفن إلى المنصة 
مستشرق أسباني جليل هو الدكتور يدرو مونتايث الاسناز بجامعة مدريد فتصدى 
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للمستشرق الامريكي ووصفه بالجهل امطیق, واتهمه بأنه لم يقرأ التاریخ ولم يفهمه. 
واستط رد قائلا : اسبانیا ما كان لها أن تدخل التاریخ الحضاری لولا القرون الثمانية 
التي عاشتها في ظل الاسلام وحضارته. وکانت بذلك باعثة النوروالثقافة إلى الأقطار 
الأوروبية الجاورة التخبطة آنذ اك في ظلمات الجهل والأمية والتخلف. 


لقد GUS‏ الدکتور مونتایث مؤونة الرد على الستشرق الأمريکي, فقد كان رده على 
قصره متسما بالعنف مسریلا بالقوة, وا لامر الطيب في هذا الوقف هو أن مستشرقا درد 
على مستشرق. ولیس عربي يرد على مستشرق, مما كان له صدی عمیق في ساحة الوتمر 
ومنعطفاته. 

على أننا لم نستغرب موقف بدرومونتایث -والأصل أن يستغرب مثل ذلك الوقف 
من مستشرق اسباني حیال الاسلام -ولكن يدرو قي الحقيقة آحد تلامیذ مدرسة 
الستشرق الأسباني فرانسیسک و کودیرا التوق فى سنة ۱۹۱۷ عن عمرتعدی 
الثمانين عاماء وهذه الدرسة ضمت عددا من الستشرقبن الأسبان المعتدلين الذين 
ارتبطوا معا برباط الانصاف التاريخي للعصر الاسلامي الاسباني وتسموا بأسرة 
كوديراء بل إنهم مب‌الغه منهم في الحرص على سمتهم وموضوعيتهم استعاروا لأنفسهم 
الکلمة العربية «بنی» أى آیناء. واطلقوا على آنفسهم «بني کودیرا» . 

ومتلما ذكرت موقف بدرومونتایث بالاعجاب وا لاحترام فقد مربخاطری وأنا آکتب 
هذه السطورموقف قريب الشبه به للمستشرق الألماني الأستان الدکتور فرتزشتیبات 
Fritz 2۱‏ الأستاذ يجامعة يرلن الغريية « ورئیس قسم الدراسات الاسلامية بها ء 
كان ذلك في مؤتمر المستشرقين GUY!‏ الذي عقد في برلين في ابريل ۱۹۸۰ والاصل في 
ژنمرات المستشرقين أن نتوقع الغمزمن قناة الاسلام والتعريض به عقيدة وكتابا 
وحضارة وتاریخا. 

وقف الدکتور شتیبات يلقي بحنه الطویل بقاعة المحاضرات بالکتبة العامة بمدينة 
برلين الغربية؛ وأخذ يحلل مواقف السلمین العاصرین من قضایاهم السياسية 
والاجتماعية والثق dail‏ وکان تحلیله مخیفا وان استند على أرض صلبة من 
الحقانق المريرة. لقد آشفق بعض آصدقاء الستشرق الکیبر -ونحن معهم على 
الرجل وعلی مودته بسبب حیدته المعروفة في كل ما آصدرمن مباحث» ولكن قلقنا لم يلبث 
أن تبدد» حين آنهی الستشرق النصف بحشه الطویل موجها الحدیث إلى الستمعین 
قائلا: أيها السادة العلماء. آرجو أن تفرقوا بين المسلمين العاصرین المتخبطين ف 
مواقفهم وتصرفاتهم وسن الاسلام. واستطرد قاتلا : فالاسلام دين sali‏ والعلم 
والثقافة والعدل والحضارة والتقدم» ولكن المسلمين لم يستمسكوا به, وهه 
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مدعسوون لان یسلم وا حتی يصلح حالهم وتستقیم شوونهم ویصبحوا جدبرین 
يحمل الرایه من جديد . 

الآداب السايق يجامعة ارلنجن 50130987 حين قرر فصل مساعده الأستاذ لولنج Lulling‏ 
من عمله لتطاوله ف كتاباته على القران الکریم» ووصل الأمرإلى القضاء الالانی الذي 
آقر صحة اجراء الدکتور فيشر. 

چهودهم لتشویه وجهه. وتزویر حقائقه وتزییف آخباره. وانکار آفضاله» والتجني على 
رجاله. 


وقد یجمل بنا ف هذا الجال أن نذكر -فضلا عمن مرذکرهم -بعض أسماء 
المستشرقين تکریما لهم واشادة باعتد الهم. فمن الانجلیز نذ کر السير توماس آربولد T.‏ 
۵ وا لأستاذ اريري ۷ والاستاذ جيوم Guillaume‏ ومن الفرنسينن نذکر 
ol iy |‏ ⸗— ن» والأستاذ حاك ديرك ۵ وا لأستاذ دلاشییر 8 وبنضیف 
إلى هؤلاء الستضرقین GIG‏ مفکرین فرنسیین کبیرین هما الدکتور روجیه جارود ي 
وال دکتور موريس بوكاي اللذین انتهی بهما تفکیرهما إلى اعتناق الاسلام والتبشیربه 
فیما بقدمانه من بحوث ومحاضرات. 

وأما الستشرقون الاسبان الذین وصفوا بالاعند ال فآهمهم فرانسسکو کودیرا 
SAY Francisco Codera‏ - ۰۱۹۱۷ وتلاميذه الذين عرفوا بيني كوديرا وهم حولیان 
fibera‏ .ل ۱۸۹۸ - ۱۹۲۶ اسان دلائدوس»۲۱200 Asin‏ ۱۸۷۱ - ۰۱۹۶۶ انخل 
حنثالث بالدتدا «A. Gonzalez Palencia‏ ۱۸۹۹ -۰ 1484« جاریثا جومس Garcia Gomes‏ 
۵ ۰ - الان. 

إن جمهرة الستشرقین - باستثناء القله القلبله التي ذكرنا ‏ تقف من الاسلام - 
عقيدة وحضارة _ موقف العدو المتريص والخصم افتلصص, پبحث عن نقاط 
الضعف, فإذا لم یجدها اختلقها» ویتصید مواطن الزلل فإن لم يعثر بها لجأ إلى الخبر 
فسعى إلى تزیدقه والى SY!‏ فعمد إلى تشویهه. فإذا ما سآلنا أنفسنا عن الأسباب التي 
دفعت هذه الفئة من «الباحثين» إلى امتطاء هذا المركب الصعب كانت الاجابة سهلة 
بسبرة. ذلك أن الاستشراق صدر عن أبوين معاديين للاسلام هما الصليبية 
التبشبرية. والاستعمار. وا لاسلام بداهة خطر على كليهماء ولا يسير في خدمة أي من 
هذين العنصرين إلا كل متهاون في مروءته» منحرف في فطرته, بعيد عن سمت العلماء 
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وان تسریل بلیاسهم» عطل من مو‌هلات الیاحثین وان تشیث باذیالهم» OM‏ ذلك من 
قبیل التشهير بهذا الفریق من مدعي العلم ولکن لانهم قوم يغتالون الحقائق ویقتلون 
الفضائل. وان اغتبال الحقائق وقتل الفضائل لا بقل Laya‏ عن اغتبال البشر وقتل 
الخلائق. 


ذلك ما كان من حال التبار السائد بين المستشرقين عامة. فاذا ما كان 
الاستشراق متعلقا بالأندلس وجنوب أوروبا وجدنا الأمرمختلفا بعض الشيء, 
والمواقف متعارضة في كثيرمن VLAN‏ والأفكار متباينة في عدد غيرقليل من 
الوضوعات. بمعنى أن المستشرقين المشتغلين بالأندلس والاسبانيين منهم بصفة 
خاصة» بنطلقون من مبد آين مختلفین» ومن ثم DIS‏ فريقين متنازعين؛ على الرغم من 
اتفاقهما أو اختلافهما حیال الأحداث التاريخية والمواقف الفكرية والأركان الحضارية 
في النطاق الاسلامی العام من جهة وفي المحيط الأندلسى الاسلامي الخاص من جهة 
آخری. ففريق يرى أن فترة وجود الاسلام لمدة ثمانية قرون في اسبانيا تشكل حقبة 
هامة لا سبیل إلى تجاهلها في تاريخ شبه جزيرة ايبرياء خاصة gly‏ المجتمع الاسباني 
على مختلف طبقاته وأجناسه بما في ذلك الكثرة الاسبانية كان مجتمعا اسلاميا. 

يستمسك جماعة من هذا الفريق بالنقاء العلمي وتقرر أن اسبانيا دون 
احتساب المرحلة الاسلامية تعتبردولة عاطلة عن الأمجاد التاريخية: ولذكك فان هذه 
الجماعة على صغر حجمها تسیر Le ASI‏ تسير في خط أقرب إلى الحياد وأدنى إلى النصفة 
وعلى رأسهم مدرسة بني كوديرا. 
© وأما الفریق الثاني فيقف من الاسلام موقفا عداتيا دون تحفظ ولايرى أنه 
يمثل حقبة ذات اعتبار في تاريخ الأمة الاسبانية, وإنما يراه استعمارا لشعب واغتصابا 
لأرض» ويتوسل هذا الفريق بمختلف الأسباب ويفتعل كل البررات» ويختلق عديدا من 
الأحداث مهما خالفت ثوابت التاريخ وبديهياته لاثبات ما ذهب إليه وهو للاسف 
الشديد كثير العدد؛ gle‏ الصوت. شديد Calas!‏ وأشهرهم من ne‏ الاسبان وأشدهم 
عداوة للاسلام المستشرق الهولندى رينهارت دوزي ۲۰002۷ وأكترهم لددا ومرارة بين 
الأسبان فرانسسكو سدمونيت Francisco Simonet‏ الذي سوف نقف مع أفكاره وکتبه 
وقفة أكثر استيفاء وأرحب مساحة في القسم الأخير من هذا البحث إن شاء الله . 


* * oF 


نفهم الاستشراق في الأندلس يجمل بنا أن نعرض لمسيرته في نهج من 
ولكي القصد وسبيل من الایجاز, فلعل أول من آثار قضبه اسداندا الاسلامية 
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هو خوان اندرس Juan Andres‏ من مورحي القرن الثاني عشرء في کتابه الكبير عن 
أصول وتطور الآداب الأوروبية. 
Origen Progresos y estado actual de toda literatura‏ 
إن اندرس قس اسب‌اني ولكنه آلف کت ابه باللغة الايطالية ونشره في ثمانية 
مجلد ات, فجّر فيه الكثيرمن القضايا الأدبية والفكرية والتاریخیه, ولم يغفل عن ذكر 
فضل العرب والمسلمين _من منطلق تاريخهم في اسبانيا ‏ على الحضارة الأوروبية: 
مما سیب فورانا عند معاصريه فتشطوا للرد عليه ويخاصة الايطاليين منهم» فكان ذلك 
ارهاصا مبكرا يشير إلى العناية بالأندلس ودراسة تاريخه الاسلامي. 


ولايكاد يهل القرن التاسع عشرحتی تصبح الدراسات الأندلسية موضوعا هاما 
للمباحث الاستشراقية: فيكثرعدد المستشرقين الذين توفروا على الأندلس ويشكلون 
مد ارس فكرية تراوحت في اتجاهاتها بين العصبية المطلقة التى تفرغ مواقف Lg sla cos]‏ 
من وقار العلم وحیدته, وبين القصد في الأحكام والاعتدال في الموازين. 

كان أشد هؤلاء جميعا حقدا على الاسلام وحملة على المسلمين رينهارت 
دوزي Reinhardt Dozy‏ ومن العجب أن دوزي لم يكن اسبانيا وإنما كان هولاندياء وعلى 
الرغم من تنظيم منهجه في التاريخ فقد كان المحتوى مفعما بالأحکام الظالمة التي كان 
يصدرها سلفاء ملیثا بالقرارات الخاطئة التي يبنيها على افتراضات اختلقها هووليس 
على سند تاريخي معروف. 

والرأي السائد أن كراهية دوزي للاسلام نيعت من كونه ملحدا يكره الكنيسة 
ورجالها فانسحبت كراهيته على الاسلام: ونحن من جانبنا لا نميل إلى هذا الرآي» فالذي 
یکره المسيحية ليس مضطرا بالضرورة أن یکره بقية الأديان» ولكن الحقيقة هي أن 
الرجل كان مريض التکودن حاقدا على تلك الحضارة الوافدة من غيريلاده فکادت 
سببا ی رقيهم وتقدمهم. 


لقد تجلى فساد الرآي عند دوزي في أموركثيرة آهمها تعصيه لملوك الطوائف 
وامتد احه لهم وبخاصة بني عباد في اشبيلية, والحملة على المرابطين ووصفهم بكل 
شائن من النعوت وكل كريه من الاوصاف, مع أن من قرأ تاريخ الأندلس بروية وإقساط 
يعرف أن دولة الاسلام فيه بدأت تدول بتناز ع هؤّلاء اللوك» وان شوكة الاسلام عادت 
لتقوی فيه حين وفد المرايطون إليه عابرين المضيقء محرريين الارض» ضاربين على 
aul‏ ی ملوك الطوائفء عائدين بالأندلس مرة أخرى إلى وحدة الأرض والناس . 

إن مولفات دوزي في حقل الدراسات الأندلسية کثبرة آشهرها ناریح مسلمي 
اسبانيا Histoire des Musulmans d'Espagne‏ الذي نش ره سنة ۰۱۸۸۱ ثم آعاد ليفي 
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دروفنسال نشره سنة ۱۹۲۲ء وکتاب جامع تاريخ بنی عباد Recherches Loci di Abbabidis‏ 


“olde‏ والمعجب لعدد الواحد المراكشىي € والحلة السبراء esol)‏ الخاص بالاندلس) 
لابن الأبارءوقسم من نزهة الشتاق للادريسي.وشرح قصيدة ابن عبدون لابن بدرون. 


إن دوزي صاحب جهد كبيرفي الدراسات الاندلسية الاسلامية وجهوده طيبة في 
نشر ما تعهده من کتب Sl ill‏ ولکنه آفسد کل جهده یما كانت تحفل به مقدماته من 
أخطاء. وبالأحكام الفاسده الني آصدرهاضد الحضارة الاسلاميةء 
والاستنتاحات الخاطئة التي توصل إلنها. 


ولقد (sot pale‏ عدد من الستشرقین الاسبان الذین ساروا على دربه إلى gall‏ 
الذي جعلهم یختلقون الاحداث ویلفقون الأخباركي يدالوا على ما الصقوه با مسلمين 
وقادتهم من اتهامات من آمثال ایزودورو الباجی 6 Isidoro‏ وخوسبه آنطوبیو 
کوندی Antonis Conde‏ 056 و إن كان هذا الأخير آقل عد اوة من ant‏ » فعلى الرغم من أن 
عنوان أشهركتبه يحمل اسما عدوانبا هو «الاحتلال العربي لاسب‌انیا,ه۱ 
Dominacion Arabe en Espana‏ وعلی الرغم من ایتعاده عن النهج العلمی في علاجه لقضانا 
التاریخ الاندلسی والوضوعات الحضاریه الاسلامية فانه یقف من دوزي Dozy‏ موقفا 
معارضا ویصفه بالانحراف ويتهمه بالتلفیق. 

ون ذک رن هذا السیاق ایضا واحدا من المستشرقين الاسبان لم پشهد 
الاستشراق مثيلا له في كراهية الاسلام والحقد على السلمین وعقيدتهم وحضارتهم. 
عمد إلى التعبيرعن فكره ببذاءة لم نعهدها فيمن يتصدون للتأليف في العلوم 
الاستشراقية . هذا المستشرق هو فرانسسکو pila‏ سدمونيت Francisco Javier Simonet‏ . 
الذي آلف كتابين كبيرين استهدف منهما الهجوم على الاسلام والمسلمين وإنكار أية 
منجزات قام بها المسلمون الأندلسيون: الكتاب الأول آقرب إلى أن يكون قاموسا يحمل 
اسم Glosario‏ يضم الكلمات الایب بریه واللاتينية التي كان تخد مها المستعريون 
الأندلسيون. ونهدف المؤلف من وراء ذلك إلى اثيات أن المسلمين في الأندلس کانوا 
متأثرين دبالحضارة اللاتدنية أكثرمن كونهم مؤثرين فيهاء ولقد نشرهذا الكتاب في 
مدريد سنه ۱۸۸۸ . 

والكتاب الثاني خصصه للتعريف بالسته ربين وهو«تاريخ المستعربين في 
اسيائيا» de Los Mozarabes‏ ۲۷۱5۱07۵ مدريد ۱۸۹۷ء وكتاب المستعربين هذا يحمل شحنة 
كبيرة من الكراهية للاسلام وحضارته مع انكارلمنجزاتهاء وسوف نخصه بوقفة في آخر 
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هذا البحث لنناقش بعض ما جاء فيه من اراء وأخطاء. 

غير أن القرن التاسع عشر الذي وقف شاهد اثبات على هذا النفرمن الستشرقن 
الذين نصيوا من آنفسهم رماه برسلون سهامهم إلى صدرالحضارة الاسلامية في 
الاندلس قد عایش برمته المستشرق الاسبانی التفتح العقل Sally‏ باسکوال دي جایا 
نوس 4م Pascual de Gayangos ۱۸٩۱۷۰‏ الذي أعطى دسط4 3 العمرء وثروة 3 
العلم, ومع رف جيدة لعدد من اللغات الحية. لقد فهم باسکال دي جايا نجوس -من 
خلال Gare‏ واجادته التامة للفه العربية - آیعاد الفکر الاسلامی في الأندلس» ومنجرات 
الحضارة الاسلامية في ربوعه وعلی جنباته, وقام بعدة آعمال علمية كان آهمها UES‏ 
ناریح امالك الاسلامية 3 The History of the Mohammedan Dynasties in spain alus]‏ 
الذي نشرفي لندن في آوائل العقد الرابع من القرن التاسع عشر الاضي. ولكى يزيد 
المستشرق الکیبر الأقطار المتحضرة معرفة يتاريخ المسلمين في اسيانيا فقد اختارواحدا 
من آهم وآکبر کتب تاريخ المسلمين الفكري والأدبي في الأندلسء وهوكتاب نفح الطیب. 
فترجمه إلى اللغة الانجليزية, وكان الأيسر عليه أن يترجمه إلى لغته الاسبانية» ولكنه آثر 
اللغة الانجليزية لعلمه أنها أوسم انتشارا وأن الانتفاع بالكتاب عن طريقها سوف يكون 
أشملء وأعمق وآعم. 

غير آن أهم منجرات جويا نجوس على الاطلاق -ونحن هنا نستعيرعبارة 
صديقنا العالم الجليل الدكثور محمود مكي ‏ هي اعداده لطائفة كبيرة من تلاميذه 
خدموا الدراسات العربية طوال القرن الناسع عشر ف مقدمتهم فرانسسكو 
كوديرا ۲ Francisco Codera‏ . 

يمثل کودی را بالنسبة لنا نحن العنیین بالدراسات الأندلسية معلما من معالم 
الطريقء فقد أوتى بدوره بسطة في العمر والعقل والانتاج ۱۹۱۷-۱۸۳۱ واسمه 
الكامل فرانسسکو کودیرا زيدين Francisco Codera Zaydin‏ , ولقد أشرب کودیرا حب 
العرب » ويقال إنه ينحدى من أسرة عربية الاصول GLE‏ كثير من الأسر الأسبانية. 
واختار لاسمه صيغة عربية هي الشيخ فرنسيشكد قدارة زيدين» وكان الأمير شكيب 
أرسلان حين يتحدث عنه ينطق الاسم في صيغته العربية «قديرة» . 

كان کودی را يمثل غرة بیضاء في جيين الاستشراق الاندلسي في القرن التاسم 
عشيرء ذلك الفرن الذي ناء کاهله بالأوزار الثقیلة لعدد ضخم من الستشرق ین 
الأوروبيين المهتمين بالأندلس . 

لقد اقتنى كوديرا عدد! كبيرا من المخطوطات العربية النفيسة التى يرتبط أكثرها 
بالتاريخ الاسلامي للاندلس, كما جمع قدرا كبيرا من النقوب العربية الأندلسية وصفها 


— YAY — 


في کتاب نفیس. aly‏ يحل عمله کأستاذ في جامعة مدرید بینه وبين العطاء الوفير الذى 
تمثل في اصدارما آسماه دالکتیه الآندلسية Bibliotica Arabico Hispana‏ یمسا š uc‏ 3 
النايه خليان ردیبرا Julian Ribera‏ الذی سوف يأتى ذکره بعد قلیل. 


ان هذه الكتب هي: الصلة لابن بشكوال. التكملة لابن الابار, المعجم فى 
أصحاب أبى علي الصدق, das‏ الملتمس للضبي: تاريخ علماء الأندلس لادن 
الفرضي. فهرست ما رواه ابن خليفة عن شيوخه. 

إنها مجموعه جليلة القدرمن کتب الترات ث الاندلسي الاصیل التى لا غنی للباحث 
في ميادين الدراسات الأندلسية عن أي منها, هذا فضلا عن كتيه في التاریخ 2 الاندلسي 
التي تشكل مجلدات عديدة برئت - في جملتها - من الخطأ وخلت ‏ في غالبیتها - من 
الانحراف. 

ولعل كوديرا هو المستشرق الوحيد الذي علا صوته بمدح المسلمين وتمجيد 
آعمالهم. ٠‏ واعلان فضلهم على الحضارة الانسانیه وحفاظهم على التراث ث القدیم, فيقول 
في الجلد الثاني الذي أصدره سنة ۱۹۰۱۷ ما نصه: إن العرب -بقصد امسلمن - 
كانوا أكثر شعوب العصور القديمة والوسطی اهتماما بالعلم وأغزرهم تالیفا 3 
شتی صنوف المعرفة. 


وکان كوديرا يدع و إلى تعريب أوروبا - أي تعريب الحضارة الأوروبية - 
ويقول في بعض ما ذكره عنه جيمس مونرو: إن من الخطأ العمل على «أوربة» اسبانيا 
بل الواجب هو تعريب آوروبا وعلى اسبانيا أن تسترد دورها الأندلسي القديم في هذا 
التعریب (O)‏ . إن كوديرا بدعوته هذه يعد د أكبرمنصف للحضارة Sally‏ الاسلامي في 
الأندلس وقد بدا ذلك واضحا سواء في مقدمات الكتب التي حققها آو الکتب التي الفها 
مثل: التاريخ الاسلامی لذربونه وجرنده وبرشلونه, وكتاب اضمحلال دولة المرابطين 
وسقوطها. وکتاب دراسات نقدیه حول التاریخ الأندلسي. 


على أن واحدا من انجازات کودیرا الکیری التی تذکرله بالحمد والثناء تتمثل في 
مدرسته الفكرية الأندلسية التي آشرف على تکوینها وحمّلها رسالته وخرّجت عددا من 
کبار الستشرقین المعنيين بالدراسات الأندلسية الاسلامیه وهم خلیان ريبيرا Julian‏ 
Ribera‏ أسين بلائيوس ۰۸5۱0۲۱20۱00 انخل جنشالث LoL, , Angel G. Palencia La‏ 
جومص E. Garcia Gomes‏ . 


تلاميذ كوديرا ومریدوه ¢ فکانوا كالاخوة 3 نطاق الأسرة الواحدة ٠‏ ومن تم اطلقوا علی 
جماعتهم بني کودیرا طبقا لما أشرنا إليه في موضع سابق . 
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ولكن يبدو أن جارسيا جومس لم يتتلمذ على كوديرا بشکل مباشی فقد كان عمره 
اثنى عشرعاما حين توق رأس الأسرة في سنة ۱۹۱۷ ومعنى ذلك أنه تلميذ للفكرة 
التي غرسها المستشرق الكبيرفي عقول مريديه من حب للتراث الاسلامي في 
الأندلس والعذاية بدراسته. 

على Lisi‏ لا نترده قيد لحظة في أن نقرر أن أقرب تلاميذ کودیرا إلى نفسه وآلصقهم 
بقلیه وآکترهم اتصالا يبشخصه والتزاما بفکره ومتابعه لنهجه هوخلیان Julian | pussy‏ 
8 الذي عاش بين سنتي VASA‏ ۰۱۹۲۰۰ إن ريبيرا بلنسی الولد, آي انه من مدينة 
بلنسية ذات الأمجاد الكييرة إبان العصر الاسلامیء » dining‏ المفكرين والعلماء 
والشعراء, لقد عمل lao‏ أستاذا للغة العربية في جامعة سرقسطة» ثم انتقل إلى جامعه 
مدريد حتى سنة ۱۹۲۷ء حيث شعریالحنین إلى مسقط رأسه sled‏ إلى بلنسية ليعكف 
على دراساته ويتابع تحقيق الكتب التراثية إلى أن توفي. 

ولقد أسهم ريبيرا مع أستاذه کودیرا في اصدار الحكتبة الأندلسية حسيما مربنا 
من حديثء وف يقيننا أن عمله مع كوديرا لم يكن مجرد مساعدة, بل كان مشاركة Aad‏ 
فلقد كان الستشرق الكببريمتلك مجموعة من الجذاذات التى أعدها المستشرق 
الايطالي ليون كايتاني Caetani‏ .العدد كبيرمن علماء المسلمين وآدبائهم في الأندلس. 


هذا وقد قام ريبيرا بتحقيق کتاب قضاة قرطبة للخشتيء وحقق ديوان ابن 
قزمان. وتاريخ افتتاح الأندلس لابن القوطية مع ترجمته إلى الاسبانية» واهتم 
بالشعر الأندلسي والموسيقي الأندلسية وأصدر في ذلك آیحانا كثيرة. 
© والشخصية الثانية في مدرسة كوديرا الاستشراقية أو بني كوديرا حسيما 
اصطلحوا على تسمية أنفسهم هو المستشرق اسان بلائیوس 8810513005 الذي عاش 
النصف الأول من عمره فى القرن الماضى والنصف الآخر في القرن العشرين الميلادي 
الحالى ۱۸۷۱ ١555‏ . غبر أن بلاتیوس كان من رجال اللاهوت السبحیین. أوبالأحرى 
كان 4 ولذلك ققد كانت اهتماماته الاستشراقبه منصبه في أكثر حالاتها على 
دراسة فلاسفة المسلمين ومتصوفیهم. فصنف کتبا عن ابن باجه السرقسطي 1110505 
6 22308002300 وأين Sue‏ ومدرسته الفكرية Aben Masarray su escuela‏ « ومحيى 
ال بن عريبي Elmistico Murciano Ben Arabi (Monografias y documentos)‏ وان — 
القرطبى والفکر الدينى Aben Hazam de Cordoba y su Historia de la ideas religiosas‏ . 


ولم يقف نشاط آسين بلاثيوس عند التألیف في محيط الفكر الاسلامی والكتابة 
عن الفلاسفة والمتصوفة من المسلمين الأندلسيين؛ وإنما اتسعت دائرة نشاطه لتشمل 
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۰ ممم مقدمه باللفة الاسبانية. كما ترجم کتاب الاحلاق والسبرق مداواه 
النفوس لابن aya‏ مدرید ۱۹۲۸ . 

ولعل bal‏ عمل قام به بلائیوس في نطاق الانتصاف للفکر الاسلامي وأصالة 
تأثيره في الفکر السيحي الأوروبي هوکتابه: الأصول الاسلامية للکومیدیا الالهية ها 
escatalogia musulmana en la Divina Comedia‏ الذى نشر أكثر من مرة في مدريد سنة 
۵۹ وسنة ۰۱۹۶۳ ۱ 


لقد ظل الأوروبيون یضعون دانتي وملحمته العروفة بالکومیدیا الالهية 
موضعا رفیعا من التقديس والتکريم. وقد ظنوا أن فكرة الملحمة ونسجها من بنات 
أفكار دانتي. وما أن نشر اسان بلائیوس كنابه هذا حنی بد أت مكانة دانتي تنزلق 
من عليائهاء وأخذت ملحمته ‏ برغم سحر أسلوبها ‏ تتجرد من أصالتها وتتعرى 
من قدسيتها. فقد آثبت بلائیوس أن الملحمة مأخوذة فكرة وتخطيطا من معحرة 
الاسراء والمعراج» لقد أثبت بلاثيوس نظريته من وجوه عديدة, ذلك أن البداية وتشابه 
المواقف وتسلسل الأحداث كلها واحدة في کل من الاسراء والمعراج من ناحية وق 
الكوميديا الالهية من ناحية ثانية. 

لقد تابع بلاثيوس قصة د انتی خطوة خطوة. وموقفا موقفاء وحركة حركة؛ ومعنى 
معنی» وردها كلها إلى أصولها في قصة المعراج» وكان بوبنا أن نلقي مزيدا من التوضيح 
في هذا الشان غير أن ضيق المكان لا يسمح باکتر من ذلك. 

ونحن على رسلنا في الحديث عن مدرسة کودیرا الاستشراقية أوبني كوديرا . نود 
أن نعرض لثالث الاحوة إن صح التعبير . وهو انخل جنثالث بالنثيا Angel Gonzalez‏ 
Ja ۱۹۶۹ \AA4 Palencia‏ 

لقد نقم جنثالث نفسه ف الثقافة الاسلامية الاندلسیه نقعا على الرغم من قلة 
إنتاجه من حيث الكم, ولكنه عطاء نفيس من حيث الكيف» إن هذا المستشرق قد ارتبط 
بتاريغ بلاده اسبانيا ارتباط الحب. ومثلما Jad‏ شيخه وزمیلاه, كان يرى أن المرحلة 
الاسلامية قي تاريخ اسبانيا هي أكثر الحقب وضاءة والتماعاء وحين أحال الأستاذ 
ريبيرا نفسه إلى التقاعد سنة ۰۱٩۲۷‏ جلس جنثالث في مكانه بقسم اللغة العربية 
بجامعة مدريد. 

كان نشاط جنثالث مقسما بين التدريس والبحث العلمى. وكان البحث العلمى 
عنده مقسما بين التحقيق والنشر والترجمة من ناحية, وبين التأليف من ناحية أخرى, 
فقد ترجم إلى الاسبانية قصة حي بن يقظان وطبعت في مدريد ۱۹۳۶ للفيلسوف 
الطبيب الادیب أبي بكر بن طفیل, ونشرکتاب (تقويم الذهن في المنطق) لأبي 
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الصلت أمية بن عید العزیز الداني سنة ۱٩۱۵‏ في مدرید . 


Histoire de مؤلفاته التي ذعرفها فتنمنل في کتابیه : تاریخ اسداندا الاسلامیه‎ Lely 
۱۹۶ ۰ الذي طبع عدة طبعات كان آخرها طبعة برشلونة سنه‎ la Espana Musulmana 
على‎ als الذي‎ Historia dela literatura Arabigo-Espanola وتاريخ الأدب العربى في أسبانيا‎ 
ترجمته مؤرخ الأندلس الجليل الاستان الدکنور حسين مونس. وسماه ناریح الفكر‎ 
الدکتور مؤنس التسمية الجديدة بان الكتاب لا تقتصر مادته على‎ le الأندلسي, ولقد‎ 
الأدب وحده» ولكنه يشتمل على التاريخ والرحلات والفلسفه والتصوف والطب والنبات‎ 
شمول تنطيق عليه صفة الفكر أكثرمما‎ GUS والقلك والرياضيات!*) فهووا لأمر كذلك‎ 
. ۵ عليه سمة الادت ووحك‎ (pb 


والحقيقة أن الستشرق جنثالث بالنثیا قد آدی للفکر الاسلامی في الاندلس 
هدية جلیلة» ونحن قد نختلف مع الستشرق الجلیل في بعض 2۱ فکار متلما نختلف مع 
الاستاذ ريبيرا في تعلیل بعض القضایاء ولكنه خلاف لا ينيع من عصبية آوحکم مسبق 
من ناحیتهما آومن ناحیتنا. 

ببقی بعد ذلك من بنی كوديرا | ستشرق حارسبا E. Garcia Gomez, yuo gm‏ ال مولود 
سنة ۰۱۹۰۰ أي قبل وفاة شيخ الستشرقین کودیرا باثنى عشرعاماء ولذلك فهووان كان 
تلميذا لمدرسة کودیرا إلا أنه تلمیذ مباشرللاستاذ خلیان ريبيراء ومثلما فعل زملاژه في 
خدمة التراث الاسلامي في الأندلس والتعريف به وترجمته إلى الاسبانية. فقد فعل 
جومس الصنيع ذاته, وهذه أهم مؤلفاته: قصائد مختارة من الشعر الاندلسي ۰ ۰۱۹۶ 
تعليقات على القصيدة المقصورة للقرطاجنی ۰۱۹۳۲ تحقیق ديوان آبي اسحاق 
الالبيري مع ترجمه اسبانية وتعلیقات dole‏ غرناطة ۱۹۶۲ ترجمة کناب الأخلاق 
والسير لابن حزم القرطبي مدرید ۱۹۵۳ تحقیق ونشرکتاب رایات المبرزين وشارات 
المميزين لابن سعيد مع ترجمة اسبانية مدرید Y‏ £ ۰۱۹ نشروترجمة رسالة في فضل 
الاندلس للشقندی مدرید AVY‏ 

إننا نستطیم أن نضيف إلى تلك الجموعه من المستشرقين الاسبان النصفین 
للثقافةالاسلامية في الأندلس مستث رقا آخرمعاصرا بری في اسيانيا الاسلامية 
واسبانيا المعاصرة ما قد رآه کل من كوديرا وجايا نجوس من قبل إنه المستشرق 
اميريكو کاسترو cg ill Americo Castro‏ توق منذ سنوات قليلة وصاحب الكتاب النفیس: 
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, La Realidad Historica de Espana حقيقة أسيانيا التاريخية‎ 


إن کاسترو يدير محاوركتابه فى هذ أ الاتحاه - أي حقيقة LoL...)‏ وما als‏ 
الرجل منصفا فإننا نتوقع die‏ القول الصادق والحکم العدل» ومن تم فهويقرر أن 
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الأندلسينن المسلمين هم الزين حلقوا آول شعور قومي ف اسیائیا. ولولاهم لما 
أصبح لاسبانيا أي تميزيعلي من شأنها ويسلكها بين الأمم, ليس في تاريخها الوسيط 


إن كاستروحين سطر آفکاره هذه في GUS‏ «حقيقة اسيانيا التاريخية» كان درد 
على مستشرق معاصرهرم لا يزال على قيد الحياة إبان كتابة هذه السطورمتجاوز 
التسعين من عمره اسمه كلو ديو سانشیر البردس Claudio Sanchez- Albornoz‏ آلف کتایا 
عن آسانیا الاسلامیه جعل عنوانه Jag Fuentes de la Historia Hispano- Musulmana‏ قنه 
شان العرب والمسلمين ويلغي القرون النماندة يه العظيمة بجرة قله « ویقررق عصيدة 
وتشنج أن أسبانيا تقتصر أصولها على العناصر الرومانية القوطیه اللاتينية الكاتوليكرة. 

إن المستشرقين الاسبان من الكثرة بمکان» وان غير الاسيان الذين كتبوا عن 
الاسلام في الاندلس كثيرون»ء والكتابة عنهم أجمعين أمر لا یتسم له هذا الجال, غير آننا 
لا فستطيع _قيل أن ننتقل إلى القسم الثاني من هذا البحث - أن نغفل ذكر ليفي 
بروفنسال Levy Provincal‏ الذي استطاع أن يخفي مشاعره Sas‏ وذكاء. 

إن ليفي بروفنسال يهودي من مواليد الجزائر, ومن ثم فهو آقرب ما يكون إلى 
بعض العلماء العرب الذين تشردوا أساليب التفكير الاستشراقي glo) gig‏ | في كثير 
مما كتيوه قي الاساءه إلى الاسلام والنفورمن مجتمع المسلمين. ولعل اللمعان الذي 
أصابوه في مجتمعاتهم قد تحقق لهم عن هذا الطريق. 

ومهما كان الامر ي شأن بروفنسال من تأييد لثورة الجزائر في سنواتها الأولى 
والسنوات الأخيرة من حياته التى انتهت سنة ۰۱۹۰۹۷ فانه يعد امتدادا لدوزی 
وتلميذا al‏ واستمرارا لنمط تفکره. ۱ ۱ 

لقد آلف يروفنس ال عددا من الکتب عن اسبانیا الاسلامية, وحقق ونشر عددا 
آخر غير قليل من کتب التراث الاسلامي الأندلسي» فأما آشهرموّلفاته فهي: تاريخ 
Doll‏ الاسلامرة Historie de Espagne Musulmane‏ باریس ۱ ۰۱۹۵ واسیانیا الاسلامية 
في الفرن العاشر البلادی Musulmane au Xe Siecle‏ 50396 باریس ۱۹۳۲ء وشبه جزدرة 
Peninsule Iberique Ly aul‏ ۱۵ وحضارة العرب في اسيانيا La Civilisation Arabe en‏ 
8 بارس ۲۲ ۱٩‏ . 


Lil‏ الکتب التي نشرها فهي البیان المغرب لابن عذ اری, نشر الجزء الثالث منه 
سنه ۰ ثم آعاد نشر الجزءين الأول والثاني وکان دوزي قد قام بنشرهماء والروض 
العطار للحم پري مع ترجمة فرنسیة: لایدن ۰۱۹۲۱ وجمهرة آنساب العرپ لابن حزم 
القاهرة ۸ وأعمال الاعلام للسان Gaull‏ بن الخطیب الرباط VATE‏ تاريخ قضاة 
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الأندلس للیناهی القاهرة ۱۱۶۸ . 
ومن الحقائق العروفه أن بروفنسال كان بستعین بتلامیذه العرب في تحقيق هذه 
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نماذج من أخطا. بعض المستش قین: 


آخطاء الستشرقین كثيرة وجسيمة Jus‏ الحضارة الاسلامية في الأندلس 
یجدوب أوروياء وان استقص] Lae‏ لما لا يتسع له المجال هنا لإن4 يحتاج 


of 


الوضوعات بين تاريخ وحضارة وفکر وعقيدة وإعلام وأدبء وها نحن نقدم هذه النماذج 
التي تتصل بسكان الاندلس. وتشويه تاريخ دولة المرابطين؛ واختلاق الأخبار 
ونزبيف الوتانق. وتحريف الحقاثق. وانكار وجود بعض الشخصيات الاسلامية 
البارزةء والاساءة إلى كبار das}‏ المسلمين ومفكريهم. والاغارة على بعض آنواع 
الأدب العربي ونسيته إلى قومهم. 


اخطا. حول سكان الأندلس: 


یتحدث ليفي بروفنسال عن سکان الأندلس في العصر الاسلامی تبدو 
OF‏ آفکاره ظاهرة الاضطراب یناقض بعضها بعضاء فهو يقسم هؤلاء السکان 
إلى آرسم فثات أو آجناس هم العرب, والبربر وآهل البلاد الذین دانوا بالاسلام 
والبهود الذين أسلمواء وقد استقى بروفنسال معلوماته cada‏ أو بالأحرى تقسيماته 
للسكان من كتاب لمؤلف أندلسي يجهل dal‏ ثم يعود مرة أخرى فيقسمهم 
تقسيما آخر هم أبناء الاسبان الذين دخلوا في طاعة المسلمين صلحا وأسلموا. 
وأبناء الاسبان الذين دخلوا في طاعة المسلمين عنوة فأصبحوا بحكم الفتح أسرى 
ثم أسلمواء وأبناء المستعمرين الذين أسلموا بعد الفتح» وأبناء cg pal‏ النصاری الذين 
آتت بهم الفتوح والغزوات ثم دانوا بالاسلام. ويؤكد بروفنسال أن هذا التقسيم الأخير 
هو الصحیح وانه آکثر مطابقة للواقع من وجهة نظره(. 
Jes‏ الرغم من أن ليفي بروفنسال پعتبر من کبار الستشرقین الذین توفروا على 
الدراسات الأندلسية فانه كثيرا ما بورط نفسه 9 آخطاء كان فى غنی عنها لو تحری 
الدقة والتزم جانب الأمانة التاريخية, ذلك أنه في تقسیمه الأول اسقط النصاری 
الذین ظلوا على دينهم وکانوا یشکلون نسبة کبری من السکان, كما اسقط البهود 
الذین ظلوا على دینهم. فان قلة منهم هي التي أسلمت. وتمتع الفریقان من اسل 
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منها الوزارة. وفي تقسیمه الثاني نسي بروفنسال تماما العرب والبربر واسقطهم من 
جملة السکان الاندلسیین. 


ویتطوع الأستاذ بروفنسال فیقسم الأندلسيين الذین آسلموا إلى فریقین» فريق 
دخل ف طاعة السلمن صلحاء وفریق دخل في طاعة السلمین عنوة. ثم قرر أن المسلمين 
فرقوا في المعاملة بين من أسلم صلحا ومن آسلم عنوة» وهو حكم مغاير للحقيقة كل 
المغايرة. 

لقد تنبه إلى هذا الخطاً المؤرخ الجليل الأستاذ الدكتور حسين مؤنس حين 
دکر أن مسلمی الأندلس لم يستطيعوا د تمييز آرض فتحت صلحا من أرض فتحت عنوة 
في الأندلس, فإن كل من اسلم من الاندلسيين تمتع بكل الحقوق التي يتمتع بها 
المسلم الفاتح. Lely‏ الذين لم يسلموا فقد اعتبروا آهل ذمة وطبقت عليهم الأحكام 
الاسلامية تبعا لنصوص الشريعة ولقوا من السماحة والعدالة في المعاملة ما قد تعارفت 
عليه أحكام الشريعة السمحة في هذ! السبیل(". 


ثمة خطأ آخروقع فيه المستشرق ليقي بروفنسال حين ذكر أن العرب کانو 
يشكلون ارستقراطية خاصة في الاندلس, والحقيقة أن إيراد الخبر على هذا النحو 
یشکل tha‏ فادحاء فلم يكن العرب طبقا لا ذهب إليه بروفنسال يشكلون ارستقراطية في 
الأندلس على الرغم من أن الأمير كان منهم, بل إن الأمر على العكس من ذلك تماماء فإن 
الموالى هم الذين كانوا يشكلون الارستقراطية الحقيقية. وظلوا كذلك حتى آخر 
الخلاقة الأموية: أي ما يزيد على GMG‏ فرون 

لو أن بروفتسال كلف نفسه الاطلاع على تاريخ ابن القوطية لكان له رأي آخر قيما 
اخترعه من ارستقراطية عربية ف الاندلس. فالأخبار في ذلك كثيرة منها على سبيل المثال 
خير الصميل بن حانم - آحد أقوى الرؤساء العرب وقادتهم ‏ حين ذهب إلى ارطياس 
pus‏ عجم الآندلس في رفقة عشرة من رؤساء عرب الاندلس ليطلبوا إليه أن يمنحهم 
شيئًا من الارض, فوهبهم مائة ضيعة بحيث صار لكل واحد منهم عشر ضياع . ومنها 
أيضا خبر ميمون العابد الذي ذهب إلى ارطباس يطلب إليه أن يعطيه ضيعة يستغلها 
ویوّدی إليه الحق عنهاء فوهبه ارطباس ضيعة وأبى أن يشاركه في غلتهاء ودعا بوكيل له 
وقال له: ادفع إليه - يعني إلى میمون - المجشر الذي على وادي شوش وما فيه من الغنم 
والبقر والعبید » وادفع إليه القلعة بجيان: وهي WI‏ فملکها(۲. 


اسیتعلا ء عل الناس وترفم PWN‏ کانوا ا وكفاحهم: شأنهه في ذلك 
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شأن الأخرین. ولعل الخطأ الذي وقع فيه ليفي بروفنسال مرده إلى استنتاج غير 
سلیم. ذلك ان العرب في المشرق كانوا يشكلون مجتمعات ارستقراطية في البلاد 
التى فتحوهاء. فظن بروفنسال أن الأمر لا يعدو أن يكون كذلك في الاندلس فكان هذا 
الخطاً الذي تردی فيه غير منتبه إلى أن القياس هنا غير جائزء وهو إن جاز في العلوم 
الشرعية ob bill,‏ الرياضية فإنه لا يجوز في الأحداث التاريخية . 


ومن العجيب أن ليفي بروفنسال لم يكن وحده الذي ذهب هذا المذهب الظالم في 
الحكم على الجماعات العربية في الأندلس وإنما شاركه في ذلك عدد من المستشرقين 
و رادوا على ذلك فوصف وا الصرب بأنهم كانوا غاصدين مستيدين وق مقدمة هولاء 
الستشرقان التعصبان ايزيدورودي لاس کاخیجاس وفرانسیسکو خافییر سیمونیت . 

خطأ آخر تاريخي يقع فيه بروفنسال في معرض خبریسوقه عند حديثه عن فتح 
الأندلسء فيقرر أن العرب الفاتحين كانوا يكرهون انتشار الاسلام, GY‏ انتشاره 
يضر ببيت UJU‏ والأمرهنا يبدوغريبا كل الغرابة» ففى الوقت الذي يذهب فيه أكثر 
المستشرقين خطأ إلى أن العرب كانوا ينشرون الاسلام بالسیف. يذهب بروفنسال 
إلى النقيض ويرى أنهم يكرهون انتشار الاسلام لكي تمتلىء الخزانة بالأموال 
بسيب فرض الجرية على الذين لم يسلموا . 

والحقيقة أن الفريقين كليهما على خطاً فقد أرسل الله محمدا هاديا ولم يرسله 
جابياء والاسلام ينتشر بأصوله ومبادئه واقتناع الناس بها جميعا. 


جر و 3 
دو زي یشوه تاريخ المرابطین: 


الستشرق رينهارت دوزي فیما عمد إليه من تشویه الوجوه الاسلامية إلى 
إن دوزي لم یجرق على التطاول على الملك العظیم بوسف بن تاشفن موّسس 
دولة المرابطين وموحد الأندلس يعد أن حرر أرضه من الغزاة الفرنجة وخلص الناس من 
نحکم ملوك الطو انف وفساد هم ولکنه - آی دوری — dines‏ عيارات أوردها عيذ الواحد 
نشره دوزي نفسه في آوائل العقد التاسع من القرن التاسم عشر . 
یق ول المراكشي: اختلت حال أمير السلم ین بعد الخمسمائة اختلالا شدید! 


- 
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فظهرت في بلاد ه مناكر کته وذلك لاستبلاء أكابر المرابطين على البلاد وډ عواهم 
ذلك كله يتزيد تغافله ويفوى ضعفه وقنم باسم إمرة المسلمين وما يرفع إليه من الخراج 
وعكف على العبادة والتبتل» فاختل عليه لذلك كثيرمن يلاد الأندلس وكادت نعود إلى 
حالها الأولى. 

يلتقط دوزي هذه العبارات التي آملاها عبد الواحد اطراکشي إذ من 
المعروف انه أملى كتابه من ذاكرته ‏ في شان على بن یوسف بن تاشفين فیجسمها 
وينفث فيها سمومه ويسم دولة المرابطين كلها بالبربریه والتخلف. ويصف السلطان 
علي بن يوسف ب «الرجل التافه» ويتباكى على الشعر العربي في العصر المرابطي فيقول 
انه انتقل من القوه وحلو الدال والخفة os‏ }3 الحدن والحفاف والحزن 
Ü): O33311 g‏ 

هكذا تکون الحفه واللهومن وجهه نظر الستشرق الکبیر صفتین تدفعان بالشعر 
إلى مرتبة القوة وبالتالي إلى تمجید عصر ملوك الطوائف. وتکون صفتا الحزن والتدین 
ظاهرتين تهویان بالشعر إلى مرتبة الضعف وبالتالي إلى التشهيربالمرابطين 
والحملة عليهم والنيل من مروءتهم. 

الواقع آن الامر مختلف عن ذلك كل الاختلاف فلقد مجد دوزي ملوك الطوائف 
بسبب کونهم من واقع ضعفهم السياسي ومحارية بعضهم بعضا والاستعانة 
بالفرنجة في هذه الحروب قد زلوا الارض زلزالا تحت آقدام الامة الاسلامية ف 

ليس النطق وحده هو الذي يقرر ذلك ولا الاستقر تقراء النزیه للتاریخ فقط هو الذ ی 
JS 5.‏ هد ۵ الحقيقة ٠‏ ولكن عدد | من المستشرقين الأسيان هم الذين تولوا الرد على دوری 
فنقضو | دعواه وسفهوا آفکاره. 
وقد وهن آسرهم. واضعفهم الترف والبذخ, لا يكاد سلطان آحدهم یتخطی حدود 
بلده» فکانت دویلاتهم آشبه بجمهوریات ایطالیا في ثیاب شرقية وسادت عصرهم 
كله روح من المذخ المسرف والاجرام الساقر من المطامع والنروات ومن الخناحر 

۱ 
اما المستشرق آنخل جنثال بالنثيا فيقرر أن انتثار عقد الأندلس وتفرق أمره 
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في دول الطوائف كان في ذاته سبب ضياع الأندلسء GY‏ هذه الدویلات الصغبرة كانت 
على حال من الضعف لم تستطع معها أن تثبت لهجمات النصارى الذين وحدوا قواهم 
أمام المسلمين الذين لم تتوقف الخصومات بينهم أبداء بل لقد أصبح الفونسو 
السادس بعد استیلائه على طليطلة سنة 4۷۸ ه في مرکزمکن له من أن تُعان بعض 
ملوك الطوائف على بعض» ويتدخل في شئون مملكة بلنسية» وعظمت قوته وزاد خطره على 
المسلمين حتى خافه المعتمد ودخل في ولائه وزوجه إحدى بناته (كذا). 


هنا بدأ الفقهاء ‏ وقد رأوا الاسلام ينحسرمَدُه ويتقلص ظله -یتجهون إلى 
افريقية لاستصراخ يوسف بن تاشفين سلطان المرابطين. فشد الرحال إليه -على 
الرغم من معارضة الملوك -وفد يضم قضاة بطليموس وغرناطة والوزير آبا بكر بن 
ريدون ولد الشاعر الكبير أبي الوليد -فلبى السلطان المرايطي دعوتهم. 
واستجاب لاستصراحهم. وعیر إلى الأندلس ثلاث مرات› وحقق ادتصارات كديرة 
على الفویسو والجيوش المتحالفة معة؛ ووحد الأرض والشعب: وحن تيين للفقهاء 
المسلمين أن آفة الأندلس هي ملوكه لتفرق كلمتهم وعجزهم عن صد الجيوش 
النصرانی؟» اصدروا فتوى بعزل ملوك الطوائف” "۲ فدخل الأندلس كله مرحلة جديدة 
٩6 OK‏ * 

7 آراء مستشرقین كبيرين في الرد على دوزي ونقض آرائه. 
d‏ 
ولكن das‏ بعد ذلك وصف دوزي یویسف بن تاشفین بالرحل 
النافه» فهل كان يوسف بن تاشفين رحلا تافها فعلاء وهل Gals‏ برجل يدعي العلم 
وينتسب إلى طبقة المستشرقين أن يكون الشتم والسب احدى وسائله لكتابة التاريخ. 


وهل يكون تافها من يستنجد به ملوك الطوائف اللأهون المتخاذلون فيلبي 
دعوتهم. ويزحف بجنوده من مراكش إلى الاندلس ويكتسحها ويهزم جيوش 
النصارى 3 موقعة بعد موقعة, ثم يجهز عليهم ف وقعة الزلاقة الشهورة سنة 
4 التي كان آحد فرسانها الملك الشاعر المعتمد بن عباد. 

وهل يكون تافهامن يسارع إلى مبايعته ثلاثة عشر ملكا ويسلمون عليه pats‏ 
المسلمين وكان بلقب قبل ذلك فقط بالأمير. 


عاد يوسف بن تاشفين إلى مراكش ويقى على اتصال بالأندلس, ثم لم يلبث أن 
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لقد تم لابن تاشفین اکتساح مدن الأندلس وملك الجزيرة كلهاء فشمل ملکه 
المغردين الأقصى والأوسط وجزدرة الأندلس. فهل مثل هذا الك العظيم دکون «رحلا 
تافها» حسدما وصفه دوري. 

إن دوزي لم يذل من يوسف بن تاشف cg‏ ونما نال من نقسه, Lily‏ امقرخون 
الصادقون فقد وصفوا أبن تاشفين بقولهم : كان حازما ضابطا للنفس ماضي العزيمة 
أسمر اللون رقیق الصوت . 

ولعل الذي جعل دوزي يفقد توازنه فیفع فیما تردی فيه من خطيئة هو ما کنبه 
يوسف ين تاشقين على دیداره : كان آحد الوجهین مكتويا عليه «لا اله الا الله محمد 
سول الله EAE Gain‏ غير الاشسلام د ينا SiS‏ يُقَبَلَ منه وضو ق الآخرّة من 
الْخُاسرين» كان دوزي ملحدا مخادعا للاسلام والسلمین, فلم یطق أن يقرأ شعارات 
أمير المسلمين المكتوية على دیناره. وتمخض غضبه عن تلك السقطة الكييرة. 


وأما بالنسبة لاتهامات دوزي عصر المرابطين بالتخلف الفكري والتأخر الأذبي 
فون المستشرق بالنثيا يستعير آراء استاذه GLAS‏ ريبيرا في الرد على دوزيء يقول ريبيرا 
من مقال طويل کتبه عن ابن قزمان الزجال المشهور: استقرت في عقول الناس عن العصر 
المرابطي صورة من نج الخیال, لا تمت للواقع بصلة؛, لشعب متعصب عدؤللفلسفة. 
منصرف إلى اضطهاد الناس, فلقد كان شعر ابن قرمان یحمل إلينا نسیما جدیدا. فهو 
غريب في روحه. بنقل Lidl‏ نفحات من آجواء الجتمع العلیا منها والدنياء هذا المجتمع 
الذی كان مدرکا لقیمته فخورا بتقافته الادبیه المهذبةء ويمضي المستشرق رىبيرا قائلا : 
إنه من الصعب أن نجد فترة من التاریخ الاسياني تألق فیها مثل هذا العدد من عباقرة 
وعظماء من هذا الطراز من الفکرین والشعراء Jal,‏ الاب ورجال العلم. على الرغم من 
أن الشعب ترك قیاده السياسي والدفاع ge‏ آرضه إلى الأفارقة الرابطین. ولا كان 
الأندلسيون هم الشعب الأوروبى الوحید الذي ازد هرت عنده الفنون بشتی صنوفها. 
والآداب والفلسفة Lavy! Lan dy‏ عظيماء فقد آصبحوا الثل gall‏ بحتذی» وسوق 
ثمرات الفکر الذي إليه يقصد طالبو المعرفةء وحینما نهضت آوروپا نهضتها الفلسفية 
والعلمية والأدبية في القرنين الثاني عشر والثالث عشر الميلاديين كان | لاندلسیون من 
آکیر شعوب آورویا آثرا في الفلسفة والفلك والطب اجه وشعر الملاحم وما إلى 
OY) Ey‏ 


ثم يعود جنتالت بالنثيا فیعقب على کلام أستاذه ویقرر أن فنونا أدبية 
کبری وصلت إلى آرفع درجات تطوزها خلال عصرالمرايطين ‏ تماما على النقیض مما 
ذهب إليه دوزي -ففی مید ان النقد الادبی ظهن الفتح بن خاقان وابن بسام» Bg‏ 
التاریخ ظهرت مؤلفات ابن بشکوال والضبي» ومن کتاب التراجم ابن خی وق 
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الجغرافیه sola gs)‏ الغرناطی والادريسيء وی الفلسفة ابن dale‏ وبرع في الریاضیات 
ابن مسعود وابن سهل الضری روچبر بن آفلح الاشبيلي» وفي الطب نبغ آبو الصلت 
الد اني وابن باجه ومعاونه سفیان الاندلسي, كما بدأ نجم بعض بني زهریلتمع فظهر ابو 
مروان وآبو العلاء ابنا زهر. By‏ علوم الفقه ظهر ابن آبي الخصال والقاضي عیاض بن 
موسی» وفي الحدیث ظهر الرشاطي والقاضي عیاض وفي النحو ابن الباذش وفي علوم 
الدين آبوبکر بن العربي. 

Lis!‏ نقرر أن ذکرهذه الأسماء مجردة عن انجازاتها العلمية والفكرية وتالیفها 
الوفيرة النفيسة لیعطی الصورة الثقافية الحقيقية لعصر الرابطین, فإذا عرفنا ما قدم 
کل فرب من هوّلاء الاعلام من زاد عقلی لأمته وما آنتج من حصاد علمی للانسانیه آدرکنا 
أن عصر الرابطین لم يكن بالصورة المشوهة بل الختلقة التي صورها الستشرق 
“(S94‏ 

ونحن من جانبتا نستطیع أن نضیف إلى الشعراء الذین ذکرهم بالنثیا ابن 
حم دیس الصقلي الذي كان من شعراء العتمد بن عباد, ورافقه إلى منفاه في اغمات ثم 
صارواحدا من شعراء الرابطین, وابن عبدون الذي كان شاعرا لبني الأفطس ثم التحق 
بالرابطین. وآبا بكر عبد العزیز بن القبطورنة كاتب بني الأفطس وشاعرهم ثم صارکاتبا 
ليوسف بن تاشفین, وآبا محمد عبدالله بن سارة الشنترینی . ولقد حفل عصر 
المرابطين بالاضافة إلى هؤلاء جمیعا باشهرشعراء الأندلس فى وصف الطبيعة 
وهو این حفاحة Calg‏ , آخشه ادن الرقاق, ولا باس أيمضا من ذكر أبي الصلت 
آمية بن عبد العزيز برغم كثرة أسفاره إلى المشرق . 

ومن المؤرخين نستطيع أن نضيف أبا بکریحیی بن محمد المشهورياين 
الصيرق صاحب کتاب «أخبارلتونة» وكان LIS‏ لابي حامد دن تاشقين: والمؤرخ 
ليسع بن عيسى بن حزم الفافقي صاحب كتابي «فضائل Jal‏ المغرب» وكتاب «المغرب 
في محاسن الغرب» وقد آلف کنابه الأخيرحين زار مصر ستة ٠ه‏ وآهد اه إلى صلاح 
الدين الأيوبي > ومنهم أنضا آي من مورخی عصر الرابطین ]95 yale‏ محمد سس 
يحيى بن ينق صاحب GUS‏ في ملوك الأندلس والأعيان والشعراء بهاء. 

ومن أصحاب التآليف في طبقات الرجال نذكر أحمد بن عبد الرحمن بن الصقر 
الأنصاري الخزرجى صاحب GUS‏ «أنوار الأفكارفيمن دخل جزيرة الأندلس من الزهاد 
والابران». ۱ 

ومن رجال الحديث نذکر الامام أبا علي بن سكرة الصد 3 واصحابه وتلامیذه 
الذين كانوا يمثلون أكبرتجمع لرجال الحدیث في العالم الاسلامي کله. ومن العلماء 
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المحدثين الذین آلفوا في علوم الحدیث آبو الحسن رزین بن معاوية بن عمار العبدري 
وقد آلف عددا من الکتب منها: Js >a»‏ الصحاح الست4» و«آخبارمكة واط دنه 
وفضلهما » ودکتاب 3 — L.‏ ددضمیه کتاب مسلم والبخاری والوطا والستن والنساتي 
والترمذی». aging‏ آیضا أبويكر محمد بن خلف بن سلیمان العروف بابن فتحون 
الأوريولي صاحب «الذيل» على كتاب الاستیعاب, و«أوهام كتاب الصحابة». وآبو 
all‏ اس آحمد بن معد بن عیسی التجيبي المعروف بابن الاقليشي صاحب OS‏ 
> النچم من کلام سيد العرب والعجم (( . 

ومن كبار المفسرين ومشهوریهم نذکر عبد الحق غالب بن عطیة» Lely‏ کبار فقهاء 
المسلمين فكانوا من الكثرة بحیث لا یتسم الجال لذكر اسمائهم» وفي مید ان الفلسفة 
يبرز اسم آبي العباس بن العریف الصنهاجي وکتابه «محاسن الجالس». 

كما حقل عصر الرابطان بعدد من كيار علماء الرياضة والفلك, Ó‏ مقدمتهم 
ابن مسعود الاشبيليء وجابر بن أفلح الاشبيليء وابن سهل الضریر الفرناطی, وأبو 
العلماء الأوروديون یاسم Alpetragio‏ . 


کډ له 96 


اختلاق ا(أخبار jig‏ ییف الوثائق والحقانق: 


كثبرمن الستشرقین المعنيين بتاریخ السلمین في الاندلس إلى احنراع 
ذلك إلى call‏ الذی جعلهم یهاجمون کل ما يتصل بالاسلام والمسلمين. 


تجمع كتب التاريخ على أن القائد الفاتح موسی بن نصبر ومساعده القائد 
طارق بن زياد لم يعمدا في فتوحاتهما إلى ما يتناق مع أخلاقيات الحروب» فمتی 
استسلمت Liste‏ ماء كان الأمان بكل معانيه ومبادئه يطبق عليهاء فإذا ماقاومت عمد 
القائد الفاتح إلى الوسائل الحربية المشروعة حتى ينال النصرء ومن المعروف أن المدن 
والحصون كانت تتهاوى تحت سنابك الخيول الاسلامية في سرعة مذهلة باستثناء بعض 
البلد ان التى قاومت ففتحت يحد السیف, وحتى تلك التى فتحت بحد السيف كانت لا 
تلبث أن تعامل طبقا للأخلاقيات الاسلامية. ١‏ 


دب 
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غير أن عددا من الستشرقن یعمدون إلى اختلاق آحداث بعینها للاساءة إلى 
هذا آوذ اك من قواد السلمین دون أن دذکروا مصدرا واحدا اعتمدوا عليه فیما آوردوا 
من آخبار. 


ان الستشرق ادزیدو رو الباجي Isidoro Pacense‏ يذهب إلى أن موبی بن نصير 
لم یقتح سمرقسطه الا بحد السیف « ولم يذكر مصدره في ذلك» ثم یمضی فانلا : فاترل 
بأهلها من الویلات شيئا كثيرا, ذبحهم بالسيف وأشعل النار 3 البلد, وقتل الشبان 
والأطفال والرضع بالحراب» ونشر الخراب والجوع في المنطقة كلها . 

ليس ثمة شك في أن هذ! الخبرمكذوب من أساسه. ذلك ان المسلمين في 
فتوحاتهم لم يعرف عدهم أن عمدوا إلى هذا السلوك. وهم ملتزمون باحکام اسلامية 
ثابتة حددتها الأحكام وشرحها gal‏ بكري رسالة إلى يزيد بن آبي سفيان وطبقها 
المسلمون في جميع فتوحاتهم» ومن الناحية العلمية لم يشر مرجع عربي daly‏ أو 
أجنبى فيما نعلمء إلى هذا الذي ذكره ايزيد ورو وقد كان المؤرخون المسلمون يلتزمون 
GLY!‏ في كل ما آوردوه من آخبار وکل ما سجلوه من أحد اث. 

وعلى النهج نفسه من اختلاق الأخبار واتهام موبی بن نصير بما لم یصدر 
عنه یمضی کل من الستشرقین خوسیه كوندي ولویس فیاردوقیما کتبناه عن «تاریخ 
العرب ‏ اسبانیا» فیذهبان إلى أن موسی بن نصيرقد آنزل بنواحي قطلونیه ونبرة 
وأرغون اساءات شديدة GY‏ أهلها قاوموه مقاومة شديدة: وله يشر أي من الستشرقین 
إلى المصدر الذي استقى منه أخباره pol‏ الذي جعل مستشرقا كبيرا هو كوديرا 
يكذبهما ويشك في الخبر ويعتبره مبالغة غير محموده . 

لم تكتف الفئة الحاقدة من مستشرقي اسبانيا على اختراع الأخبارلتزييف 
التاريخ وتشویه مواقف السلمین» بل تمادوا في حقدهم إلى المدى الذي جعلهم يختلقون 

ثائق ثم يجعلونها مصدارلما یکتیون, وقد يعتمدون على نصوص اخنلقها غيرهم 

فيسارعون إلى تصيدها وجعلها مصدرا لهم على الرغم مما يعرفون من حقيقتها . 

لقد اختلقوا وثيقة ونسبوها إلى عبد الرحمن الداحل وهي OES‏ آمان Jay‏ 
فشتال. وهذه * واضحة التزییف من واقم محتویاتها, ومن طبيعة الظرف الذي 
کتب فيه » هذا فضلا عن أن عبد الرحمن الداخل لم يكن الرجل الهين بحيث تجمع 
الصادر التاريخية العربية الموثوق بها على أن تهمل خبرا من آخباره فضاد عن ونیقه 
صدرت dic‏ وعهد نعهد به. 


إن الذي أورد هذه ال وتیق4 هو wer)‏ المستشرقين الاسدان حملة على العرب 
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واکشرهم كراهية للاسلام والمسلمين, إنه فرانسسكو سیمونیت, Lely‏ الوثبقة 
فتقول!۱: 

«بسم الله الرحمن الرحیم. کتاب آمان الملك العظیم عبد الرحمن للبطارقه والرهبان 
والأعيان والنصاری الاندلسیین Jal‏ قشتالة ومن تبعهم من سائر البلد ان » کتاب آمان 
ويسلام» وشهد على نفسه أن عهده لا ينسخ ما آقاموا على Lats‏ عشرة آلاف آوقية من 
الذهب» وعشرة آلاف رطل من الفضةء وعشرة لاف رأس من خيار الخیل ومتلها من 
اليغال مع آلف در ع ally‏ بيضة ومثلها من الرماح في كل ale‏ إلى خمس سنین» کتب 
بمدينة قرطبة ثلاثة من صفر عام اثنين وأربعين ومائة». 

هذه الوثيقة واضحة الزیف من آول جملة فیها Lad‏ كان صقر قريش يلقب باللك 
وما كان لبرخی يذلك . 

وبشكل آهل الذمة ومعاملة المسلمين لهم موضوعا هاما عند المستشرقين الاسبان 
وهم يتخذوته سبيلا إلى الطعن في الاسلام والسلمبن» ويذهبون أيضا في ذلك إلى 
الاعتماد على الوثائق الزیفة» ولا یتحرجون من استقاء معلوماتهم من وثيقة هم يعلمون 
انها موضوعه ومنسویه إلى سيدنا عمرء نشرها الستشرق بیلان Belin‏ في الجلد الثامن 
والعشرین من العدد الرابع من الجله الآسيوية وقد أطلق على هذه الوثيقة الزیفة» «عهد 
عمر بن الخط اب رضي الله عنه للنصاری» وتلزم هذه الوثيقة النصاری بارتد اء ملابس 
مثل القلنسوة والعمامة وعدم ركوب الخیل وغير ذلك مما لا یتصور صدوره عن الخليفة 
العادل العاقل العظيم عمر بن الخطاب هذا فضلا عن أن بعض هذه الملابس ‏ حسبما 
يذهب الأستاذ الجليل الدكتورحسين مؤنس -لم يكن المسلمون يعرفونها في أيام سيدنا 
عمر رضي الله UGC‏ 

إن هذا النص وما رتبه عليه بعض المستشرقين من اصدار أحكام يبرا الاسلام 
منها يدقعنا إلى تصحيح المفاهيم الخاطئة التي أشاعها بعض هؤلاء عن معاملة 
المسلمين لأهل الذمة في الأندلس. 





ل ا * 
عفود القواد القاتحین وتسأمحهم : 


معاملة السلمین لنصاری الأندلس منذ أيام الفتح الأولى تنم عن رقي 
حضاري غير مسبوق: وتشبر إلى الجانب الانسانی الذی غرسته العقيدة 
عهود ثلاثة عقدت بين المسلمين الفاتحن وقادة نصاری الأندلس اثر القتال 
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والهزائم التي كانت تلحق بهم. فأما النص الأول فهوقطعه GGL‏ من عهد موسی بن 
نصبر لأهل مارد ة بعد أن فتحهاء وهو نص مترجم عن الاسبانية یقول: «... فذ‌هیوا - 
أي آهل ماردة - إليه وقالوا انهم يتركون له کل ما كان لمن مات منهم ومن جرح B)‏ 
القتال بينه وبینهم) وممتلکات الکنائس وما فيهاء وكذلك ما نحویه من الاحجار 
الكريمة وغيرها من الأشياء الطیبة. وکل ممتلکات رجال الدین, وبعد أن تم 
التوقيع على ذلك فى عهود صحيحة فنحوا له الأبواب وآدخلوه البلد وأسلموه 
LaLa!‏ ولم يمس المسلمون من قام في البلد من النصارى بأذى, وأما من اراد ترك 
الیلد منهم فترکوه بمضی دون ON) gil‏ 

إننا هنا نريد أن ننبه إلى أمورتلاثةء آولها أن هذا النص مأخوذ عن الستشرق 
باسكوال دي جايانجوس في لغته الاسبانیة» وي تصورنا أن النص في لغته العربية أكثر 
وضوحا وإبانة lec‏ هوفي صيغته coda‏ وثانيهما أن القوم هم الذين تقدموا إلى موسى بهذا 
العرض؛ أي انه لم يفرضه علیهم, وثالثهما انه ورجاله لم يمسوا من آقام في البلد من 
النصارى بأذىء كما لم يتعرضوا لمن أراد الارتحال بضررء وهنا نود أن ننبه إلى الفارق 
الكبيربين ما صنعه موسى بن نصير وقادته وجنوده من ترك نصارى الأندلس - بان 
الحرب ‏ في سلام دون آذی» وبين ما فعله الاسبان النصارى بالمسلمين حين سقطت 
الأندلس من آفعال تقشعر لها الآبدان مما هومدون تفصيلا في كتبهم فضلا عن كتبنا. 


مثل اخرعن سماحة القائد المسلم المنتصر مع القائد الأندلسي المغرور 
الماكرء آما القائد المسلم فهو الفاتح العظيم طارق بن زبادء وآما القائد النصراني فهو 
fla, sai‏ لذردق على مدينة استجه: لقد كانت معركة استجه من أشد المعارك شراسه في 
القتال. وقد كثر القتل والجراح في المسلمين. حتى أن المؤرخين يقولون إن المسلمين لم 
يلقوا بعد ذلك حريا مثلهاء وظلت المدينة ممتنعة وطارق يحاصرها بجنود ه» ثم تصادف 
أن خرج قائدها إلى شاطیء النهرلبعض حاجته وكان طارق قد خرج لمثل ذلك» فاستراب 
في أمره ووثب عليه في اللماء وجاء به إلى مقرعسكره. ولم يلبث القائد الأسير أن اعترف 
لطارق pol GU‏ المدينة. بقول المقرى: فصالحه طارق على ما أحب: وضرب عليه الجزية 
وخلى سبيله فوق بما عاهد Mate‏ 


وبين أيدينا وثيقة ثالثة لم يشك مستشرق واحد 9 صحتها وإن كادوا قد 
اختلفوا في فهمهاء فترجمها كل مستشرق حسب مدى ما يتقن من العربیه. إنها وثيقة 
الصلح الذي كتبه عبد العريز بن موسى بن نصيرلتدمير بن غبدوس حين التقى 
الجيشان وهذا هونص الكتاى7' :.١'‏ 
(بسم الله الرحمن الرحیم. من عبد العزيز إلى تدمير: 
إنه نزل على الصلح, و إنه له عهد الته وذمته أن لا يُنزع عنه مَلْکه, ولا أحد 
17914 


من النصاری عن آملاکه. وانهم لا نقتلون ولا یستون: آولادهم ولا asun‏ ولا 
یکرهون على agin‏ ولا تحترق كنائسهم ما تعبد وما نصح, وان الذي اشترط 
عليه أنه صالح على سبع مد ائن : آوریوله. وبلننله, ولقنت, وموله, وبقسره. 
علده وعلی اصحایه bins‏ کل سنا وأربعة آمداد قمح. وأربعة آمد اد شعير. وأربعة 

کتب في رجب سنة آربع وتسعین من الهجره. 

شهد على ذلك عثمان بن آبي عبدة القرشي وجديب بن عبيدة الفهري 
وعبدالله دن میسره الفهمي. وأبو قائم الهذلي). 

لقد ظل هذا العهد ساريا لم دنقضه عبد العريز aly‏ يتعرض دمي واحد في 
تلك المنطقة لأذى 9 نفسه أو ماله أو دينه. 
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mE‏ ما انتقلنا من سماحة السلمین مع الحاربین إلى مواقفهم من dale‏ الناس 
™ وجدنامن آمرهم لطفافي الحاملة وحفاظا على العهود وانصافا لذوي 
الحقوق ومساواة في التملك. بل" وجدنا السلمین ینصفون النصاری من اخوانهم 
النصاری. 
إن المسلمين لم یتعرضوا لسواد نصاری الأندلس قضلا عن سادتهم بشکل من 
أشكال الاساءة آوالاذی gf‏ الصادرة حتی إن «ابلونا» dag)‏ لذریق قد صالحت عن 
نفسها وآموالها وقت الفتح وباعت بالجزية - حسب رواية القری - وآقامت على دینها في 
ظل نعمتها(۳. 
إن Ligh!‏ هذه هي التي تزوجها عبد العزیزبن موسى فحظیت عنده وتسمت pln‏ 
عاصم » وقيل إنه سكن بها كنيسة في أشبيليةء غير أن الشيء الجدير بالعناية هو أنها 
عاشت على النحو الذي ذكره المؤرخون في ظل نعمتها قبل أن يفكر عبد العزيز في البناء 
بها. 
إن عددا من المستشرقين وعلى رأسهم قرانسسكوسيمونيت وایزود ورود ي لاس 
كاخيجاس لا يفتأون ينددون بالحكم الاسلامي في الأندلس بسبب ما يزعمونه من 
سياسة الاضطهاد التي اعتمدها المسلمون تجاه نصاری الأندلس» ويسيب «تمييز 
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ظالم » في العامله اختلقوه حتی ان سیمونیت قد خطط کتابه الضخم « الستعربون » 
على هذا الاساس الفاسد . 

الحقيقة أن الأمركان على العکس من ذلك تماماء فقد كان النصاری بشکلون 
طبقة من الاغنیاء, ولقد أتيح لکثبر منهم قدرا من التملك والثراء لم يتح لكثيرمن 
اعلام المسلمين وقوادهم وقادتهم. 

إن میموناً العابد - وهوواحد من أعلام السلمین في الأندلس وقد مر خبره -یقصد 
ارطباس بن غيطشه يطلب منه أن یعطیه ضيعة من ضیاعه یزرعها مناصفة معهء ولکن 
ارطباس - الذي کرمه السلمون وحفظوا عليه ضیاعه -یقول له: «لاء والله ما آرضی أن 
أعطيك ضيعة مناصفة. ثم قال لوکیل له: ادفع إليه الجشر الذي على وادي شوش وما 
فيه من الغنم والبقر والعبید» وادفع إليه القلعة بجيان ‏ وهی المعروفة بقلعة حزم 
Stal‏ 

لقد كان میمون في حل من ألا یفعل ذلك » ولكن دینه وخلقه اللذین یفرضان عليه 
الحفاظ على آموال أهل الذمة والکتاب, فرضا عليه أن يسلك هذا النهج الكريم الذى 
جعل ارطباس يقابله بتصرف غاية في النبل والکرم. 

على أن آمامنا مثالا آکشروضوحا وبیانا من ذلك الذي مرذکره أيضاء إنه مع 
ارطب اس نفسه» والذي يقصد إليه هذه المرة هو الصميل بن حاتم رأس القيسية في 
الأندلس والذي ظل ممسكا بزمامها وتوجيه الحرب والسلام فيها أكثرمن خمسة عشر 
عاما إلى أن أخمل ذكره وأخمد حياته عبد الرحمن الداخل بتوليه آمر الأندلس جميعه. 

لقد كان الصميل شخصية فذة فظة, وكان فارسا مظفرا. وجوادا بماله إلى غير 
نهاية. وأميًا جاهليا أكثرمنه مستنبرا مسلماء وهوصاحب الحادثة التي يتداولها كثير 
من الناس دون أن يعرفوا بطلهاء فقد Je Jo‏ مؤدب يعلم الصبية آیات من القرآن الكريم 
في قوله تعالى: (وتلك الایام نداولها بين الناس) فقال الصميل: (نداولها بين العرب) 
فقال المؤدب: (بين الناس) فقال الصميل: (هكذا نزلت الآية؟) إلى آخر القصة. 

حتى هذا الصميل بكل ثقله السياسي ووزنه القبلي وقوته العسكرية. لم يحاول 
أن يغتصب شيئًا من أملاك ارطباس حان كانت الحاجة تدعوه إلى ذلك: بل ذهب 
إليه في عشرة من أعوانه الرؤساء وطلب إليه أن يمنحهم بعض الأرض لیزرعوها. جرى 
ذلك في حواربدیم بين ارطباس والصميل آورده ابن القوطية تفصی UL‏ فوهبهم 
ارطباس Glo‏ ضيعة بواقع عشر ضياع لكل منهم. 

إن مثل هذه الأمثلة توضح كيف كان المسلمون والنصارى يباشرون شئونهم في 
غيرما تشاحن آو عسف. ويقضون أمورهم دونما تجاوز أو حيف. 
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Leis‏ 9 نطاق نصاری الأندلس آنفسهم فقد ترك لهم السلمون حريتهم 
الدينية والقضائية والاجتماعية. وکانوا یفصلون في قضایاهم طبقا للقانون القوطي 
القدیم المعروف باسم ForumJudicum‏ ویقیت علاقاتهم بكنائسهم على ما كانت عليه 
jus‏ الفتح. أن الذي دفرر هد ه الحقانق هو قرانسسکو سیموبیت M‏ أعداء الاسلام 
یمضی مقررا أن آمور الجماعات المسيحية الکبيرة في المدن وا لاریاف كان یقوم على 
اد ارتها رجال من نصاری aac‏ الأندلس یعرفون بالقمامسه وواحدهم قومس. وهولقب 
كان مقصورا على القوط فلما آزاح العرب القوط صار القمامسه من Jal‏ البلاد فیکون 
الفتح الاسلامي قد رب إليهم اعتبارهم من هذه الناحیة(. 


ې +* * 
كفالة ية الفک لنصاری ا(اندلس: 


الحقائق التاريخية ان الاسلام بما كفل من حریه الفکرقد آنقذ کثیرا من 
۵ المسيحيين من الاضطهاد فقد كانت الكنيسة في اسبانيا قبل الفتح 
الاسلامى تمارس الاستبد اد على رعاياها وتستعين بسلطان الملوك لكي تفرض المذهب 
الكاثوليكي بالق وة, وكان كل من يخالف المذهب الكاثوليكي بوصم بالمروق والخيانة, 
وكانت شقة الخلاف واسعة بين المجامع الارثوذكسية والکائولیکیه وكل منهما يكفر 
GAY!‏ بل ان الخلافات كانت على أشدها داخل الكنيسة الاسبانية في كثيرمن القضايا 
التي pigs‏ بها السيحي» مثل مسألة الرؤياء وم رکز کنیس روماء وقد اسه التعميد, 
والطبيعة والطبیعتین. وکانت مجامع طليطلة المتتابعة تفرض آراءها بالقوة 
والعنف. فنفر كثير من الناس منهاء ووقعوا تحت هموم الحيرة والشك. فوجد كدير منهم 
في الاسلام حلا لشاکلهم ونهاية لشكوكهه! ". 
لقد وضع الاسلام حدا للاضطهاد الديني بين المسيحيين آنفسهم قي اسبانيا 
فكفل لهم حرية العقيدة» فصار المسيحي يفصح عن رأيه في شئون دينه غير ملق بالا 
للكنيسة آولرجال الدين الذين لم يستطيعوا في ظل الحكم الاسلامي تطبيق ما كانوا 
يطبقونه قبل الفتح على مخالفيهم من أذى واضطهاد وسجن وتشريد وعقاب يصل إلى 
حد القتل» وكل الذي استطاعوا فعله هوالمجادلة والحوار» وهوموقف الاسلام في المسائل 
الخلافية حيث لا مكان للانتقام ولا سبيل إلى الأذى» ولكن جدال بالتي هي أحسن في 
سياج من أدب المحاجة ونطاق من سماحة القول وكانت الدولة الاسلامية الأندلسية 
جين تحمى حرية الاعتقاد بين آصحاب المذاهب والآراء المسيحية التخالفه» لا تنصر 
فريقا على فريق» وإنما تقف من هؤلاء وأولئك موقف الحياد الكامل. 
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دل لقد ذهب also‏ المسلمين -وخصوصا أمراء بني أمية قي التسامح بل 
التساهل والتهاون مذهبا بعيدا إلى المدى الذي جعل راهبا مثل البّرو القرطبي 
بحض بعض النصارى على التحرش بالعقيدة الاسلامية والطعن ق القران 
والتعريض بالرسول صلی الله عليه وسلم. وكان آلبرو القرطبي هذا Dal,‏ شديد 
التعصب. زاد من عصبيته أن رأى أبناء النصارى يقيلون على اللغة العربية دراسة 
واستیع ابا واتقاتا وهم في الوقت نفسه يعزفون عن القراءة باللاتينية ومن ثم يهملون 
قراءة الكتب المقدسة لدیهم, فعمد إلى هذا المركب الخشن بتشجيع قومه على الطعن في 
الاسلام ورسوله وکتابه. ولم يكن الراهب البرو أو غيره ليقدم على هذه الفعلة الحمقاء لو 

ولم يكن السلمون يعتدون على الكنائس أويوقعون أذى برهبانها وذلك من منطلق 
الأساس الديني الاسلامي. 

وف هذا الموقف يشذ المستشرق الاسبانى التعصب, سيمونيت lac‏ درج عليه 
من اختلاق الاتهامات ويقرر أن المسلمين لم يمسوا الكنائس بأي ond‏ ويذكر أن كثيرا 
من الاساقفة تركوا اسقفياتهم وهريوا أمام الجيوش الاسلامية ظنا منهم أن السلمین . 
سيفتكون بهمء ولجأوا إلى بلاد الشمالء وقد عاد الكثيرون منهم إلى كنائسهم بعد أن 
رأوا أن المسلمين لا يعتدون على الکن انس أورجال الدين وانهم أبقوا على كل المنشات ' 
الدينية من کنانس وآديرة aerate‏ 

لقد ظل نصاری الأندلس آمنين على شعائرهم وعقائدهم طالما كانوا 
يعيشون في ظل الحكم الاسلامي, فلما انحسر الحكم الاسلامي عن بعض البلاد 
ووقعوا تحت حكم الملوك النصارىء عادت إليهم متاعبهم ولقوا من الاضطهاد ما لقوأ, 
ونشب صراع كبير اشترك فيه انصار الشعائر المستعربية (يعني النصارى الذين عاشوا 
تحت الحكم الاسلامي) وأنصار الشعائر الرومانية: وق ذلك الصراع سالت دماء 
وزهقت آرواح. 
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التخبط حول حقيقة القضاة الرواد: 


É ..‏ الاسسلام يشكل ركنا أساسيا من آرکان الاستقرار الیشری. ود عامه 
القضا, .. ; ue‏ م 
راسخة من piles‏ العدالة التي يعيش تحت لوائها آمنا كل من الغنى والفقير 
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وحين يتجمع المسلمون ويكثر عددهم ویستقر مجتمعهم كان یطلق على القاضي الذي 
reads‏ في منازعاتهم قاضى الجماعه. 

وطییعی آلا تشذ حال الأندلس منذ افتتاحها عن Lane‏ من اليلاد المفتوحة من 
حيث إسناد منصب القضاء فيها إلى واحد من الذين هم مؤهلون لذلك. إذ من 
العروف أن الشارع قد اشترط شروطا يعينها فیمن يلى آمور قضاء المسلمين. 

وکعاد ۵ | لتعصیین من الستشرقین كلما رآوا وجها للاسلام مشرقا عمدوا الى 
تضویهه بوسائل تند عن الذوق Lise‏ وتجفل عن النطق حینا اخر» وتتصادم مع 
التزييف وهکذا لا یعدمون حيلة ولا ینقصهم تدبير. 

لقد ول قضاء الأندلس فى فترة ما قبل دولة ا لخلفاء الأمويين الأندلسة 
قضصاه عظام «J gus‏ بلغ ثلاثة منهم قمة العدالة فى الحكم والبلاغة في القول 
والتقوی Lod‏ بينهم ودين التهء وهؤلاء التلاته هم مهدي بن مسلم» وعنترة بن فلاح 
ومهاجر بن نوفل القرشي . 

فآما مهدي بن مسلم فهومن أبناء المسالمة ‏ أي الأندلسيين الذين دخلوا 
قضاء الأندلس وقال له: اكتب عهدك عنی لنفسك ‏ آی عهد القضاء ‏ فكتب مهدي 
عهدا فريدا في بلاغته ومحتواه أستمد أحكامه من عمر إلى أبى موسى 
الاشعری التی سلفت الاشارة إليها وجعل بلانم بين أحكام سیدنا عمروطبیعه dias]‏ 
الاندلسية الجديدة التي لم يكن جمیع آهلها قد برعوا في اللفة العربية بعد. 
الأندلسء وهذا نصه WES‏ عن قضاة قرطية للخشنی! *: 

«هذا ما عهد به dade‏ بن الحجاج إلى مهدي بن مسلم حين ولاه القضاء. عهد 
dull‏ يتقوى الله وإبثار طاعته واتماع مرضانه فى سر أمره وعلاندنه مراقبا له 
مستشعرا لخشية اش معتصما بحيله Crit)‏ وعروته الوثقی موفيا بعهده MS gio‏ 
عليه واثقا به متقيا منه ف (yf)‏ الله Ao‏ 65511 19851 والذین ah‏ مُحْسنُوْن) . 

«وأمره أن يتخذ کتاب الله وسنة نبيه محمد صلى الله عليه وسلم ماما يهتدي 
بنورهما وعلما بعشو إليهماء وسراجا يستضيء بهما:فإن فيهما هدى من كل ضلاله» 
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وكشفا لكل جهالة: وتفصیلا لكل مشکل, وإبانة لكل شبهة» وبرهانا ساطعاء ودلیلا 
شافیا ومنارا Lille‏ وشفاء Ú u‏ القلوب وهد ی dary‏ للمۇمنىن 


«وآمره أن يعلم أنه لم بختره لصالح العباد والبلاد وتولية القضاء الذي رفع الل 
قدره» وأعلى cay SS‏ وشرف آمره, الا لفضل القضاء عند الله جل جلاله, لا فيه من حياة 
الدینء وإقامة حقوق المسلمين. واجراء الحدود مجاریها على من وجيت dite‏ واعطاء 
الحقوق من وجيت cdl‏ ولا رجا عنده Lord‏ يمضيه ویتقدم فيه ویحکم به من إيثارحق الله 
عزوجلء وطلب الزلفی لدیه والقربی tall‏ وآن يحاسب نفسه في يومه وغده فیما تقلد من 
الأمانة» الثقیل حملهاء الباهظ عبؤهاء فإنه محاسب وموعد وموعد . وآمره أن يواسي بين 
الخصوم بنظره واستفهامه ولطفه ولحظه واستماعه, وأن یفهم من کل آحد حجته وما 
يدلي به » ویستآنی بکل عیی اللسان ناقص البیان. فإن استقصاء الحجه ما یکون به 
لحق الله تعالی عليه قاضياء وللواجب فيه LEL‏ فقد یکون بعض الخصوم gall‏ بحجته, 
وابلغ في منطقه» واسرع في بلوغ الطلب, والطف tha‏ في المذهبء وآذکی ذكاء» وأحضر 
جوابا من بعض, وان كان غير الصواب مرماه. وخلاف الحق منهاه. فان لم یتعاهد 
القاضي مثل هذا ویجعله من القربات إلى الله عزوجل بالتحف ظ والتیقظ وا لاسترابة 
والاحتراس من آهل الخب واللدد» والعناد والتلیس بشهاد ات الزون وتحیف الحقوق؛ 
alla!‏ القوي الضعیف واقتطم حقه وغلب علیه. وفي تقدم القاضي في النظر في ذلك 
والراعاة له واحتساب نواپ الله فيه اثبات الحق وازهاق الباطل (إن الباطل كان زهوقا) . 
وآمره أن یکون وزراوه وأهل مشورته والعینون له على آمردنیاه واخرته أهل العلم والفقه 
والدین والأمانة ممن Abd‏ وآن یک اتب من كان في مثل هذه الحال المرضية ممن في غير 
ناحیته» ويقايل اراء بعضهم ببعض ۰ ویجهد نفسه في إصابة الحق. فان الله جل ثناؤه 
بقول في كتابه الناطق على لسان نبیه الصادق محمد عليه السلام (وشاوزهم في الأمر 
فاذا 2552 فتوكل Je‏ الله) . وأن یکون حجابه وأعوانه ومن بستظهربه على ما فويسييله 
أهل الطهارة والعفاف» والطلب لانفسهم والبعد من الدنسء فان آفعالهم منسوبة إليهء 
ومنوطه لدیه» فإذا أصلح ذلك لم يلحقه عیب. aly‏ يعلق به ریب إن شاء الله. 


«وأمره أن ند یم الحلوس والقع ود لمن استرعاه الله آمرهم sli,‏ ۵ شآنهم» وأسند 
إليه الحكم لهم آوعلیهم. ويقل السامة منهم, والتبرم بهم ويصرف إليهم قلبه وذهنه 
وشغله وفكره وفهمه ولسانه بما يوسعهم به عدلا وانصافا واصلاحا واستصلاحا. فإن في 
ذلك قوة لنتهم» واحياء لتأميلهم ٠‏ وتحقيقا لجميل ظن ونهم. وثقة منهم بورعه ونزاهته 
وطیب طعمته: فإن فيهم الضعيف عن التودد والرمن الثقیل» وعليه فى كل وقت التعهد 
ووهتاً Jay‏ التلدد والفجور والتقحم في ملتبسات الأمورء Oly‏ یکون قعوده لهم وتصرفه في 
النظر بينهم بنشاط وقلة فتور» ليكون ذلك آقوی له وأتقن لما يحكمه ويبرمه من سياستهم 
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وتدبيرهم إن شاء الله. وآمره أن يسمع من yy gill‏ شهاد اتهم على حقها وصدقها 
ویستقصیها حتی لا یبقی عليه شيء منهاء ومن المزكين تزکیتهم» ویکثر البحث والفحص 
عن آمورهم آجمعین. ویسال عنهم آهل الصلاح والدین والامانه والنقه والدعه ممن 
یعرفهم ویبطن آحوالهم. ولا یعجل بإمضاء حکم حتی يستقصي حجج الخصوم 
وبیناتهم ومزکیهم. ویضرب لهم الاجال. وی وبسم فیها علیهم حتی تنجلي له حقانق 
آمورهم. وتنکشف له آغطیتها. فإذا آتی علیها علما وایقنها إيقانا لم يؤخر الحکم بعد 
اتضاحه وظهوره وثب وه عنده وعند من یشاوره من فقهانه . وآمره أن بطالع بكتيه في 
الحوادث التی یحتاج فیها إلى الوامرات فیما آشکل عليه واستفلق له واحتاج إليه في 
التوازل: ابراهیم بن حرب القاضي ليرد عليه منه ما يعمل به ويمتثله ویقتصر عليه ويصير 
إليه لتكون موارد أموره ومصادرها ومبتداً فواتحها بالتسدید , مقرونة خواتمها بالتایید 
أن شاء الله. 


«هذا عهدي إليك وأمري إياك واسنادي اليك ما آسنده؛ وتفويضي إليك ما 
فوضت» فان تعمل به مؤثرا لرضا الله وطاعته قائما بالحسبة. مؤديا حق BUY‏ يكن 
حجة بين يديك وظهيرا لك ون لم تعمل به يكن حجة عليك؛ وإذن اسأل الله أن يعينك 
ويقويك وپرشدك. ويوفقك ويسددكء G]‏ خير موفق ومعین. وصلى الله على محمد lly‏ 
وصحية» . 


وآما القاضي الثاني فهو عنترة بن فلاح. الذي عرف بالورع والتقی» ومن آخباره 
آنه استسقى بالناس يوما فقال له رجل من عامة الناس: إذا أفرغت أهواءك كمل 
المأكول صدقه لوجهك.. ثم أعطى کل ما ادخر في بيته للناس. فلم يلبث إلا قلیلا حتی 
أغيث الناس من بومهم. 

وما القاضي الثالث فهو مهاجرين نوفل القرشي العاید الور F‏ وکان آمره من 
التقاضین لديه غریباء فقد كان يذكرهم الله ويخوفهم إياه وما يلحق المبطل من سخطه 
وعقوبته. وموقفه بين يديه يوم القيامه» ثم يذكرما بلزم القاضي من وجوب التحري 
والاجتهاد. ثم LAL‏ في النوح والبکاء, وما ان يرى التقاضون ذلك حثی ينصرفوا عنه 
باکین خائفين وقد تعاطوا الحقوق بینهم. 

هذا الطرازمن القضاة لم يرق في نظربعض الستشرقین» فما كان منهم إلا أن 
هذا الطراز الفريد عدلا وتقوى. فأما المستشرقون موضع حديثنا فهم رينهارت دوزى 
واسین بلاثیوس» وخليان ريبيرا وليفى بروفنسال. 
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فأما الستشرق دوزي فیطعن Ó‏ صحة LAT‏ القضاة الثلاثة GY‏ الصدر الذي" 
اعتمد عليه الخشني في GUS‏ «تاريخ قرطبة» هو آحمد بن فرج بن OYE‏ ویتلقف 
دوزي خبرا عن ابن منتیل آورده ابن الغرضي وهو أنه كان پنسب إلى مذهب أبن 
مسرة!"'! القرطبي. L.L‏ كان ابن مسرة یعتبر زندیقا في رآي بعض فقهاء الأندلس '. 
فان کل الروایات التي Lay gl‏ أبن منتبل تکون ملفقه. 

هکذا وبكل بساطة بسقط دوزي ثلاثة من کبار قضاة المسلمين في آول العهد 
بالاندلس, لأن مصدر خب رهم alle‏ نسبه البعض إلى الزندقةء نقول نسبه البعض ولا 
نجرم بزندقته» فإذا صح أن کل زندیق كاذب Lad‏ یکتب من تاريخ وما يروي من آخبار 
كان دوزي آول من یستحق الطعن فیما کتب لانه لم ينكر أنه ملحد زندیق. 

ولکن هل كان محمد بن مسرة القرطبي زندیقا š š>‏ إن الامرالذي لاشك 
فيه أن الرجل كان صاحب Si‏ وفلسفة, ولقد وصفه جنثالث بالنثیا بانه آول مفکر اصیل 
SI 4 a Lj‏ دلس (U)‏ الاسلامي نم يضيف GU‏ : إنه كان بستر آراءه وراء نسکه ويميل 
إلى مذهب الاعتزال» ثم یقول بالنتیا في موضع اخر: والذي لا شك فيه انه كان لهذه 
الجماعة «طریقتها» وانها كانت تشبه الطرق الصوفیه التي سار علیها ذو النون 
الصری. 

all,‏ روف أن الفقهاء لا يقرون مذهب المعتزلة كما لا یوافقون الصوفية على 
نهجهم وآفکارهم. ولقد نسب أبن مسرة, وتلامیذه کذلك. إلى الاعتزال حینا Shy‏ 
التصوف Lire‏ اخرء فکان طبیعیا أن يحمل عليه الفقهاء. وقد حمل عليه بالفعل الفقیه 
محمد بن یبقی قاضي قرطبة وآبو بكر الزبيدي اللغوي الشهور. 

غير أن الذي یخفف من ثقل الاتهام الذي وجهه بعض الفقهاء إلى ابن مسرة» بل 
ريما یی دده. انه قد تكونت حول منذر بن سعید البلوطي, قاضي قرطبه وامام مسجد 
الزهراء وکب بر وع اظ عبد الرحمن الناصر‌جماعه تقول قول ابن مسرة: وما كان القاضي 
منذر بن سعيد لیسکت عن ابن مسرة -وک انا متعاصرین( " -فضلا عن رضاه عن 
مذهبه. GIS ol‏ فيه شبهة انحراف عن العقيدة» كما أن اين مسرة حين وافته المنية شیم 
إلى قبره باحترام من خصومه واجلال من تلاميذه. 

ولم يكتف دوزي بالطعن في ابن منتيلء ولكنه وجه هجومه إلى العالم 
الجليل الخشني مؤلف كتاب «قضاة قرطبة» واتهمه بعدم الدقة وبأنه حاطب لیل, 
وهو اتهام رخیص لا ینبغی الالتفات إليه. | 

إذن لم يكن ابن منتیل - راوي خبر القضاة الثلاثة _ملحدا ولا زندیقا ولا صاحب 
طريقة منحرفة» ومن ثم تتحقق صدق روایته وتبطل تعله دوزي ویسقط اعتراضه. 
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وآما اسين بلاتیوس فانه يذهب مذهيا آبعد مدی من ذلك الذي ذهب الیه 
دوري. یری بلائیوس - بجرأة عجيبة - أن آحمد بن فرج بن منديل قد اخترع 
آخبار هؤلاء القضاة الثلاثة اختراعاء لكي يريد مذهبه ومذهب أستاذه ابن مسرة, 
oly‏ هذا المذهب لم يكن فلسفيا وإنما كان يمثل اتجاها دينيا سياسيا قوميا أندلسيا 
بستهدف مناهفضة سلطات الققهاء في الاندلس؛ ویری بلائيوس تبعا لذلك آن آحدا من 
هؤلاء القضاه لم tags‏ على الاطلاق وانما هي آسماء coal]‏ تالیفا وترمز ال oLle‏ 
معينة» قمهدي بن مسلم لا بد أن يكون اسما لنصراني أسباني دان بالاسلام» وهورمز 
لاتجاه آراد ابن منتيل من خلاله القول ols‏ الاسبان تولوا القضاء في الأندلس من أقدم 
العصور. 

ويفعل بلائی وس بالقاضيين الآخرين dled‏ بمهدي بن مسلم من حيث کون 
اسميها رمزين لمعان بذاتهاء فعنترة رمز لرجل شجاع, Lely‏ فلاح فقد قرآها بلاثيويس 
مشددة اللام فصارمعناها زارع الأرض” '؛ وفرق كبيربين اسم فلاح بمعنى نجاح 
وفلاح الشددة, إن القوم لا يعرقون العربية تماما ومن ثم لا نستغرب أن يقعوا في مثل 
تلك الأخطاء التى تبدوبسيطة لأول وهلة ولكنها جسيمة في حقيقة أمرهاء إنهم يقرأون 
النصوص بغير ضبط لالفاظها ومن ثم يقعون في تلك الأخطاء التي يجرحون بها أنفسهم 
ويشوهون بها تاریخنا. 


وآما الرجل «الطيب» خليان ريبيرا فإنه يعارض دوزي في تقييمه للخشني 
وحملث tule d‏ وبرى آن الخشني مؤرخ موشوق باخبارهء أمين في روایاته» ولكنه يوید 
المذهب الذي انتهی إليه اسين بلاثيوس مع اسراف في تصوراته إلى مدی بعید بحیث 
صار رأيه أقرب إلى التخيلات والأوهام منه إلى الحقائق التاريخية والأحداث الواقعية. 

وأما ليفي بروفنسال فقد كذب زملاءه الثلاثة في المقدمة التى كتبها لكتاب 
«تاريخ قضاخ الأندلس» لأبى الحسن النیاهی ؛ وقرر أن أخيار القضاة الثلاثة صحيحة . 

والحقيقة التي نقررها أن القوم مهما قرأوا صفحات من تاریخنا. ومهما 
أوغلوا فى اسننطاقه فان آمورا كثيرة نظل مستفلقه على آفهامهم لأن مفاتدحها 
غائية عنهم. ونعنى بهذه المفاتيح كنه العقيدة ا لاسلامية التى لا يؤمنون يهاء انهم Lass‏ 
ت ق ge‏ بن مسلم لا بد أن يكونوا قد فغروا ا يف ee‏ 
Gy Lads‏ علينا بان يكون لدينا شىء من ذلك, وفيما يتعلق بعنترة بن فلاح لا يلبثون أن 
بعنورهم الخيل حن يقرأون خير استستقانه» أن صلاة | لاستسقاء عندنا حقيقة : وان 
السماء تمطر يعد الصلاة» والناس يغاثون Lana,‏ ولكن القوم لا یومنون بذلك» ومن نم 


— Y A— 


فان عنترة بن فلاح الذي آغیث الناس بصلاته ودعائه لا بد أن يكون اسطورة غير 


حقيقنة . 


والامر لا یخرج عن ذلك فیما یتعلق بالقاضي مهاجرين نوفل القرشي. إنهم لا 
يتصورون أن قاضيا يعظ المتقاضين ویذکرهم بالعذاب لمن ظلم وبالآخرة لكل 
حي. ويتبع ذلك باليكاءء. فيبكون وينصرفون وقد تصالحوا وتعاطوا الحقوق بینهم, 
هذا فضلا عما نسب إلى الرجل من كرامات حين هيل عليه التراب بعد موته طبقا للرواية 

نحن إن أحسنا GEM‏ بهم قلنا إنهم لا يفهمون كنه لغتنا ولا يعيشون ثقافتنا 
وعقيدتنا فتلتوي تعليلاتهم ولا تستقيم تسويغاتهم » وان نحن أسأنا الظن فلا علينا في 
ذلك فان مشاهد SASS‏ تدل على ذلك . 

۶ نم‎ s 


.00 تعنددت إساءات بعض المستشرقين إلى الفکرین المسلمين وتنوعت 
لق اساليبهاء وإن الذي يتابع أقوالهم في هذا السبيل asa‏ نفسه غارقا في 
طوفان من المغالطات وفيض من الأخطاء التي يبدو آنها اقترفت عن عمد وارتكبت عن . 
سبق اصرار» ومن المضحكات البکیات آنهم كثيرا ما یعارض بعضهم بعضا في موقفهم ۱ 
من القضایا الاسلامية ومن علماء المسلمين إلى حد التکذیب والتسفیه. 
ان Lal‏ عبيد عبد الله بن عبد العزیز البکری ٤۸١ ۶ YY‏ هيعد واجدا من آلم 
العقول الاسلامية الأندلسية عمق ثقافة وأصالة فکرونفاسة تألیف, له عشرات الکتب 
التى منها کتاب السالك والمالك» وکتاب النبات, وکتاب معجم ما استعجم, وان هذا 
الکتاب الاخبر هو آشهرما آثر عن البکری من مولفات. 
وقد احتفل بعض الستشرقین من ذوي الاهتمامات الأندلسية بشخصية البکری 
العلمية فأعجبوا بچهده وآئنوا على مولفاته, فالستشرق آنخل جنثالث بالنثیاء یقول عنه 
إنه جغرافي آندلسي جلیل الشان! ". ویقول دوزي: إن البكري آکبر جغرافي آنجبته 
الأندلس» وطبيعي أن US‏ من جنشالث ودوزي لم یصدرفیما قاله عن منطلق مجاملة. 
وبخاصة هذا pd!‏ العروف بعصبیته حیال کل انجاز اسلامی. ولکنهما Wad‏ ذلك عن 
بينة ودراسة واطلاع» ذلك أن «کتاپ معجم ما استعجم» لا یزال معتبرا حتی زماننا هذا 
من أوثق الصادر الجغرافية وآکثرها دقة وأوضحها تناولاء ولیس ثمة ضيرفي أن نردد 
رأي دوزي فيه إذ یقول: إننا بینما نجد غيره من الجغرافیین یقعون في خطأ بعد Und‏ 


۳۹۹ — 


ویناقضون آنفسهم بين موضع وموضع. إذ! بنا نجد معلومات البكري واضحة ناصعة, 
LES,‏ توصف بعبارة واحدة: انها صادقة. 


ولکن الستشرق سیموندت المفعمة نفسه بالحقد على کل انجار حضاري 
اسلامي لا پرتاح له بال حتی بقلل من شان الصالم الجعراق الجلیل أبي عید الته 
اليکري. فيضن عليه أن یکون أصيلا في علمه , مبتکرا في نهجه, فیضرب بکلام زمیلیه 
دورى وحنثالث عرص الحائط: ویهون من شان الکتاب النفیس «معجم ما أستعجم» 
ويزعم ‏ رجما بالغيب ‏ أن البكري لا بد أن يكون قد عرف كتاب أصول الكلمات 
Etimologias‏ لای زی دور | لاشبیلی مترجما إلى das ell‏ معللا زعمه بان أوصاف بعض 
النواحي في GUS‏ ايزيدورو تماثل أوصاف البكري لها( . 
علمى جاد لعالم مسلم قد غطى بمؤلفاته العديدة الأصيلة. مساحة كييرة من ميادين 
العرفه الانسانبه. 

وكثيرا ما يتجاوز بعض الستشرقین نقد الکتب آوانکارها آو التشکيك في قیمتها 
العلمية وعلاقتها مولفیها ال النیل من adc}‏ آنمه السلمن — cagulale‏ متلما صنم 
الستشرق الألمانى جوزیف شاخت مع الامام الجلیل آبی عمرو عبد الرحمن الاوزاعی. 

كان الامام الاوزاعی معاصرا للامام مالك » وکان صدیقا له» غير آن الاوزاعي كان 
موس م الحج Ei‏ * القضایا | الفقهية افع السلمون الأندلس وکانت طلاتع 
الأمي مشا gb seca tual i‏ تكون الفتا على مذهب مالك. 


إن الستشرق الألماني جوریف شاخت. يذهب بعبرسند تاريخي معقول إلى 
أن الامام الأوزاعي G‏ 9 فقهه بالتشریع الروماني"" * غير آن الذي يقرأ سيرة 
الامام الاوزاعي ويلم بفقهه يقطع بانه آبعد ما یکون عن أن pls‏ باي مصدر غير 
الشريعة الاسلامية التي Say‏ واحدا من أئمتها الکبار . 

إن قول المستشرق الألماني شاحت بان الامام الأوزاعي قد تآئربالقانون 
الروماني دنداق اصلا ao‏ المبادىء المنهجية للبحث العلمي يغض النظر عن النتائج 
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التي توصل الیها. ۰ فلكي يصدر الباحث حکما صائبا في قضیه ما لا بد له من أن يكون 
ملما يتفاضصيلها جامعا لاطرافهاء ومن نّم كان على «شاخت» أن يلم بفقه الأوزاعي جملة 
وتفصيلا لكي يصدر حكما كليا أوجزئيا عليه؛ وهوما لم يفعله المستشرق الألماني 
بالقطم, ذلك ان فقه الامام الاوزاعی لم يكن ماثلا بين يديه لتفرقه في مئات كتب التفسير 
والحديث والفقه والأصول والتشريع وعلم الکلام والسيروالتراجم والتاريخ والأنساب 
وغيرذلك من مات الكتب المتنوعة الموضوعات المتشعية Soll‏ منذ عصر الأوزاعي 
AA‏ - ۱۵۷ه. حتى يومنا هذاء فهل كانت هذه الكتب جميعها أوبعضها بين يدي 
شاخت حين أصدر حكمه على فقه الامام الجلیل, ' ن الاجابة بالنفى طبعاء ومن ثم يكون 
الحكم الذي توصل إليه مجرحا من حيث النهج» مبتورا من حيث النطق, فاسدا من 
حيث الحقيقة. 

إن فقه الأوزاعي ظل مفرقا في مثات كثيرة من الكتب المخطوطة والمطبوعة إلى أن 
قاح الدکتور عبد الله محمد الجيورى بمحاولة جادة لجمعه من شتانه. وتقدم بجهده إلى 
جامعة الأزهر ونال به درجة الدکتوراه قبل بضع سنين فقطء ثم طبع في مجلدین كبيرين 
ببغداد سنة ۱۳۹۷ هب - ۸۱۹۷۷( . 


لقد عاش الأوزاعي في عصر الفتوحات العظمی, فتوح الشرق والمغرب والأندلس, 
وكانت هناك دار الاسلام ود ار الحرب. وما استتبع ذلك من نشوء مشاكل جديدة ومواقف 
مستحدنه» فتصدی الامام الأوزاعي لذلك کله » وأصدرفتاواه في کل ما استجد من أمور, 
وانتهى إلى أحكام في كل ما استحدثته الفتوح الأمر الذي جعل بعض الفقهاء المتأخرين 
يطلقون على فقهه صفة الحرب فقالوا انه فقه عسكري. 


عالج الامام الآوزاعي الأحكام العامة المتعلقة بالحرب وأفاض فيها وعرض 
لجزثياتها عرضا دقدقا. فمن الأحكام العامة أحكام الحهاد Lal g‏ 0 وتحردق 
المشركين بالنار (وهي الحرب الحديثة) ورميهم بالمنجنيق» والتحريق والتخريب في بلاد 
gual‏ وأحكام الأمانء وأحكام الهادنة. ومهادنة المسلمين Jal‏ الحرب (الصلح المؤقت). 
وأسرى الحرب من المشركينء والمفاد اةء وأحكام الغنائم» وأحكام عقد الذمةء والصلم 
الدائم: وغبر ذلك من القضایا الکیری. 

ومن الأحكام التفصيلية غرّض الامام الأوزاعي -وهنه أمثلة سريعة - 
لجهاد الولد وهل يتوقف على إذن أبويه. ونقل نساء المسلمين والذرية إلى الثغور. 
وحكم فتال المشركين إذا تترسوا بنسائهم أو بصبيانهم أو بأطفال المسلمين أو 
بأسراهم: وحكم رمي الحصن وفيه أسرى السلمین. وعقوبة الأسير, وأمان الأسير. 
وأمان المستامن والحربي إذا أسلماء وأموال من أسلم في دار الحرب. وأسر الزوجين 
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معاء و آسر أحد الزوجان» والطفل المسبي مع أبويه؛ وحکم الاستعانه بالشرکین في 
القنال. 3" أموال المسلمين المسقردة من ) دار “gail‏ و غبر دلك کنبر. 

S من عفید‎ Š ولکنه | تصطدم م4 لا نها احکام مه مستنمد‎ oe الرومانی ویجسف ء‎ aay 
السماعء مقئيسة من شريعة الرحمن وما من حکم آصدره الاوزاعی الا وهو مويق باية من‎ 
الكتاب العزيز أو أثرمن السنة الشريفة أوقائم على اجتهاد أوقياس على أحكام شرعية‎ 
للمستشرق شاخت - والحال كذلك - القول بأن فقه الأوزاعي‎ SG اسلامية» فكيف‎ 
متآثر بالقاتون الروماني.‎ 


إنه فقه اسلامي البناء سلفي الأصول .لیس فيه شبهة قبس روماني أوملمح 
فارسي آ و غبرذلك من تشریعات الشعوب ids MN‏ فان في فيض العقيدة الاسلامیه» 
ويخصوية عقول فقهاء ء السلمین» وصائب اجتهادهم. « وثراء تفکرهم ما یسد الحاجه؛ 
ویشفی الغله. ويغنيهم عن الأخذ من هذا التشریم آوذ اك. 

وأما موقف المستشرقين من المفكر المسلم الكبير الفیلسوف آبي الولید محمد بن 
أحمد بن رشد _ ۵۹۹۰ فانه لا يشكل إساءة إلى الرجل الکپیروحسب وإثما 
يشكل إهانة له في سيرته وفكره وعقيدته» وبالتالي إهانة للمسلمين أنفسهم من منطلق 
النيل من أحد كبار فقهانهم ومفكريهم. 

لقد ظن بعض أصحاب النوايا الطيبة من الد ارسين المشارقة أن المستشرقين قد 
أكرموا ابن رشد فترجموا كتبه إلى لغاتهم Sly‏ اعوا اسمه في الخافقين وطيروا صيته كل 
مطار ومنحوه اسم شهرة أعجمي هو أفيروس بل واحتفظوا بأسماء بعض كتبه بعناوینها 
العربية مثل كتاب الكليات في الطب الذي آسموه GES‏ كوليجت Colliget‏ . 





لقد سمعت ذات بوم أستاذا في احدی كلدات الآداب المصرية ‏ من غير أقسام 
الفلسفة -بتحدث عن الحضارة الاسلامية في الأندلس ويذكر أن حرية الفکر في 
تلك البلاد كانت مكفولة إلى أبعد الحدود حتى إن الفيلسوف ابن رشد كان يعلن 
انکار البعث ولم يتعرض SAS‏ ولقد روعني ما سمعت من هذا الزميل وسألته Oa)‏ 
قرأ هذا؟ ون أي مؤلف من مولفات ابن رشد آنکر البعث والحياة الخری» فكانت اجابته 
أنه قرأ ذلك Lead‏ كتبه المستشرقون عن هذا الفيلسوف» ففطنت إلى المدى السحيق 
الذى تردی فيه بعض المستشرقين حين جردوا الرجل من دینه» ونسبوا إليه عكس ما قال 
وما قرر» قفأساءوا إليه عند بعض قومهمء , وکانت الاساءة أكبر عند قومه المسلمين حين 
صوروه منسلخا عن دينه منيقا من عقیدنه. 


س ۳۱۲ نت 


إن جنثالث بالنثيا وهومن الستشرقین الاسبان العروفین بالاعتد ال. البعیدین 
عن الغلویقول في كتابه Sally‏ الاندلسی» إن آفکار ابن رشد لم تكن تأتلف تماما مع 
حرفية العقيدة | ثم يعوب ` جنثالث ث فيقول في موضع آخر: ونسبت إليه '-أي إلى اين 


الفلسفية, 5 قال انهما ۳۳ فيما بینهما ولکن کلا منهما صحيدة CME‏ 


ونحن نلاحظ هنا أن جنشالت كان من الدقة والحصافة بحيث لم يقررهذه 
الاتهامات بنفسه وانما بها إلى قول آخرين لم يفصح عن اسمانهم. 

وأما دى وولف فیذکر أن ابن رشد ینکر الخلود عن النفوس الجزبية ثم يعدل 
مفهومه ليقرر أن الأرواح الجزئية تموت ولكن الانسانية OSM‏ 

وهناك تعلیل gl‏ تسويم لتلك الأخطاء الفادحة في تصوير فکر أبن JUS. sh,‏ أن 
ترجمات کتب الفیلسوف الكبير إلى اللاتينية - وهي الترجمات التي اعتمد علیها دارسوه 
من الستشرقن والفربیین - كانت تشوبها الأخطاء تسيب نمسك آصحایها دحرفیة 


وتجیء الطامة الکبری على أم رأس الفیلسوف العظیم حين يرسم له الأوروبیون 
ابتداء من القرن الرابع عشرصورة اسطورية يرى فیها خارجا عن الدينء وینسب 
إليه کتاب لم يره آجد. وان كان الکلام عليه في کل مکان (كذا) وزعموا أنه تحدث فيه 
بنظرية «الدجالین الثلاثة» التى تقول ببطلان الأديان الثلاثة: اليهودية والنصرانية 
والاسلام(*. I‏ 


ولعل أكثر الستشرقین انصافا لابن رشد هو أسين بلائیوس الذي توفر على 
دراسة فكره وقرأ كثيرا من كتيهء وهو انصاف جزئي لم يبرىء ساحة ابن رشد كلها من 
شبهه الانحراف ومن أن الرجل Las Fis‏ يرعمون . 


یری بلاثيوس أن ابن رشد حاول أن یوفق بين القول بحدوث العالم وبين النظرية 
الشائية التي تقول بقدمه والتوفیق بين الاثنين من وجهة نظرنا مستحیل, فحدوث العالم 
آمر لا جدال dad‏ ومحدثه هو الخالق الاعظم سبحانه وتعالى - ويستطرد بلاثيوس قائلا: 
إن الفضل برجم إلى هذا الفیلسوف القرطبی السلم في أنه أتم أول محاولة في هذا الباب 
نالت التقدير, وانه تمكن من الوصول إلى نظرية في العلاقة بين الحكمة والشريعة كان لها 
من القيمة ما جعل مفكرا مثل القديس توما الاكويني يعمد إلى الاستفادة ON pie‏ 

ثم يدفع بلاثيوس عن ابن رشد تهمة القول بنظرية الحقيقتين الدينية والفلسفية 
التي سلفت الاشارة إليها ويقرر أن ابن رشد لم يقل بنظرية الحقيقتين هذه أبداء بل هو 


٢ = 


على العكس من ذلك حاول أن يوفق بين الدین والعقل» Lely‏ القول بالحقیقتن فیمکن أن 
السلمین الذین إليهم ینتسب ابن رشد. وعلی عقیدتهم نشا وترعرع وفکر وکتب» وهوما 


إن آبا الولید محمد بن أحمد بن رشد هوحفید قاضي الجماعة في قرطبة وكبير 
عرفوا ابن رشد الكبيريصفة الجد فیقولون ابن رشد الجد» وعرّقوا اين رشد الصغیر = 
موضوع هذا الحديث .. يابن رشد الحقيد. 
الغرب من ثورة على الدين وتمرد على العقيدة. إن شيئًا من هذا لم يعرف في بینه» ولا في 
زيغه fie OY‏ هذه التهم توجه من بعض الفقهاء إلى بعضهم دون أن تعني ما يفهمه منها 
مراكش بعد قطيعة وابعاد استمرا أربعة أعوام؛ وما كان آبویعقوب ليصفح عن ابن رشد 

إن ادن رشد ا لحفيد فيا لحقيقة واحد من قضاة | لمسلمين وفقه‌انهم. 
ومفکریهم. لقد و É‏ قصاء a)‏ شیبلیه وهي مدینة عظيمة لا بلي قضاءها إلا gus‏ 
الفقهاء. 

ولقد آلف ابن رشد GS‏ الشهير «بداية الجتهد ونهاية القتصد» ف الفقه الالکی 
وهو ی ذلك مقلد لجده مولف کتاب «القدمات» الذ ی قدم به dig al!»‏ الکبر ی» بروایه 
سحنون واین القاسم الصری. 


۳۱۵ — 


على أن أهم كتب ابن رشد في الايمان والدعوة إليه والاقناع به هوکتابه العظیم 
المزيفة والبدع الضله». إن الكتاب يحمل عنوانا كبيرا طويلاء لعله من أطول عناوين 
الكتب المعروفة»ء ولكأنما يعمد اين رشد إلى ذلك عمدا حتی بعلن على الناس أنه ليس 
بالناس إلى الضلال. 


£ 
العبود» ثم ينتقل إلى برهان وحد انية الله : ثم ارسال الرسل بالحق هد اية للناس وحية 
علیهم. By‏ خر الکتاب يعرض shally Sil‏ الكبيرللبعث والنشورويثبت آنهما حق, 
ويؤكد على أن البعث سیکون بالارواح والأجسامء ولیس بالأرواح وحدها حسيما ذهب 
فريق من المعتزلة: وان كان له تحفظ في البعث بالأجسام من حيث یری أنه يكون بأجسام 
غيرتلك التى عاش الناس بها حياتهم الدنيا Als‏ سبحانه قادر على كل ثیء. 


كانت جريمة كبيرة تلك التي ارتكبها المستشرقون في حق ابن رشد CAs‏ صنعوا به 
ما صنعواء وغاب عنهم أن يقرأوا فكره من كتبه التي عنى فيها بتقريره وتسجيله من 
حيث کونه يؤمن dil‏ ربا واحدا لااشريك له» ويمحمد نبيا ورسولاء وبالقرآن LUGS‏ 
ویاللانکه والكتب والرسل واليوم الآخر. 
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وهل الزجل والموشحات فنون غير عربية؟! 


الشعر العربي هو أطول فنون الشعر التي قيلت في اللغات جمیعا استمرارية 
وحياة» ومن ثم فهو آکثرها قابلية للتطورء لانه عاش نحوا من ثمانية عشرقرنا موصولة 
دون انقطاع على مساحه عریضه من الارض, بعضها لا تزال تحتضنه» ویعضها الا خر 
انحسرعنه اللسان العربي مشل اسبانبا وجزر البحر الأبيض المتوسط وایران 
وأفغانستان ومناطق ما وراء النهرفی بخاری وسمرقند » وأكثر الأقطار التي تحتلها 
روسیا الیوم. ولکنه في هذا العصر برغم تقلص مساحة الأرض التي كان یعیش فیها لا 
بزال وافر العطاء. متجدد الاشکال» متطور المضامین» متعدد الاوزان» وهو والحال 
Sula sa Lady el tis‏ بالفعل -بتسع لكل جدید في نطاق coy gles‏ وهو منذ القدم مقسم 
إلى سبعة آنوا ع ما بين معرب وملحون» وهی على الترتیب: القصيدء والرجزء والدوبیت, 
والموشسح, والزجل والموالياء والقوما والکان کان. 


— ۲۱۵ س 


وعلی ال رغم من ذلك» ولأن لفظي التوشیح والزجل قد جريا على آلسنة شعراء 
الأندلسء فقد ذهب عدد من المستشرقین إلى أن هذین النوعین من الشعر آندلسیان 
من آصل لاتينيء وعلی رأس هذا الفریق المستشوق ریبیرا الذي تابع الموضوع بحتا 
وانتهی إلى ما یسمی بنظرية ریبیرا في الغزل والموشحات. 

يصدر ریییرا في رأيه من منطلق أن لغة الشار & في آول آمر الأندلس الاسلامي 

كانت اللاتينية الد ارحه التي تحرف ب el Romance‏ ثم حدٹث تراوج لغوي بين dss yall‏ 
واللاتينية الدارحة انبثق من خلاله طراز شعري مختلط تمتزج فيه مؤثرات غربية 
وأخرى شرقبه, So]‏ الناس يتناقلون مقطعاته سرا فيما بينهم وفي أوساط العوام» نم 
تطورفصار أدبا ذا صورتين: احداهما الزجل والثانية الموشحة» ومضى ريبيرا بضع 
توصيفا لكل من الزجل والموشحة على النحو الذي يعرفه الجمیم. وينتهي إلى أن 
«الزجل والموشحة فن شعري واحد Oa‏ ۱ 


ويمضي ريبيرا قاكلا إن هذا أي الزجل -فن سوقی دارج يتغنى به في 


کي دال ریبیرا على SD‏ استشهد بنموذج من الغزل الاسبانيللشاعر الفاريز 
دی فيا ساند de Villasandino s,‏ ۰۸۷۵/۵۶ وآجری مقارنة بینه وبين أنموذج من آزجال أبن 
قزمان الشاعر الاندلسی. ۱ 


وتابم ريبيرا في نظریته -والاصوب أن نقول في نظرته في الزجل المستشرق منندر 
بيد ال Menendez Pidal‏ الذي يعمد إلى التعبير عن of,‏ بأسلوب غير مهذب إذ يقول: الزجل 
عريى بلغته وان كانت هذه اللفة سوقية حوشية كثيرة الاخطاء» عربي بالتزامه قافية 
واحدة تراعى في أبيات الزجل الواحدء ولکنه لا يبدو عربيا في نظمه على طريقة الفقرات: 
ولا بيدى عربيا في استعماله الخرجة في نهاية كل فقرة. ثم استطرد فجاء بمسببات 
UU af‏ تن تنتهى به إلى عكس ما آراد . 


وبمخی على النوال نفسه جارسيا جومس في شأن الموشحة إذ یعذ‌ها فنا 
أندلسيا لاتينيا oY‏ الخرجات الأعجمية من وجهة نظره fey‏ سبیل الاجتهاد نما هي 
تصوص لأغان اسبانية اقتیسها العرب الأندلسيون وضمنوها موشجاتهم» كما ذکر 
حججا آخری لوجهة نظره في هذا السیاق. ولكيلا نطیل في مساجه هذا البجث فاننا فشیر 
إلى ردودنا على وجهات النظر هذه جمیعا في الفصل الذی آفردناه لفن الموشجات في کتابنا 
«ا لادپ الاندلسی موضوعاته وفنونه» . ° 


— ۱ ۲ سب 


وإذا كان العلماء يأخذون بمبدا أن Yo‏ اجتهاد مع النص» فإننا من واقع 
النصوص نؤكد أن كلا من فن الزجل والموشحات عربيان أصيلان نشآ في الشرق ثم 
انتقلا إلى الأندلسء ذلك أن الشعر الملحون - والزجل فرع منه - عرف في مستهل الدولة 
العباسية في القرن الثاني الهجري في بغدادء ففيها على عصر الرشيد عرف «القوما 
والكان كان» والوالیا»» وقد كتب في هذا الموضوع تلميذنا وصديقنا الدكتوررضا 
محسن القريشي عددا غير قليل من البحوث الجادة. 

وأما الموشحة فلقد عرفها العرب تألیفا وغناء وانشادا منذ عصر البعثة النبوية 
الشسريفةء ولقد استقبل آهل پثرب الهاجر العظیم صلى الله عليه وسلم حين هلت طلعته 
الشريفة علیهم بالنشید الحبب إلى کل نفس, بل بالوشحة Soll‏ 


ais‏ اليدن Linde‏ من تنیات الوداع 
— الشكرعلينا ait Les L‏ داع 
أيهاالمبعوث فینا Sh.‏ بالامر الطاع 

** * # ۱ | 
اشرقت آنوار 3 32 واختفت منها البدوو 
يا Lae‏ — أنت نوز فوق نوز 


آلیس هذا مشروع موشحة إن لم يكن موشحة آنشدها Jal‏ یثرب في الترحیب 
بمحمد صل الله عليه وسلم قبل أن يذهب الاسلام إلى الأندلس بقرن وقبل أن يولد أبوبكر 
عبادة بن ماء السماء صاحب أول موشحة أندلسية وصلت إلينا بنحو اربعة قرون (توق 
سمتة (at YY‏ 
إن الأجزاء التي وضعها الأندلسيون لأقسام الموشحة متوفرة في هذه المقطوعة 
الشريفة فهي مجتمعة تشكل «البيت» والفقرة الأولى منها تشكل «الدور» وهومكون من 
ستة أسماط, والفقره ]45 fies‏ «المذهب» أو «الخرجهة» Cr.‏ تکون آخر القطوعة وهي 
تضم سته آغصان. 
إن العرب حين أنشدوا مثل هذا التكوين ل الشعرى لم يقصدوا إلى شيء بعینه غير 
اضفاء بعض التغيير آوالتلوین ثم عمد الشعراء بعد ذلك إلى التطویر, وكان تطويرا 
تلقائيا حينا ومعموب! إليه حينا آخر. إن الوليد بن يزيد الخليفة الاموی الشاعر الماجن 
يصور مجونه - وقد فعل ذلك الوشاحون الأندلسيون ‏ بهذا النمط من الصيذة 
الشعرية: | 
أحب الغناء. وشرب الطلاء وأنس النساء. ورب السوز 


—VV— 


— J| قييل‎ ‘las Ch الغواني؛ وعزفت لقیان‎ js 


ود صف انان عراك الجواري وحل الاڑاں اذا نهر 


ويجيء بعد ذلك بعقود قليلة من السنين سلم بن عمرو المشهور بالخاسر فیمد ح 
الخليفة العباسي موی الهادي بأبيات يتصرف في عروضهاء ويتلاعب بأوزانها, مثلما 
فعل الوليد بن يزيد من قبل فيقول: 


موسى — غيث بكر ثم انهمر. آلوی المرر 

کم اعتسر ثم ايتسر وکم قذر.ء | ثم غفز 

- باقي الا خی وش ER‏ وضر 

خير البشنٌ. فرع مضر بدر بدن والفتخز 
لمَن عبر 


إن سلما pel atl‏ یت لاعب بمبنی القصيدة ويآتى بشیء جدید » فالبیت الواحد 
مکون من أريعة مصاریم, ویختم المقطوعة الشعرية بمصراع tals‏ یجعله بمتابه 
القفل. ومن الطریف أن الشاعر کتب مقطوعته بحیث )15 حذفنا الصراع الأخيرمن کل 
ديت لا بنکسر الوزن ولا يختل المعنى» بل إذا نحن حذفنا المصراعين الأخيرين من کل 
بيت لا يحدث خلل ماء اليس ذلك تطويرا في الوزن الشعري يمكن أن يؤدي إلى صورة 
ما , فيها جدة وابتكار واستهد اف نوع شعري ما 


ويجيء نوس مین مسلم وصديق» ریق درب فيصف الخمربمقطوةا 
شعرية قريبة من هيكل مقطوعة سلم, ولكن آبا نواس المتفنن يلزم نفسه بثلاث قواف 
داخلية في كل بيت ثم يكرك القافی 4 الرابعة وهي اة متميزة لي يجعل منها تن 
که Binge‏ للقصيدة AGS‏ ' وهي طويلة نتمثل منها بهذه الأبيات: 


سلاف 50 کشمس ‏ دجن كدمعٍ out — x< , oie‏ 
طب — شمس ۰ كلون وزس, ربیب فزس , حليف سجن 
رايت علجاء بباطرنجا لها fi ake‏ يتن 
حتى 5 3 وقد تصدت لنا وملت. لول o‏ 
فاحت  —‏ كريح شیع يوم صبوح» وغيم os‏ 
يسقيك Glu‏ على اشتياق إلى تلاق بماء مزن 
بدیر طرفا. يعي حتفا إذا LESS‏ مر من التقني 
على نا وصوت نائي دواء داي من التجتی 


— ۲۰۱۸۸ سب 


إن أبا نواس ملتزم الدرپ الذی اختطه الولید قبل ذلك بأكثرمن نصف قرن من 
الزمان وأببات أبي نواس شد b‏ لا تسيرق الطریق J!‏ الوشحات من حيث الاوزان 
وحسب» وإنما هي تضرب فيه موضوعا وغرضاء فهي وصف للخمر مع غزل بالساقي في 
مجلس غناء, وتلك هی البيئة الدقيقة التى انتعشت فيها الموشحات بالاندلس. 

ويقفزديك الجن الشاعر الحمصي الشامي قفزة أخرى إلى شكل الموشحات 
وهيكلها دون أن يدري شيئًا من أمرها غير أنه يعمد إلى ابداع شيء جديد في مضامیر 
الأوزان الشعرية: وإذا كان سلم وأبونواس ينوبان عن اضرابهما من شعراء القرن 
الثاني في تمثيل أشكال التطور, فن ديك الجن برغم | لقائه LI‏ أبا نواس يمكن أن يمثل بادرة 
— أكثرمن : ثلثه وعاش فيه تلا" عقود وتصف عفد كاملا 


مان أ تقول ديك الجن وهو مكمل محاولة صاحیبه مسرع ف مضمار التطوير؛ أنه 


يقول هذا النوع الجديد : 
قول اط 3 فك —— عن مض جعي عند w‏ 
عند الرقادء عندالهجوء عند الهجود» عند السوسن 
— أنام وتنطفي نان تأجج 3 العظام 
في الفؤاد» في الضلوع فى الکبود. في اليدن 
F%‏ * 9 
j‏ تقلبه الأك ف على فراش من pla‏ 
من قتاد. من دموع من وقود. من حزن 
من معاد. من رجوع من — من من 


إننا لوقمنابتعدیلات طفيفة وتنقلات قلیله في الرسم الذي اخناره ديك الجن 
وأغصان وأسماط وآدوار» وإنهائها بما يشبه الخرجة المعرية. 
نهمل شأنه هي تلك المقطوعة الشعرية التي أنشأها امد بن سعد الاصبهاني الکاتب 
الشاعر الکنی بأبي الحسين الكاتب الذي كان يعيش في أصبهان بين سنتي ۲۲۰, 
AY ۲ ۶‏ — تقول gl‏ الحسين 3 دعص أبياته : 


سب اهن z‏ ` و ` - 
‘Ly x Lš ‘Balog‏ يضامر حف ب لد ؛ عبرانه ركوب 


— ۲۱۱ س 


وقينة, ۰ وصلت ها ٠»‏ بطاهر مود ترب العلا تسب 

وقهوة Ly Sk‏ لفاجر دی ranean ۳ (jc‏ وزوب 
وصارت هكذا : 

وب لدة» قطعتهاء بضامسر حفي لدل 


بل يمكن اعمال مزيد من الحذف فلا يختل الوزن أو العنی ويصير البیت هکذا: 
وبلدة قطعتها يضامر 
وليلة سهرتها لزائر 
قنينةٍ وصلتها بطاهرٌ 
إننا نسيرمن واقع هذا التسلسل في الطريق إلى وجود الموشحة في المشرق قبل 
الأندلسء ثم تأتي بعد ذلك هذه المقطوعة التي نسبت خط إلى امرىء القیس, إذ ليس 
من المعقول أن تكون کذلك. وإنما قد آنشئت على ما نرجح - في زمان لا يتعدى القرن 
لخالث الهجري بأي cla‏ أي فترة نحل الشعرونسبته إلى أعلامه الجاهليين بقصد 
الارتزاق والتكسب. وتقول المقطوعة : 
— من هند معالم آطلال 
44 في الزمن الخال 
ba‏ — من هند RAB‏ ومتصایف ۱ 
یصیح پم فُناها Gate‏ وعوارف 
Ly,‏ هوج الرياح العوازف 
وکل مسف شم — . رادف 
FS‏ من نوم السّماكين Jibs‏ 
إن هذه النظومة ليست آندلسية باتفاقء وهي لكي تصيرموشحة أندلسية كاملة 
البناء تحتاج إلى تعديل في غاية ual‏ وذلك بان يزحزح الشطر قبل الأخر «وكل مسف 
ثم آخررادف». لکي gob‏ باخوته الاسماط الثلاثه السایقه dale‏ فیکون «دورا» 4550 
أربعة أسماط بدلا من الثلاثة الوجودة فعلاء ثم يؤلف غصنا لامي القاقية ليوضع مكان 
هذا الشطر الذی ارتقى فصارسمطاء ويذلك نكون أمام موشحة كاملة نقية؛ وكل ما كان 
یحتاج إليه هووضع تعريفات لأجزائها مثلما Jad‏ الأندلسيون. 
ليجتهد إذن المستشرق ريبيا ما شاء له الجهد. وليسع في امكان «تعجيم» 
الموشحة والزجل ما وافاه السعی. ولكن ذلك لن يغيرمن الأمرشيئاء فتلك مسيرة 
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الوشحة في آطوارها الشرقية الختلفة موثقة بالنصوص حتی سلمت كاملة إلى الاندلس 
ینقصها غصن واحد. وشکر الله للوشاحین الشعراء العرپ الأندلسيين احتضانهم لهذا 
الفن وتنميتهم له واختراعهم اسماء طريفة لأجزاء الوشح. 


3 46 $F 


— ۲۲۱ سس 


(F) 
سیمونیت وکتابه «المستعر بو ن»‎ Š المستش‎ 


. فيما سلف من صقحات آسماء عدد من الستشرقین الذین وقفو! من 
ذکرنا الحضارة الاسلامية في الاتدلس مواقف عد ائية متجاهلین المنهجية العلمیه 

متطاولين على الشخصيات التاريخيةء ولكن شرورهؤلاء جميعا بما فيهم دوزي الذي 
تنضح كتاياته سما ومرارة ضد الاسلام والمسلمين لاتشكل إلا حجما قليلا إذا ما 
قورنت بماكتيه فرانسس كو خافبير سيمونيت Francisco Javier Simonet‏ ضىد الاسلام 
والمسلمين ف الاندلس. 

إن سيمونيت مستشرق اسباني كاثوليكي شديد العصبية لقومه بذيء اللسان, 
عميق الحقد على الاسلام والمسلمينء ويحمّل كتاباته شحنة مكثفة من الكراهية الشديدة 
للاسلام وحضارته مع إنكار كامل لمنجزات هذه الحضارة الرفيعة التى شهد يفضلها 
أعداوها قبل أصدقائها. 

عاش سیموبیت ف القرن Cali, gall‏ كتايين کیبرین: أولهما حعل عنوانه Glosario‏ 
نشرسنة ۱۸۸۸ وموضوعه الكلمات الايبيرية واللاتينية التي كانت مستخدمه بين 
المستعريين الأندلسيينء »وقد استهدف من وراء ذلك محاولة إثيات أن المسلمين في 
الأندلس كانوا متأثرين بالحضارة اللاتينية أكثرمن كونهم مؤثرين فيها. وبانی 
الکتاین ‏ وهو موصضوع حديثنا - عنوانه تاريخ المستعريين في اسیانیا Historia de Los‏ 
Mozarabes de Espana‏ يهاجم الاسلام من خلاله أعنف مهاجمةء ولا يتردد في استعمال 
التعبير اليذيء.: ولم يتعفف عن استخدام اللفظة النابیه . 

والمستعربون الذين جعلهم سيمونيت موضوع كتابه هم تصارى أسبانيا 
الاسلامية الذين عايشوا المسلمين واتخذوا العربية لساناء والتزموا نهج حياة السلمین» 
وتزیوا بزيهم وتسموا بأسمائهمء بل إنهم زادوا على ذلك Gls‏ جعلوا طقوسهم الكنسية 
مختلفة عن طقوس أبناء agile‏ ولعلهم آدخلوا فيها ألفاظا das ye‏ ومن ثم كانت طفوسهم 
تسمى الطق وس المستعربية؛ وكان اختلاطهم با مسلمين واغترافهم من معين ثقافتهم 
جعل بعضهم يدين بالاسلام ويبرع في العربية والعلوم الدینیه . 

— الأستاذ الدكتورحسين مؤنس أن استعمال هذه التسمية لم يبدأ في 
اسبائيا إلا عندما استولی ملوك النصاری على بلاد فیها نصاری مستعریون في أوائل 


— ۳۲۲ مب 


القرن الحادي عشر Ogu‏ وان كان سیم ونیت قد تناول بالدراسة نصاری 
الأندلس منذ السنوات الأولى للفتح, ومن ثم يكون المستعريون الذین يعنيهم هم 
نصاری الأندلس في كل العهد الاسلامي. 

على أن الذين أسلموا من هؤلاء امستعریین وان تسموا بالأسماء العربية -وهذا 
آمرطبیعی - احتفظ ste‏ كبيرمنهم بالاسماء القدیمه مثل بني انجلین 0 وبني 
شىرىق Savarico‏ الاشييليين: و بني لتق Longo‏ « و ists‏ القيطرنة ١ Kabturno‏ 0 

لقد ضمن سيمونيت کتابه مقدمة طويلة واثنين وأربعين فصلا حافلة كلها بالكذب 
المتعمد والتزييف الصارخ يقول سيمونيت في بعض فصول مقدمته: «إذا كان العرب 
الذي أخضعوا الشام ومصر وغیرهما من بلاد الشرق لم یستطیعوا أن يدخلوا أية ثقافة 
ذ ات قيمة بحکم کون نصاری هذه البلاد كانوا أرقى منهم في الستوی الحضاريء 
فإنهم من باب أولى لم يكونوا قادرين على أن يقدموا شیثا لنصارى بلاد المغرب ورنة 
الحضازة الرومانیة! . 

ألم نقل إن الرجل حاد اللسان يلقي الاتهامات دون أساس من التاريخ أوسند 
من الحقيقة؟ ويستطرب قائلا: «وإذا كان أهم ما قدمته الحضارة الاسلامية لتاريخ 
البشرية هوما تم في Jb‏ الخلافة العباسية من نهضة فلسفية وعلمية. فإنه علينا أن نذكر 
أن هذه النهضة إنما تمت بفضل الرهبان النصارى الذين قاموا بنقل علوم الأغريق 

إننا لا نريد أن نتعجل الرد على هذا الرجل. ذلك أن الرد على اغاليطه المتتابعة 
يحتاج إلى بضعه مجلدات» ولكن إذا كانت الحقيقة لا تكون كذلك إلا إذا قيلت كاملة غير 
منقوصة يكون سيمونيت كاذيا. إن احدا لا ينكر أن عددا من الرهبان قاموا على ترجمة 
عدد من کتب التراث الأغريقي في مستهل العصر العباسی ۰ وکان عملهم قاصرا على 
الترجمه وحدها وليس على الابداع» SY‏ الذين استنطقوا هذه المادة المترجمة هم علماء 
المسلمين وف مقدمتهم الكندى الفيلس وف الطبيب العربي صليبة. , المسلم عقيدة: 
العاصرلهم, بل إن الکندی نفسه كان في مقدمة الترجمین الحذاق» وكان یجید أريع 
لغات» وکان بين الترجمین المسلمين البارعین با لاضافة إلى الكندي suc‏ غبرقليل fie‏ اين 
الفرخان وآبناء شاکر. هذا aly‏ تكن النهضة العباسية تستعین بالثقافة اليونانية وحدها 
وانما كانت تستقي المعرفة من کل مورد وتنهلها من أي مصدر فإن عدد ما ترجم من 
الكتب الفارسية لا یکاد يحصى حتى إن ابن المقفع وحده قد ترجم عشرات ت منها» هذا 
فضلا عن الكثيرين one‏ الذين نقلوا عن الفارسية وغمسوا أنفسهم في مكتبات مرو 
ونیسابور وغيرهماء كما لا ينبغي أن نغفل عن efile)‏ الذين ترجموا عن الحضارة الهندية 
ذات الاسهام الطيب في حضارة المجتمع الاسلامي. 


— ۲۲ ۲ س 


لقد تناسی سیم ونیت ذلك US‏ بل تناسی أن السلمین مع انتفاعهم بهذه 
الحضارات فقد Jb‏ صلب حضارتهم اسلامي الأصول والسمات» عربی الوجه 
واللسان. 

على النهج نفسه من الاختلاق والمغالطة بنتقل سیمونیت في مقدمته .إلى 
الحدیث عن المستعرينن فبقول: «یفضل الستعریین الأندلسيين عرفت الأندلس 
الاسلامية العلوم الرياضية والفلكية والطبية التي كان يكرهها عامة الشعب السلم»! , 
(کذا) ثم يمضي في تقوله : «وبهذا يعترف الكتاب والورخون المسلمون آنفسهم» فيقول 
لأنه تصدد موقفا للمنصور بن أبي عامرتجاه بعض آلشتغلین بالفلسفه» ثم عمم الحکم 
على المسلمين. إن سیمونیت يمضي في حملته مختلقا ما سماه دلیلا ویقول: موالدلیل على 
ذلك أن الکتب التي وصلتنا في الفلاحة والطب وف غير ذلك من الفنون والحرف كان یقوم 
عليها في Jb‏ الخلافة الأندلسية کثیرمن النصاری الستعربین»("" وفي حاشية یقول 
سیم ونیت : «إن أشهر آطباء عبد الرحمن الناصر-یحیی بن اسحاق كان من 
المستعريين نصرانیا بالولادة. نم ارد بعد ذلك» ود ان بديانة السلمین». 

هکذا يعد Quill‏ آسلم وا من الاندلسپین - وهم ملايين كثيرة ‏ مرتدین على 
رأسهم العلماء الکبار الذین تعتهم بأنهم أصحاب نفوس ضعيفة آغراهم المال وأضلهم 
السلطان . 

إن سیمونیت يغض الطرف عن اسماء علماء السلمین الأندلسيين الذين برعوا ف 
الفنون التي ذکرهاوالتی لم يذكرها من فلاحة وطب وفلسفة ورياضة وحساب وفلك 
وهندسة وجبر وفيزياء وكيمياء» وهم یعدون بالئات ‏ وسوف نختم هذا .الفصل بالحدیث 
عن فریق منهم - وهویرکز على fie Gl, alle‏ حکیم قادس واسمه کولومیلا. وهورومانی 
من علماء القرن الثاني اليلادي, وصاحب كتاب الفلاحة الذى ترجم إلى العربية 
وضاعت اصوله dod!‏ ومثل باولوس هورشیوس صاحب تاريخ الدولة الرومانية الذي 
قام على ترجمته ea‏ > بن Pel‏ البياني من کبار علماء القرن 
الرابع الهجري. وُصف بکونه يارعا في الوثائق والاحکام. وکان العالم الجليل قاسم بن 
اسب حرصا مضه على توخي GLY‏ في الترجمة قد استعان an‏ أساقفة قرطية tne‏ 
ترچم کتاب هورشنیوس . ومن ا لامور الجديرة SUL‏ أن قاسما كان آستان| للعالم الكبير 
آحمد بن محمد ين الحباپ الشهيريابن الجسور TVA)‏ -۶۰۰ه) وهذا الأخيركان 
بدوره أستاذ! للفقیه الأديب الفکر الاندلسی اين حزم . 


السلمین واستبسالهم في cl N‏ لمبين الذي لیس له مثيل stl à‏ قدیمه وحدینه 
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الطرف عن هذا كله ویجسم موقف اليهود من الفتح ویسبهم سيا شديداء ثم ينتقل لكي 
يتهم المسلمين الفاتحين بالتعصب والعدوان على النصاری» منکرا أن الفاتحین ترکوا 
الحرية الدينية للاسبان وحافظوا على التقسیم الكنسيء ولم يهدمو! الکنائس, بل 
آسهموا في بناء بعضها وتذمية بعضها الآخرء ویضرب صفحا عن العاهد ات التي آبرمها 
الأمراء الفاتحون مثل معاهدة عبد العزیز بن موسى بن نصير. ومعاهدة طارق بن زیاد, 
وهي وثائق عظيمة لتسامح السلمین في الاندلس, وقد عرضنا لذلك فیما سلف من 
صفحات. إن سیمونیت ينكر ذلك كله» Sis‏ أن هناك تسامحا من جانب السلمین ویقول 
في مغالطة ظاهرة: «وعلی فرض أن الذین عقدوا هذه العاهد ات من زعماء العرب وأمرائهه 
کانوا مخلصین وذوي نوایا حسنه» فإنه لم يكن بوسعهم أن یطبقوا ما جاء بفقرانها التي 
يدل ظاه رها على التسامح»! *. ویتصید سیم ونیت مشلا يستشهد به هوخرق 
عبد العزیز بن موسى بن نصير معاهدة آبیه مع آهل قلنبریه (کوینبرا المعروفة حالیا 
بالبرتغال) فنهب هذه الدينة ومنطقتها بعد أربع سنوات من توقيع العاهدة. 

إن سیمونیت يذكر نقض العاهدة ولکنه لا بذکرسبب نقضهاء على أن الامر الاکثر 
خط ورة هو أن هذه المعلومة ليست موجودة في آي مصدرعربی من مصادر تاريخ 
الأندلس» وليس هناك مجال للشك في أمانة المؤرخ المسلم ودقته مهما كانت الأحداث في 
غير صالح قومه. 

العجيب في أمرهذا المستشرق انه يقررهنا أمرا ويقررعكسه في مكان آخر 
ویناقض نفسه فيما رواه من أحداث وما أورده من أخبارء ففى هذه القضية التى زيفها 
- أعني قضية إنكا رتسامح المسلمين ‏ نجده يقول العكس في صفحة ۱۲۲ حيث يقرر أن 
الكثيرين من الأساقفة والقساوسة عادوا إلى کنانسهم بعد أن رأوا أن المسلمين لا 
يعتدون على الكنائس أو رجال الدين. 

وفي صفحة ۲۱۱ من كتابه یقرر سیمونیت أن كنيسة أبيط الجامعة قد عمرت 
GUS,‏ أصلها Lan‏ صغبرة, وقد نقل إليها الکشرمن الأشياء المقدسة التى انتثرت من 
الکنائس التى تهدمت. وف صفحة ۲۰۷ يذكر أن كنيسة طليطلة قد ازدهر شأنها وتولى 
أمرها حبر جليل اسمه شيشيليا كان يحرص على سلامة عقيدة رعيته من الكاثوليك. 
وكان يعمرما ينهارمن الكنائسء ولم تمس الكنائس بسوء أثناء الحرب الضروس التي 
كانت واقعة بين ol‏ الخطار والصميل بن pile‏ 

إن سيمونيت لم يقرأ شیذا عن الاسلام ولوقعل _كان لابد له أن يفعل ‏ 
لعرف أن العقيدة الاسلامية تلزم أصحابها باحترام Jal‏ الكتاب والمحافظة عليهم Jes‏ 
أماكن agishe‏ 
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وق الفصل الثالث من كتاب الستعریین بتصید سیمونیت بعض آلوان التعامل 

مع السیحی ین مثل عدم تشمیتهم إذا عطسوا - والتشمیت هو أن تقول لمن یعطس : 

یرحمك الله ویقول إن الذمي لم يكن ús‏ بتحية المسلمين ولم يكن يكذى ء وینسب 

سیموئثیت هذا السلوك الاجتماعي إلى الاسلام» مع أن الأمرلم يخرج عن اجتهاد يعض 

الفقهاء لان الاسلام الذي يسمح للمسلم أن يؤاكل الذميء ويلزمه بحسن معاملته 

والحفاظ على جواره وماله وعرضه لا يمنع تحيته في النطاق الذي يتمشى مع سماحته 
والحرص على بنية المجتمع على أساس من التواد والتراحم بين المسلمين والكتابيين. 


الأمر العچیب أن سيمونيت وهويحمل حملته هذه لا يلبث أن يقول: وعلى الرغم 
من هذه المعاملة القاسية التي كان المسلمون يعاملون بها المسيحيين: فإنهم لم یکونوا 
يرون بأسا باصطنا ع بعض أعيادهم fio‏ عيد الشعانينء ثم يردف قائلا: وهذا aba‏ على 
تفوق الحضارة OF sul)‏ 


إن سيموتيت بذكره احتفال المسلمين ومشاركتهم المسيحيين في أعيادهم مثل عيد 
الشعاتين إنما يشيد بروح التسامح والودة» وهويذلك ينقض اتهامه السابق الخاص 
بسوء معاملة المسلمين للذميين. والعروف أن مجاملة المسلمين لجيرانهم المسيحيين في 
أعيادهم لم تقتصر على سواد الناس فقطء وإنما كان يعض الخلفاء يفعل ذلك» وتذكر 
المراجعالاسلامية أن المأمون العباسيء» كان ینزل ديرا قي احدى رحلاته في منطقة 
الجزيرة وتصادف أن jo‏ عيد الشعانين فاحتفل الرهبان به على عادتهم فشاركهم 
الحليفة المسلم احتفالهم وسار في موكبهم داخل الدير. 

وي هذا الفصل نفسه من کتاب المستعريين يعلق سیمونیت على عقوبة المسيحى 
الذي اسلم ثم ارتد؛ ویری أن ذلك ضربا من الوحشيةء ثم يقارن بينه وبين المسيحي 
الذي بدین بالاسلاح فلا بوشم dale‏ جزاع(" ف 


أن سیمونیت بموقفه هذا يصم نفسه بالغباء والغفلة معاء GY‏ الاسلام في تشريعه 

عقوي المرتد لم يقصد بذلك السیحی الذي أسلم ثم ارتد» وإنما قصد المسلم أيا كان 

ae‏ في ذلك المسلم الذي ولد على peal an‏ لذي تحول إلى اه ال 

برید د أن شڪ العقيدة الاسبلامية ex‏ الشریعه على النسق الذي بریده والشکل 
الذي يرضاه» وتلك هی الففله بعینها. 


ومن الفصول الغريبة من كتاب سيمونيت, الفصل الرابع عشر الذي اتخذ له 
عنوانا مثيرا هو (الستعربون على مذبح الاستشهاد). إن حركة الاستشهاد تمثل نوعا 


— 751 


من الانتحاریقدم عليه بعض الذين بلغ بهم التعصب الديني درجة من درجات الهوس, 
فقد كان بعض النصاری بدخلون الساجد في قرطبة Lands‏ من مدن الاندلس وهي 
غاصة بالصلین ویسبون الرسول صلی الله عليه وسلم» فیکون الرد التلقائي من جانب 
المسلمين القصاص منهم بالضرب الذي قد يؤّدى إلى الوت. 


إن سيمونيت يحتفل بهذه الحركة احتفالا شدیدا. ويرى أن هؤلاء المرضى بهذا 
الهوس الدينى يمثلون قمة التدين المسيحى وصفائه. ومن الغريب أن هناك عددا من 
الکتاب المسيحيين في العصور الوسطى قد ألفوا كتبا باللفة اللاتينية عن حركة 
الاستشهاد هذه التي كانوا يطلقون عليها لفظ Marto‏ وقد استمرت بضع عشرات من 
الستين. 

ويأتي سيمونيت بمثال لما كان يحدث من بعض المتعصبين من المسيحيين فيذكر 
قصة قس كان يدعى برفكتور Perfector‏ وكان Lely‏ لاحدى الكنائس في ضواحی قرطبة في 
أيام الأميرعبد الرحمن الأوسط ٠١7‏ -۲۳۸۰ه- وكان القس برفكتور يجيد العربية 
شأنه ف ذلك شأن كثيرمن الأندلسيين غير المسلمينء ويهوى مناقشة المسلمين في أمور 
العقيدة, فسأله بعض محاوريه من المسلمين Lac‏ يراه بشأن محمد والمسيح» فقال انه 
يعتقد بألوهية المسيح. Lely‏ محمد فإن هناك Gl‏ في الانجيل تقول انه سيظهر في آخر 
الزمان عدد من مدعي الذبوةء فلا تنخدعوا باتباع كتيرمن الناس لهمء وان محمدا ليس 
إلاواحدا من هوّلاءء وكان القس برفكتور في أثناء الحواريصف الرسول بأنه النبى 
المزيف وصفات أخرى كثيرة من هذا القبیل. ١‏ 

ويمضى سيمونيت في ذكرقصة برفکتور الذي یری أنه أحد آبطال المسيحية 
العظام فيقول إن المسلمين ‏ على الرغم من غيظهم الشديد ‏ تركوه يمضي » وقدموا 
شكوى للقاضي بآن واحدا يلعن agar‏ فعقدت محاكمة لبرفکتور انتهت بالحكم عليه 
بالسجن وكان في بلاط عبد الرحمن الأوسط في ذلك الوقت خصي اسمه نصر كان 
مسيحيا وأسلم» وصل بفضل ملقه ونفاقه لصاحب العرش إلى أن يكون حظيه وأثيره. 
فكان یکره النصارى - والكلام لا یرال لسيمونيت ‏ كراهية شديدة: لانه كان منهم وترك 
ديانته إلى Glos‏ سادته» فسعى نصرلدی القاضی ليصدر حكما باعد ام برفكتورء ونفد 
الحكم وعلقت رأسه على باب قصر الخلافة! .١‏ 

لقد جعل سيمونيت من برفكتور بطلا من أبطال الكنيسة؛ وصاغ قصته في قالب 
درامي مشیر» وقال إن الكنيسة تحتفل بيوم اعد ام برفکتوروهو VA‏ ابريل وتسميه يوم 
سان برفكتور. 
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إننا نردد ما سيق أن ذکرناه من أن مثل هذا التصرف الذي صدرمن برفکتور أو 
غيره يدل على عصبية مقيتة وهوس غبر محدوب » ولکن الهوس هذه الرة تجاوز هو لاء 
الناس إلى سيمونيت نفسه. لانه يريد من قومه أن يهاجموا المسلمين في مساجدهم 
ويسبوا نبيهم ثم يكونوا بمنجاة من العقاب, إن هذا القريق من الناس تون بأنهم 
خارجون على القانون. وكل الخارجين على القانون من مسلمين ونصارى كانت تضرب 
رژوسهم وتعلق على باب قصر الامارة. | 

بقي أن نذکر أن المعلومات التي ساقها سيمونيت في هذه القصة لا تقوم على أي 
ساس علمي ولا تعتمد على أي مصدر تاريخي ي» مما ينال من شان المؤلف وشأن الكتاب 
کله . 


sigh‏ القصة لوخضعت لنطق التاريخ: وحللت أحداثها من واقم بسيادة القضاء 
واستقلاله ف الأندلس» واستحالة تد خل الأميرنفسه لدی القاضی فضلا عن خصی 
بالقصرء لكان الحكم الوحيد آنها مكذوية وملفقة حتى gly‏ استعان الكاتب بأكثرمن 
مصدر. فما هو الحکم إذن إذا كان المؤلف ياتى بمثل هذه القصص المنيرة دون تونيق 
علمي أو سند تاريخي. إن هذا الفصل إن دل على شیء فإنما يدل على أن سیمونیت هذا 
الذي یتمتم باحترام كبير عند الاسبان لیس إلا واحدا من أولئك الذین ضربوا في 
التعصب الکریه بسهم وافر وانتقلت إليهم حمی اله وس فأصابت منهم مقتلاء فقد 
خصص سیمونیت ستة فصول كاملة من کتابه لهذه الحركة العجيبة من الخامس عشر 
حتی العشرين. 

ویمثل الفصل الحادی والعشرون ظاهرة الحقد الاعمی الذي جعل من سیمونیت 
عورة قبيحة من عورات الستشرقین» فقد خصص هذا الفصل للقس سمسون الذي ولد 
في قرطبة سنة ۸۱۰م وتحدث فيه عن «فضائله» وإيمانه؛ وکان القس سمسون صاحب 
قلم وله بعض الولفات آحدها عنوانه ابولوخیتیکو 80010096100 يعني «الجدل». 

وکان سمسون حاد اللسان. مضطرب الراج» عنیف الألفاظء ولا شك في أن 
موضوع کتاب «الجدل» قد صادف هوی في نفس سیمونیت. لانه لا يكتب إلا كل ما 

إن القس سمسون بتحدث في کتابه عمن آسماهم السیحیین المارقين الذین 
تأثروا بعادات الاسلام, وثارة آخری یقول انهم تأثروا بالعاد ات والعباد ات الاسلامية 
عام دا في تعب بره إلى أسلوب الشتم والسب اب غیرملق بالا لما ينبغي أن یتسم به رجل 
الدين من وقارء ذلك أنه تخلى عن ميادىء الحیاء حين بقرر أن هولاء المسيحيين الذین 
تأثروا بعبادات المسلمين قد آخذوا عنهم كذلك الشذوذ الجنسي. 


— A سب‎ 


واذا كان الحقه يصيب بعض الناس بالهوس, فان ما بلغه سمسون هذا ومعه 
سیم ونیت قد تجاوز كل حد إذ كيف یتصور أن مسیحیی الأندلس يأخذون الشذوذ 
الجنسى عن السلمین» وهم يعلمون أن هذه الآفة مستقرة في اسبانيا من وقت طويل قبل 
الفتح الاسلامی, GY‏ الشذوذ الجنسى طبقا لا هومعروف تاريخيا آفة رومانية قديمة, 
وكشيرمن أباطرة الرومان كانوا متهمين بالشذوذ» ولقد خضع الأسبان للرومان وقتا 
طويلاء ليس فقط قبل أن يفتح المسلمون الأندلسء ولكن قبل أن يظهر الاسلام ويعم 
بتوره البلاد التى رضيته ديناء آما المسلمون فهم بریئون من هذه الآفة بحكم دينهم 
وآعراف مجتمعهم. ون كانت ظهرت في وقت متأخر عند بعض المنحرفين وجاعت عدواها 
إليهم من الطریق نفسه الذي وصلت به إلى الاسبان . 

إننا حینما جال بنا النظر في GES‏ سیمونیت لا نقع إلا على خطأ واضح أو افتراء 
ظاهر أو تزييف لاجد اث التاریخ. 


إن سيم ونيت يخصص الفصل الثالث والعشرین من کتابه لعمر بن حفصونء 
الخارج على القانون التمرد على الخلافة!" ". كان عمر بن حفصون يمثل مصدرا من 
مصادر القلق للخلافة الاسلامية في الأندلسء فما وقع اتفاقا الا نقضه ولا آعطی عهدا 
إلا خانه ومع ذلك فان سیموبیت لا یعتبره كذلك على الرغم من اتقاق جمیع المصادر 
dads Lilt‏ من اسلامية وأوروبية على الحکم عليه بالروق وخیانة العهد . وإنما يعده 
بطلا عظیما يمثل القومیه الاسبانیه المسيحية:؛ آما اذا ذهب سیمونیت هذا المذهب 
الخاطىء: GSU‏ ابن حفصون قد ارتد عن الاسلام وتنصرفي آخر tall‏ لقد لوی 
سيمونيت آعناق الحقائق التاريخية بما حشا به هذا الفصل من معلومات غير مويقة , 
Jaa‏ حركة ابن حفصون دينية مع انها لم تكن كذلك في قلیل أوكثير, فكل الحرکات التي 
تمردت على الخلافة في الأندلس كانت حركات سياسية قام بها مسلمون متمردون. وأما 
القرائن التي تنقض ما ذهب إليه سيمونيت من أن حركة ابن حفصون كانت دينية 
فمحورها أن ابن حفصون لم یتنصر إلا في آخرحياته ولقد عارضه بعض أبنائه في 
تنصره. وظلوا على اسلامهم» وقد قريهم عبد الرحمن الناصرإليهء وان مما يلفت النظر 
هنا أيضا أن سيمونيت قد أسرف فى الحديث عن أبن حفصون اسرافا شديد! وآفرد له 
" سبعة فصول من كتابه ابتداء من الفصل الثالث والعشرين إلى الفصل التاسع 
والعشرين. 

وف مضمار نسبة JS‏ تمدن وفكر إلى نصاری الأندلس أي الستعربین» يعقد 
سيموئيت فصلا كاملا هو الفصل التثلاتون ‏ ويخصصه لربيع بن زيد الأسقف, 
ويجعل منه أي من ربيع بن زید» السبب الرئیسی للاردهار الفكري والعلمی على أيام 
عبد الرحمن الناصرء فهل هذا الكلام صحيح تاريخياء وهل يتصور أن يقوم هذا النشاط 


— ۳۲۱ مس 


الأسقف. 


إن سيمونيت يذكر ربيع بن زيد الأسقف على أنه ریکیموندو 1160610100700 صاحب 
«فيه ذكر منازل القمروما يتعلق بذلك مما يستحسن مقصده وتقریبه»( "۰۲ وهوتقويم في 
الفلاحه. 

ونود أن نوضح بادیء ذی بدء أنه لیس هناك ما یثبت -حتی GY)‏ - أن ربيعا 
الأسقف هونفسه ریکیموندو, هذه واحدة. والثانية هی انه يشك كثيرا ق أن یکون 
الشك . 


ان غریب بن سعد القرطبي Gill‏ ۲۹۹ — ۹۸۰ م کاتب الحکم المستنصر كان قد 
آلف عددا منّ الكتب التاريخية والطبية والفلكية والفلاحية اشتهرمن بینها التقویم 
الذي وضعه وأطلق عليه دوزي تقويم قرطبة لسنة AAA‏ وعريب بن سعد بهذه المناسبة 
مسلم آبا عن جد وليس نصرانيا كما GB‏ سیمونیت. ونظرا لاشتراك التسمية بين US‏ 
عريب وکتاب ربيع أوبالأحرى الكتاب المنسوب إلى ربيع فقد قام دوزي بعملية متابعة 
يلخصها بالنثيا على النحو التالي! ': وضع عريب بن سعد تقويمه المعروف في سنة 
pA) ۰۹‏ وقد ضاعت نسخه العربية, ولم نعثر إلا على صورة منه مكتورة 
بحروف عبرية (وان كانت عربية اللغة) فقرآها دوزي» واستطاع أن يخرج منها النص 
العربي للتقويم وسماه تقويم قرطبة AAA‏ 


ويمضي بالنثيا قائلا: وقبيل ذلك بقليل وجد جيرمولبيري نسخة من الترجمة 
اللاتينية لتقويم الأسقف ربيع بن زید. فنشرها ذيلا على GUS‏ المسمى: «تاريخ العلوم 
الرياضية» في ايطالدا سنة ۰ وقارن دوزي بين هذا النص وتقويم عريب المذكور 
أنفاء فتيين أن النص اللاتيني المنسوب إلى ربيع بن زيد ليس إلا ترجمة لتقويم عريب 
مع بعص الزیاد ات وقد su)‏ هذا الاستنتاج أدواردو سافدرا وخافيير سيموزيت . 


إن سیمونیت يأتي بالشيء ونقيضه» ]43 ینسب التقویم إلى ربیع بن زید» فیتبین 
أنه لغيره ویعترف بذلك» وقبل ذلك بقرر أن ربيع بن زيد هوریکیموندوثم لا یقدم ما یثبت 
أن الاسمین لشخص وأحد» وهو لا يستحي من هذا التناقض في آمرشخص بذ اته 
فينسب إليه سبب الازدهار الفكري والعلمی في أيام عبد الرحمن الناص ولا ينسب شيا 
لن ثبت انه صاحب تقويم نفيس موجوب في المكتبات وهو عریب بن سعد الذي عاش أيام 
الناصروالف تقويمه سنة 55 1ه أي قبل وفاة الخليفة العظیم, لالشيء إلا لأنه من 
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أسرة أندلسية كانت مستحدية نم cols‏ پالاسلام. 


تبقى بعد ذلك قضية الازدهار الفكري والعلمي في عهد الناصروهل قامت على 
أيدي المستعربين وعلى رأسهم ربيع بن زيد؟ 

ليس هناك ما يمنع من أن يكون ربيع بن زيد الأسقف عالما فاضلاء وقد کاه 
الناصريحتفل بالعلماء من كل فن ودين ويقربهم إليهء فقرب إليه ربيعا الأسقف وعينه 
سفيرا له لدى هوت وملك ألمانياء بل إن عبد الرحمن الناصرلم يجد حرجا في أن يعين في 
منصب الوزارة طبيبا يهوديا هو أبويوسف حسد اي بن اسحاق بن عزرا بن شبروط 
والحق أن تعيين يهود ي في منصب الوزارة واخرمسیحی في منصب السفارة لا نعود 
الفضل فيه إلى عبد الرحمن الناصربقدرما يعو إلى سماحة الاسلام, فالناص ركان خليفة 
المسلمين في الاندلس» ومستشاروه من العلماء السلمین, معروفون بعلمهم الواسم 
وفقههم الرصين وشجاعتهم المطلقة وصراحتهم العاريةء وإن مواقفهم منه لا تحصى, 
ونقدهم لبعض تصرفاته من الكثرة بمکان» ونستطيع أن نذكر اسماء المنذر بن سعيد 
البلوطي والفقيه المشاور آب وب راهیم. وأحمد بن مطرف. إن الفتح بن خاقان يصف 
المنذر بن سعيد على هذا النحو «لم ينزع للورع عن مرقب. ولا اكتسب Ll‏ ولا احتقب. 
ولی قضاء الجماعة بقرطبة أيام عبد الرحمن (الناصر) وناهيك من عدل أظهرء ومن فضل 
آشهر, ومن جور قبض» ومن حق رفع» ومن باطل خفض, وكان مهيبا صارما غيرجبان ولا 
pale‏ ولا مراقب dod‏ من خلق | j ais‏ استخراج حق ورفم AO aM‏ 


إن للمنذرين سعید مواقف صارمة من عبد الرحمن الناصر أعظم حاکم آندلسي 
وواحد من أعظم ملوك الدنياء كان الن ذروزم لاژه من العلم اء يتدخلون ف الشئون 
الخاصه للخليفة ویوجهون إليه النقد الذي يصل في تشدده إلى درجة التوبیخ وخصوصا 
عندما آسرف في بناء القصور واختطاط الزهراء““. 

إن الذين د يستطيعون نقد الخليفة في شئونه الخاصة يقدرون على نقده في الشئون 
العامة:؛ ولقد فعلواء ولووجدوا أن ثمة مانعا يحول دون تعيين نصراني سفيرا وآخر 
يهودي وزيرا ما ترددوا في مواجهة الخليفة الناصر بذلك. وتلك حجة أخرى نسوقها 
لسيمونيت في مواجهة اتهاماته للمسلمين بالعصبية ضد أهل الذمة والمستعربين. 

لقد استمر أبويوسف حسداي وزيرا لعبد الرحمن الناصرلدة طويلة من الزمان 
كان فيها موضعا للتكريمء وقد تمكن حسد اي بفضل اقترابه من الخليفة وشيوع 
التسامح مع أهل الكتاب من بعث الدراسات التلمودية في قرطبة ثم تبع ذلك نشاط 
الدراسات اللفوية العبرية في الاندلس ويعدها الأدب العبری. 


— ۲۱۲ ۱ — 


انعد مرة آخری إلى سیمونیت وإلى مقولتیه غير الصادقتین: 


الأولى: إن الازد هار الفکري والعلمی أيام غبد الرحمن الناصریرجع الفضل فيه إلى 
ربیع بن زيد الاسقف U)‏ الذي سماه البعض ریکیموندو « ونسبوا إليه التقويم المسمى 
« تفصیل الأزمان ومصالح الابدان » . 
الثانىة: «بفضل المستعريين الاندلسیین - يعني التصاری - عرفت الاندلس الاسلامیه 
العلوم الرياضية والفلكية والطبية التي كان يكرهها عامة الشعب السلم( a‏ 

آما پالنسبة للأسقف ربيع بن زيد فقد سبق مناقشة آمره قبل صفحتين آونلاتا 
وتبين أن أحدا لم يستطع إثيات أن ربيع بن زيد هوریکیموندوبشکل قاطع حتى COUT‏ 
كمالم يستطع أحد أن يثيت أن كتاب «تفصيل الأزمان» من تألیفه» وان دوزي قد وقعت 
في يديه نسخة في الموضوع نفسه ‏ أي تقويم فلكي مناخي زراعي - مكتوية بالحروف 
العبرية وظنها «تفصيل الأزمان» فإذا بها التقويم الذي وضعه القلكي الطبيب المسلم 
عريب بن سعد» وان كلا من إدواردبوسافدرا وفرانسسکو خافییر سیمونیت قد أيد هذا 
الموقف. إن الشخصية الثقافية العلمية لربيع بن سعد الأسقف والحال كذلك لا بد أن 
يصيبها الاهتزازويحيط بها الضباب الذي يجردها من الهاله العلمية الفكرية الكبيرة 
التي آحاطها بها سیمونیت» وبالتالي ينيقي ان ينتفي الفضل الذي خلعه عليه سيمونيت 
بجعله محور الازدهار الثقافي في أيام عبد الرحمن الناصی وان أى واحد من العلماء 
الكثيرين الذین عاشوا في بلاط الخليفة الأندلسي العظیم أحق من ربیع بهذا الفضل 
فیما لوکان ded‏ ضرورة لبلورة الزعامه الفکریه حول شخصية واحدة. ٠‏ 

تجیء بعد ذلك الق وله الثانية التي تنسب کل فضل لنشر العلوم الزیاضیه 
والفلكية والطبية للعلماء النصاری وتجرید السلمین من کل فضل. 

لقد حدد سیم وبیت ميدانين فقط لحواره هما : العلوم الرياضية والفلكية وکانتا 
مرتبطتین بعضهما ببعض. فالرياضي غالبا ما كان فلکیا والعکس صحیح. والعلوم 
الطبية. 

Lisl‏ سوف نقدم في ایجازشدید تعريقا بالعلماء المسلمين في هذين الميد انين في 
الأندلس قبل أن يولد ربيع الأسقف وف عصره.ء ولوقد ذكرسيمونيت ميادين أخرى 
كالفلسفة والأدب والكيمياء والفيزياء والهندسة لكان قد دفع بنا إلى التعريف بالعلماء 
المسلمين وجهودهم وتأليفهم وتجاربهم في هذا الشأن» ولكنه لم «fads‏ ليس عن قصد 
فيما نرجح - فالرجل يقول أي شيء ماد ام هذا القول ينال من المسلمين ويجردهم من آي 
فضل آصاب وه of‏ انجاز حقق وه ولكن لغفلة ونسيان واننا سوف نغفل ذكر العلماء 
النصاری, ليس لنكران فضلهم آوجحود لجهدهم, ولكن لتصحح القولة الخاطئة التي 
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افتراها سیمونیت وصدقها بعض الخدوعین من الد ارسین غير العرب وغير المسلمين. 

إن عدد العلماء المسلمين الرياضيين الفلکیین في الأندلس كثبروهم آصحاب 
انجازات عظيمة وموّلفات نفيسة انتفع بها العالم الغربي حتى عهد قريب» فمن روادهم 
أحمد بن نصر المتوفى سنة YYY‏ ه وهوصاحب کتاب «المساحة المجهولة» الذي ذاع 
صته واشتهر Oy yal‏ 

aging‏ العالم الرياضي العظیم فخر الاندلس مسلمة بن آحمد الجريطي التوق 
4ه (نسبة إلى مجريط وهي مدرید الحالیة) وکان یلقب باقلیدس الاندلس وهو 
صاحب مدربسة رياضية فلكية عظيمة آنجبت عدد! من GUS‏ الفلکیین والریاضیین الذین 
سوف نعرض لهم بعد قلیل. ولسلمة المجريطي عدد من المؤلفات النفيسة التي آشهرها 
رسالة الاصطرلاب؛ وثمار العدد» وتعدیل الكواكبء كما أنه ترجم GES‏ قبة الفلك 
لبطلیموس إلى العربية». ثم ترجمت الترجمة العربية إلى اللاتینیه. 

آما ريادته للعلوم الرياضية والفلكية التي أثمرت عددا من التلاميذ العلماء العظام 
فان صاعدا الأندلسي يعبر عن ذلك بقوله : وقد آنجب (مسلمة) تلامیذ جلة لم ينجب عالم 
بالأندلس مثلهم OD‏ 

وآما تلامیذ مسلمة فمنهم gs)‏ القاسم أصبغ بن محمد المعروف بابن السمح 
المتوق سنة Yo‏ £ ه كان ابن السمح كما یقول die‏ صاعد الاندلسي متحققا في ple‏ 
العدد والهندسة, متقدما في ale‏ هيئّة الأفلاك وحرکات النجوم مع عناية بالطب وأما 
مؤلفاته فمنها کتاب الدخل إلى الهندسة, وکتاب ثمار العدد العروف بالعاملات» وکتاب 
طبيعة العدد. وکتابان في الاصطرلاب, كما أن له زیجا آْفه على نسق GUS‏ السند هند. 


ومنهم آیضا آبو القاسم آحمد بن عبدالله بن عمر المشهور بابن الصفار» وهومن 
Jal‏ قرطبة لکنه رحل إلى مدينة دانية وتوف بها سنه ۲۰ ad‏ وهي السنة التي توق فیها 
ابن السمح الرياضي الفلكي الذي مرذكره". ۱ I‏ 

Gul,‏ الصفار ay gts‏ صاحب مدرسة كييرة آنجیت عددا من العلماء الریاضیین من 
آهل قرطية یعدون حفدة علميين لمسلمة الجریطی. ولاین الصفار عدد من الولفات 
النفيسة منها GUS‏ في العمل بالاصطرلاب» والزیج الذی عمله على Gade‏ السند هند. 
ویذکر صاعد في ترجمته أن له آخا پسمی محمدا مشهورا بعمل الاصطرلاب لم يكن 
بالأندلس قبله أجمل صنعا لها aie‏ 

ومن تلامیذ مسلمة آبو عشمان سعید بن محمد بن البفونش الطليطلي المتوق سنة 
a £ £ £‏ الذي جمع بين الفلسقة والرياضة ومال إلى دراسة الطب, وقد توفر أيضا على 
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کتب النطق وضبط كثيرا منها, LS‏ توفر على كتب جالینوس فجمعها وصححها وبذل فیها 
عن عمر قدرة حمس 19 سيعون Oo,‏ 


ومنهم آبو الحكم عمرو بن عبد الرحمن بن أحمد المشهور بالكرماني» وكان من 
الراسخين في علمى العدد والهندسة:؛ وهو من آهل قرطبة, وبعد أن درس على مسلمة 
اتجه إلى المشرق ووصل إلى حران حيث تعلم الطب وعاد إلى الأندلس حاملا معه رسائل 
اخوان الصفا الشهورة, وتوف بسرقسطة سنة Ao‏ £ ه وقد تجاوز التسعين!' . 

ویجی ء بعد ذلك جيل آخرمن الرياضيين الأندلسيين المسلمين الذين من آشهرهم 
ol‏ إبراهيم بن يحيى الزرقالي المتوى سنة VY‏ £ ه الذي يقول عنه المستشرق سانشر 
Sancher Perez jays‏ انه يعد أعظم Jal‏ الفلك العربء وإنه من طيقة آکابر علماء هذا الفن 
ف العصور القديمة '. 


وقد ابتكر الزرقالي نظربات جديدة عن الکواکب السيارة» كما اختر ع أجهزة دقیقه 
مثل. «الزرقالیه» و«الصفیحه» التى تسمی 3 الغرب Osfea‏ . 
يعدّون الزرقالي من طبقة الرواد الذين وضعوا لهم اسماء لاتينية وعرفوه باسم إزراقيل. 


وحتی ملوك المسلمين في الأندلس قد آغرموا بالفلسفة والریاضیات وعلم الفلك وفي 
مقدمة هولاء القتدر باش بن هوب آمبر سرقسطة التوق سنة VY‏ £ ه ء ولقد آورث 
القتدر ولده اللك المؤتمن هوایته العلمية هذه, فغاص في علوم الرياضة والفلك حتی آذنیه 
والف في الفلك کتابا نفيسا عرف «بکتاب الاستکمال» قال عنه موسی بن میمون ]43 جدیر 
بان يدرس بنفس العنایه التي تدرس بها کتابات آقلیدس وکتاب الجسطي لبطليموس . 
إنه لا يزال في جعبة الببليوجرافيا الأندلسية عدد آخرمن عظماء الرياضيين 
الفلكيين المهندسين المسلمين الذين أكملوا مسيرة الابهار الفكري والانجاز العلمي في 
الأندلسء ولكن هذا القدر الذي ذكرناه يكفي لتأكيد رأينا في مقولات سيمونيت في حق 
امسلمن . 


ننتقل إذن إلى العلوم الطبية التي آنکرها سیمونیت على المسلمين یقول الستشرق 
الاسباني آنخل جنثالث LAL‏ ما نصه دون زياد ة آونقصان: أزهرعلم الطب إزهارا 
عظیما بين . یقیننا أن هذه الجملة تکفی للتعریف بالانجازات 
الطبية التی حققها الأطباء الأندلسیون السلمون. 
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— إلى افريقية يقية أو الشرق للتعلّم والتدرب 3 ثم العوبة لخدمة ده وت" 


Us‏ رای آهل الاندلس آول طبیب مسلم يفد إليهم من الشرق وهو يونس بن آحمد 
الحراني سارعوا إلى ارسال أبنائهم إلى الخارج لاکتساب هذا العلم, فتوجه عمربن 
حفص بن برتی إلى القیوان يديس الطب على یدی أبن الجزار وأخذ ae‏ کتاب «زاد 
السافر» في علاج الأمراض” OO‏ وارتحل محمد بن عبدون الجبلي إلى مصر والبصرة وتعلم 
فيهما وتدرب في مارستانيهما وعاد إلى الأندلس سنة ۳۱۰ ه". ومنهم الكرماني الذي 
مر ذكره فقد ارتحل إلى حران حيث درس الطب وعاد من المشرق ومعه نسخة من رسائل 
إخوان الصفا. 


وبعد أن وقف ple‏ الطب على قدم ثابتة في الأندلس بدا الأطباء یدرسون في وطنهم 
ولا يرتحلون إلا مختارین. فمن هؤلاء الأطباء سعيد بن عبد day‏ ابن أخى أحمد بن 
عبد ربه صاحب العقد الفرید» كان سعيد طبييا حاذقا وشاعرا أديبا وقد Sis!‏ طريقة 
جديدة في علاج الحميات كان يستعمل فيها البرد ات(۲۲. 

ومن الأطباء البارعين أصحاب الخبرة والتآليف عبد الرحمن بن اسحاق بن 
الهيثم طبيب المنصور بن أبي عامرء له GUS‏ الكمال والتمام في الأدوية السهلة والمقيئة, 
وكتاب الاكتفاء بالدواء من خواص الأشياء. 


ومنهم أحمد بن يوئس بن آحمد الحراني وآخوه عمر اللذان ارتحلا إلى المشرق 
حيث بقيا عشرة أعوام ثم عادا إلى الاندلس aly‏ يعمر عمرطويلاء أما أحمد فقد آلحقه 
المستنصر (Got Ss‏ وكان يجمع بين التطبيب وتحضير الادویه (الصيدلة) وكان له اثنا 
عشرصييا من الصقالبة دربهم على تحضيرالأدويةء وقد Guu‏ أحمد هذا سنة طيبة 
فجعل من الطب مهنة انسانية فكان يواسي بعمله وفته الجاروالصديق والمسكين 
والضعيف ويصرف الدواء بالمجان للمحتاجين. 


ويحتل ابن جلجل مكانة رفيعة في alle‏ الطب والئيات وهورأس مدرسة كبيرة 
مرموقه» ومن كتبه: كتاب الترياق وكتاب تاريخ الأطباء؛ ومن الأطباء النابهین عريب بن 
سعد الذي مرذكره عند الحديث عن ربيع بن زيد الأسقفء وقد وضع عريب کتابا ف 
طب الأطفال عنوانه: (خلق الجنين وتدبير الحبالى والمولود)؛ وهو موجود ولا يزال مخطوطا 
بمکتبه الاسكوريال. 

ومن مفاخر الطب والأطباء المسلمين آبو القاسم خلف الزهراوي ‏ نسبة إلى 
مدينة الزهراء - الذي استفاضت شهرته عند القدامى والمحدثين من مسلمين 


o 


وآورویین, وهو أحد آصحاب التماثیل في كلية الطب بباريس ویعرفه الأوروبيون باسم 
gif‏ لكاسيس Abulcacis‏ وقد جمع الزهراوى بين الجراحة والتطبيب وطب العیون. وكان 
يصنع الاته الجراحية بنفسه, وأجرى العمليات الكبرى التي لاتزال تعد من العمليات 
الصعية الخطيرة في عصرنا الحديث؛ ومن ثم فإن مكانة الزهراوي رفيعة عند الأطباء وهم 
يعرّون هذا الطبيب المسلم من طبقة ابقراط وجالينوس"؟' ', وللزهراوي أشهر كتاب في 
الطب عند الفرنجة والعرب على السواء وهو (التصريف لمن عجز عن التالیف) وقد ترجم 
إلى كثير من لغات العالم وقدم عنه الطبيب المصري العالم الدكتور محمد كامل حسين 
دراسة نفيسة نشرتها المنظمة العربية للتربية والتقافة. ولقد عاش الزهراوي بين سنتي 
١ mats V YY£‏ 

ومن كيار الأطباء المسلمين الاندلسیین الفیلسوفان الکبیران ابن باجه وابن رشد 
لقد اشترك ابن باجه مع سفیان الاندلسي في UG‏ (کتاب التجارب) وآما ابن رشد فله 
الکتاب الشهور في الطب العروف باسم (الکلیات) وقد سبقت الاشارة إليه عند الحدیث 
عن عقيدة ابن رشد فیما مضی من صفحات. والکتاب يجمع بين التشریح ووظائف 
الأعضاء والأمراض وآعراضها والأدوية والأعذية والعلاج. 


ولعل أسرة بنى زهر من الأسر التى استأثرت بشهرة كبيرة في الآندلس في ميد اني 
الطب والشعرء وهم مع التسلسل ابو مروان عبد الملك بن زهر التوق سنة ۵۲۵ ه , ثم 
ابنه آبو العلاء بن آبي مروان عبدالملك بن زهرء ثم أبى مروان عبد الملك بن آبي 
العلاء بن زهرء وهو يحمل اسم جده وكنيته على السواء. إن أبا مروان الحفيد يعد أعظم 
الثلاثة؛ كما das‏ واحدا من اعظم الأطباء الأندلسيين يستوي في ذلك السلمون 
والسیحیون. ولابى مروان عدد من المؤلفات النفيسة منها كتاب (الاقتصاد) ‏ في الطب 
طبعا ‏ وكتاب في الأغذية وا لادوية. وكتاب اخر يسمى (التيسير) وقد أهداه لابن رشد 
وكانا متعاصرين يوصف GU‏ خبر ما آلف العرب في الطب العلمی. 

وکان آبو مروان من أسبق الأطباء إلى المناداة بفصل الجراحة عن الطب الباطني 
وعن الصيدلة, وكان يرى أنه لا ينبغي للطبيب أن يقوم بتحضير الادویة۳. ٠‏ 

ويبقى آیضا في جعبة المكتبة الأندلسية عدد كبير آخر من الأطباء المسلمين 
العظماء الذين لا يتسع المجال هنا للحديث عن نبوغهم وإنجازاتهم. 

فإذا ما عدنا مرة أخرى إلى GUS‏ المستعربين لسيمونيت وجدناه يسير في الفصول 
الأخرى على النهج نفسه الذي اختطه لنفسه من اختيار الوضوعات التي يحاول خلالها 
مصارعة الحضارة الاسلامية في الأندلس والاساءة إلى المسلمين بعامة ونسبة كل مكرمة 
إلى نصارى اسبانيا وكل تقيصة إلى مسلمیها. 


إا 


ولعل الصورة الوحيدة التي بدا فیها سیمونیت غير شتام هي تلك التي قدمها عن 
ملوك الط وائف الذين خصص لهم الفصل الثالث والثلاثين, وهومتفق فيه مع دوزی, 
لأنهما يشربان من Care‏ واحدء على أن سیمونیت لا يطيق أن تبقی صورة ملوك الطوائف 
على النحو الذي لا يخلومن الغمزء فلا يليث أن يعلل تحسن حال الستعربین أنئذ بأنهم 
هم الذين فرضوا أنفسهم بقوة شخصياتهم على هذه الامارات الضعيفة. 

إننا نعوب فنكررما سيق أن قررناه في شأن هذا الکتاب, وهو أنه لايصمد ala‏ 
النقد الموضوعيء لانه قائم من أوله إلى آخره على منهجية مريضة تعمد إلى اختلاق 
الا خبار وتزييف الأحداث والافتراء على الحقائق التاريخية, وتستهدف الاساءة إلى 
الاسلام والمسلمين بشكل عام وفي الاندلس بشكل خاص. 


— ۳۲۷ سب 
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حسن موّنس «الدکتو ر» 
فجر الاندلس. القاهرة ۱۹۵۹ 
ابن حیان. حیان بن خلف 
المقتبس في تاريخ رجال الاندلس 
تحقيق الأستاذ الدکتور محمود مکی 
الخشنی. محمد بن الحارث I‏ 
تاريخ قضاة قرطبة» تحقیق ريبيراء ط مدرید 
ابن رنشد. gai‏ الولید محمد بن آحمد «الحفند» 
# بداية المجتهد ونهاية القتصد, ط مصطفی البابی الحلبی 
# مناهج الادلة في عقائد AM‏ تحقیق الدکتور محمود قاسم 
الزرکلی. خير الدین 
US‏ ااعلام. دار العلم للملایین» بيروت 
الزهراوي. ابو القاسم 
التصریف لمن عجز عن التألیف. ط القاهرة 


۲۲۸ — 


ابن سعيد الفربي. آبو الحسن علي بن سعید 

oll, #‏ المبرزين وشارات المیزین, مدرید ۱۹۶۲ 

# المغرب في حلى الفرب. تحقیق الأستاذ الدکتور شوقی ضیف ط دار العارف 
صاعد الطلبطلی الأندلسى I‏ 

طیقات الأممء ط السعادة, القاهره 
الضبي, gal‏ جعفر آحمد بن يحيى 

بغية الملتمس في تاريخ رجال الأندلس» ط القاهرة 
ابن عذارى المراكشي 

البيان المغرب في آخبار ملوك الأندلس والغرب. ط ببروت 
فتح الآندلس كتاب لمؤلف محهولء ط الحراش 
الفتح بن خاقان القيسي 

x‏ قلاند العقيان ومحاسن الأعيان» ط بولاق 

#۴ مطمح الآنفس ومسرح التانس, القسطنطينية ۸۱۲۰۲ 
ابن الفرضي. آدو الوليد عبدالله بن محمد الآزدي 

تاريخ علماء الأندلس» ط القاهرة 
ابن القوطیة. آبو بكر محمد بن عمر 

تاريخ افنتاح الاندلس, ط القاهرة 
لسان الدين ين الخطيب 

الاحاطة في أخبار غرناطةء القاهرة 
محمود مکي. الدكتور 

الأندلس في شعرشوقي, بحث بالعدد الأول من المجلد الثالث من مجلة «فصول» 
المراكقبي. عب دالواحد ۱ 

Goal‏ في تلخيص أخبار المغرب تحقيق محمد سعيد العریان» القاهرة 
مصطفی الشكعة: الدكتور 

orl +‏ الاندلسی > موضوعاته وفنونه. دار العلم للملایین» بيروت 

3 الشعر والشعراء في العصر العباسي» دار العلم للملایین» بیروت 
مصطفی عوض «as SH)‏ الدکتور 

فن التوشیح. ط بيروت 
القری» آحمد بن محمد 

نفح الطیب من غصن الأندلس الرطیب. تحقیق محیی الدین عبد الحمید 
النباهي. gal‏ الحسن بن عبداش المالقي I‏ 

تاريخ قضاة ead OY)‏ ط ببروت 
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۸ - تاريخ افتتاح الأندلس ص YA‏ ۰:. 
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۱- تاريخ الفکر الانبلسي ص ۰۷۷ ۷۸. 

۲- ناريخ الفکر الاندلسی ص ۷ NA‏ 

۲ جنثالث LAG‏ ص ۷۱ ۲ عن مقال ريببرا عن اين قزمان. 

۶- فجر الاندلس هامش Y£ Y‏ عن موسوعة کودیرا ۸/ 4 .7١‏ 

6 فچر الأندلس هامش ۵ . 

۱ فجر الاندلس ص $Y‏ . 

۷- فجر الأندلس ص Y‏ £ £ عن النص الاسباني ge‏ باسکوال دي جاپانچوس. 

۸- نقح الطیب ۲۶۳/۱ I‏ 

65 بغية اللتمس صفحة ۲۹۹ . 

۰- نفح الطیب ۰۱۷۸/۱ 

۱- أبن القوطية صفحة YA‏ 

5" ناريخ افتتاح الأندلس صفحة 5١‏ . 
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6 سیمونیت صفحة ۱۲۲ , 
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TV‏ فجر الأندلس للدكتور حسين مؤنئس ص ' ۶ عن بحث دوزي عن المراجع العربية لفتح الأندلس. 

۸- تاريخ علماء الأندلس الترحمة ۱۲۷. 

14 الصدر السایق الترجمة ۱۲۰۲. 
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نفح الطيب ١77/5‏ من رسالة عبد الوهاب بن حزم في فضل الاندلس. 
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8 _ القصل التلاتون من کتاب «المستهریون» . 
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المصدر السایق صفحه ۰۱۰۷ ۱۰۸ . 
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محمد محم عارف 
احصائی المکتبات بمرکز البحوث 


فهرس الآيات القرانية 
فهرس الأحاديث النبوية 


فهرس الأشعار 
فهرس الموضوعات 
فهرس الاماكن 
فهرس الكتب 





رتبت المواد حسب الترتيب الهجائي وذكر بعد كل مادة في الفهرس الجزء ورمز 
له بالحرف (ج) ثم رقمه » والصفحة ورمز لها بالحرف (ص) ثم رقمها » ثم الأسطر 
التي ذكرت فيها المادة في كل صفحة . 
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OQ 


ا 

قال تعالی : 

«امن الرسول بما آنزل إليه من ary‏ والمؤمنون کل امن بالله وملائکته وکتبه ورسله . 
[سورة البقرة : [YAO‏ ج ۰۱ ص \A— AV : OF‏ 
قال تعالی : 

«اتخذوا أحبارهم ورهبانهم UL Á‏ من دون الله والمسيح أبن مریم و ما أمروا إلا ليعبدوا 
إلها واحدا لاله إلا هو سبحانه عما یشرکون» [سورة التوبة: ۲۳۱ 
ج ۱ ۰ ص ۷۲۲ : 4 ۲ 51 
قال تعالی : 

۰۱۰5 : قال لهم أخوهم نوح ألا تتقون إني لکم رسول آمین» [سورة الشعراء‎ p 
٩-۸ : ۲۱ ج ۰۱ ص‎ ۷ 
: قال تعالی‎ 

۱٩ : ٤۲٤ ج ۱ ۰ ص‎ EVA : القلوب لدی الحناجر» [سورة غافر‎ dp 
: قال تعالی‎ 

۲۱۵ : تتلی عليه ایاتنا قال آساطیر الأولين» [سورة القلم‎ p 

ج ۱ ص ٤۲۰‏ : ۲۹ 

ج ۰۱ص ۲۱ : ۱ 


قال تعالی : 
(الأعراب آشد کف | و نفاقا) [سورة التوبة : ۷ ج ۲ » ص ۱1۵ : Ye‏ 
قال تعالى : 


«أفرأيتم اللات والعزی ومناة We‏ الأخرى» [سورة النجم : [Ys ١9‏ 
ج ١‏ » ص ١15‏ : ۱۶ )ه٠١‏ 


۲ ۷ — 


قال تعالی : 
Sub‏ يتدبرون القران ولو كان من عند الله لو جدوا فيه أختلافا كثير اا 
[سورة النساء : [AY‏ 
ج ۱ ۰ ص ۶۷ : ۱۷ - ۱۸ 
ج ١‏ ۰ ص ۲۲۵ : VV‏ -- ۲۷ 
قال تعالی : 
«اقراً باسم ربك الذي خلق . خلق الانسان من علق |a.‏ و ربك الا کرم الذي علم 
بالقلم» [سورة العلق : ۱ — £[ 
ج ۱ 4 ص ۱۵۱ : ۲ . ۳ 
c ۱‏ ص ۲۱۲ : YU‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۳ : YY‏ 
ج ۲ » ص ۲۱ : ٣4ے‏ 


قال تعالى : 

«إلا ماقد سلف» [سورة التساء : [YY‏ ج ۱ ۰ ص ۲۸۸ : YY‏ 
فال تعالی : 

«الذين غتیناهم الکتاب یعرفونه» [سورة البقرة : [VET‏ ج ۰۱ ص ۲۰ : o‏ 
قال تعالی : 


«الّذْين یتبعون الرسول النبي الامي الذين یجدونه مکتوبا عندهم في التوراة والانجیل 
يأمرهم بالمعروف وينهاهم عن المنكر ويحل لهم الطيبات ويحرّم عليهم الخبائث ويضع 
عنهم إصرهم والأغلال التي كانت علیهم) [سورة الاعر اف ۰ [Ye V‏ 

ج ١‏ ۰ ص ©" : 5 كا 
قال تعالى : 

«ألكم الذكر وله الأنثى تلك اذا قسمة ضيزى . إن هي إلا آسماء سميتموها أنتم 
واباؤكم . ماأنرل الله بها من سلطان» [سورة النجم : ۲۱ — ۲۲۳ 

ج ۱ ص ۱۱۲ : ٤س1‏ 


A — 


قال تعالی : 

«ألم تر إلى الذين أوتوا نصيبا من الکتاب یدعون إلى کتاب الله ليحكم بینهم ثم یتولی 
فريق منهم وهم معرضون» [سورة ال عمران : [YY‏ . 

3 ۱ » ص ۷۲ : م١‏ ۰ ۲ 


قال تعالى : 
«ألم تر أنهم في كل واد يهيمون» [سورة الشعراء : ۲۲۲۵ 
eile‏ ۲۹ : ۲۳ 
قال تعالی : 
«ألم تر كيف فعل ربك بأصحاب الفیل » ألم یجعل کیدهم في تضليل » وأرسل علیهم 
طيرا ابابیل › * م رة ن سن « فجعلهم کعصف مأكول) 
[سورة الفیل : ١‏ 
ج ۰۱ ص ۲۵ : 8 £ 
قال تعالی : 
ألم تر إلى الذين یزعمون آنهم آمنوا بما أنزل إليك وما أنزل من قبلك بریدون أن 
يتحاكموا إلى الطاغوت وقد أمروا أن يكفروا به ويريد الشيطان أن يضلهم ضلالاً (u‏ 


[سورة النساء : ]1٠‏ 
ج ۰۱ ص ۷۲ : ۱۷-۱6 
قال تعالی : 


«ألم نشرح لك صدرك » ووضعنا عنك وزرك » الذي أنقض ظهرك » ورفعنا لك ذكرك) 
[سورة الشرح : 1 — ] ج ۱ »ص 6۳ : ۲۰ ۲۱ 
قال تعالی : 
ألم یاتکم با الذين من قبلکم فوم نو ح و عاد و نمود و الذین من بعدهم لايعلمهم إلا 
(àM‏ [سورة اپراهیم : : [i‏ ج ۱ ۰ ص ۶۱۳ : ۱۵ 
قال تعالی : 
[سورة الفرقان : $£[ ج ۲ » ص ۱۲۲ : ۳۰ 


Yt —‏ ب 


قال تعالی : 
els‏ لكم كتاب فيه تدرسول) [سوره القلم : ١ 3 [Y V‏ ص ۶۰۱ : YA‏ 
قال تعالی : 
زان الذين لایو منون VL‏ خر ة لیسمّون الملائکة تسمية الانثی ومالهم به من علم إن یتبعو ل 
إلا الظن » وان الظن لایغنی من الحق شیثا» [سورة النجم : ۲۷ — [YA‏ 
ج ۱ ص ۱۱۲ : 1 س. A‏ 
قال تعالی : 
of‏ الله مع الذين اتقوا والذین هم محسنون» [سورة النحل : ۱۲۸] 
ج ۲ ۲ ص ۲۰۶ : ۳۹ 
قال تعالی : 
op‏ ربكم الله الذي خلق السماوات والارض في ستة أيام ثم استوی على العرش يغشى 
الليل النهار يطلبه حثيثاً والشمس والقمر والنجوم مسخرات بأمره ألا له الخلق والامر تبارك 
الله رب العالمين» [سورة الأعراف : ۲۵4 
ج ١‏ »)ص 14 : ٩‏ ۲ 
ج ١‏ ۰ ص ۱۵ : ١‏ ل 5 
ج ۰۱ص ۷۱ : ۲۰-۲۲ 
قال تعالی : 
of‏ هذا القرآن يهدي للتى هي أقوم ويبشر الموّمنین الذين یعملون الصالحات أن لهم جرا 
كبيرأ» [سورة الاسراء : 3[ ج ۰۱ ص ۲۱۱ : £ — o‏ 
قال تعالی : 
وان هو الا ذکر للعالمین» [سورة ص : [AV‏ ج ۰۱ ص ۱۸۳ : ۲-۱ 
قال تعالی : ۱ 
Llp‏ آر سلناك شاهدا وهبشرا ونذيرا » لو منوا بالله و رسوله و نعز )09 ه تو قرو ه و تسجو 0 
بکرة وأصيلا» [سورة الفتح : لم 8ع ج ۰۱ ص 4۸ : IY—AY‏ 
قال تعالی : 
ub‏ أنزلنا إليك الکتاب بالحق لتحکم بين الناس بما آراك الله ولا تكن للخائنين خصیما) 
[سورة النساء : [Y°‏ 


You _ 


ج t ١‏ ص ۷۲۲ : 2 ل o°‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۲ : م 4 


قال تعالی : 
«إنا جعلنا ماعلى الأرض زينة لها لنبلو هم أيهم أحسن عملا . وإنا لجاعلون ماعلیها صعيداً 
> 5( [سورة الکهف : [A — V‏ ج ۰۱ ص ۳۳ : v£ — YY‏ 


: تعالی‎ JU 
«إنك ميت وانهم ميتون » ثم إنكم يوم القيامة عند ربكم تختصمون)‎ 
[YA ۲۰ : [سورة الزمر‎ 
۱۲. ۱۵ : ۶۲ ج ۱ + ص‎ 
۱٩ : ۶۶ ج ۱ ۰ ص‎ 
: قال تعالی‎ 
۸۲ : لإنما آمره )6 آراد 2 أن يقول له : كن فیکون [سورة يس‎ 
٩ : ۰۲ ج ۱ ۰ ص‎ 
: قال تعالی‎ 
«إنه لقول رسول كريم . ذي قوة عند ذي العرش مکین . مطاع ثم أمين . وما صاحبکم‎ 
[YY — ۱٩ : بمجنون» [سورة التکویر‎ 
۲۳ : ۲۱۵ et ۱ ج‎ 
۱۷ -- ۱۲ : ۲۲۳۰ tle 
: قال تعالی‎ 
. انهم يرونه بعید » ونراه قریبا » يوم تكون السماء كالمهل وتكون الجبال كالعهن‎ 
بنیه » وصاحبته‎ ay ولایسال حميم حميماً . ييصرونهم يود المجرم لو يفتدي من عذاب‎ 
]١4 + : وفصيلته التي تؤيه . ومن في الأرض جميعاً ثم ينجيه» [سورة المعارج‎ . wel 
١: 1١ ۰ ۵ ص‎ ۰ ١ ج‎ 
: قال تعالی‎ 
«أول بيت وضع للناس)‎ 


لب 621 


دسورة ال عمران : ۲۹٩‏ 
ج ۱ ۰ ص 15 : Y— ١‏ 
قال تعالى : 
ج ۱ » ص ۲۸ : ۰ — ۲۱ 


قال تعالی : ۱ 
«بديع السموات والأرض آنی یکون له ولد ولم تكن له صاحبة) [سوره الا نعام : ۱ )] 
ج ۱ ۰ ص ۲۸ : ۲ - ۱۳ 
سس oo‏ سس 
قال تعالی : ۱ 
«تبارك الذي نژل الفرقان على عبده لیکون للعالمین نذیرا» [سورة الفرقان : ]١‏ 
ج ١‏ ص ۱۸۲ : ۱ 
قال تعالی : 
(تعر ج الملائكة والروح إليه» [سورة المعارج : [t‏ ج ۰۱ ص ۲۱۵ : ۲٩.‏ 
قال تعالی : 
اتلك من آنباء الغيب نوحیها إليك ماکنت تعلمها آنت ولاقومك من قبل هذا فاصبر 
إن العاقية للمتقین». [سورة هود : ٩‏ ] 
ج ١‏ + ص ۲۰ : ۹ س ۲۰ 
قال تعالی : 
«تنزل الملائكة والروح فیها» [سورة القدر : $[ 
ج ۰۱ص ۲۱6 : ۰٩‏ ۱۳-۱۲ 
wile‏ ۲۷۱۵ : ۲۰ 


قال تعالی : 
yoy _‏ _ 


[سورة الجائية : [XA‏ 
ج ۱ » ص ۱۵ : ١١‏ ۱۲ 
ج ۱ t‏ ص ۷۱ : ۲۸ 59 


قال تعالی : 


[1 ۲ : ay من آموالهم ..( [ سوره التو‎ A) 
۲ ۰ : ۲۱۷ ص‎ 4 Ve 


— ز — 


قال تعالی : 

درب اشرح لي صدري» [سورة طه : [Yo‏ ج ۰۱ ص ۵۳ : ۲4 Yo_‏ 
قال تعالی : 

5 المشرق والمغرب» [سورة الشعراء : [YÀ‏ ج À‏ ص ۲4۲ : ۲۰ 
قال dla‏ : 


25 المشرق والمخرب لاله الا هو فاتخذه وکیلا»ه [سورة المزمل : ۲٩‏ 
ج ۰۱ ص ۱۷۹ : ۰-۱۳ ۱۶ 
قال تعالی : 
; . .1 
(رب المشرقین ورب المخربین» [سورة الرحمن : ۲۱۷ 
ج ۰۱ص ۲۲ : ۲۱-۲۰ 
قال تعالى : 
«الرحمن على العرش استوی» [سورة طه : °[ 
ج ۰ ص ۲۱۸ : 5 ۱۷ 
ص — 
قال تعالی : 
اصرح ممرد من قواریر» [سورة النمل : £ £[ 
ج ۱ ۰ ص ۲۱ : ۵ ۱ 


Yo __ 


س £ — 

قال تعالی : 

[Ao : سلف ومن عاد فینتقم الله منه» [سورة المائدة‎ Lee الله‎ Lies 

ج ۰۱ ص ۲۸۸ : Y£‏ 
قال تعالی : 
«عفا الله عنك لم أذنت لهم حتی يتبين لك الذین صدقوا وتعلم الکاذبین» [سورة التوبة : 
۲ ج ۱ ۰ ص ۲۵ : ۳ 
قال dla‏ : 

۵ — t : الانسان مالم یعلم» [سورة العلق‎ gle . بالقلم‎ gles 


ج ۱ » ص ۱۵۰ : ١١‏ ۱ 


— غ 
قال تعالی : 
(غرف من فوقها غرف مبنية) [سورة الزمر : ۲۰] ج ۰۱ ص 2۲۸ : ۲۱ 
قال تعالی : 


«غلبت الروم في أدنى الارض » وهم من بعد غلبهم سیغلبون » في بضع سنین) 
[سورة الروم : ۲ — [£f‏ 
ج ۱ tA ec‏ : ۲۵ سب ۲٩۲‏ 


قال dls‏ : . 
«فاجتنبوه لعلکم تفلحون . إنما يريد الشیطان أن يوقع بینکم العداوة والبغضاء في الخمر 
والمیسر ویصدکم عن ذكر الله وعن الصلاة فهل أنتم منتهون» [سورة المائدة : 

[AA — ۰‏ ج ۰۱ص ۲۸۶ : م١٠‏ 
قال تعالی : 
«فاعتبروا ياأولي الأبصار» [سورة الحشر : ۲ ج ۲ ۰ ص ۳۱ : ۷ 


— ۶ © ۲۲ س 


قال تعالی : ۱ 
(فاعلم انه لاله إلا الله واستغفر لذنلبك) [سورة محمد : ۲۱٩‏ 
ج ۰۱ص ۱۷۹ : ۱۲-- ۱۳ 


قال تعالی : 
«فان تولوا فقل حسبي الله لاله إلا هوه [سورة التوبة : ۱۲۹] ج ۱ › ص ۱۷۹ : 4 
قال تعالی : 


OU)‏ كنت في شلك مما أنزلنا EAS‏ فاسال الذين يقرءون الكتاب من قبلك) 
[سورة يونس : ]١٤‏ 
ج ۰۱ ص ٩۱‏ : ۱۱- ۲۳۰۱۲ 
قال تعالی : 
«فإن لم یکونا رجلین فرجل وامرآتان ممن ترضون من الشهداء» [سورة البقرة : [YAY‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۷ : ۲ — Y‏ 
قال تعالی : 
(فاوحی إلى عبده ماآوحی) [سورة النجم : ۰ ج ۱ » ص ۲۱۱ ۰ ۱۲۰-٩‏ 
قال تعالی : 
«فأوحى إليهم أن سبحوا بکرة وعشیا» [سورة مریم : ]١١‏ 
ج ۰۱ص ۲۲۹ : ۲۰-۰۱٩‏ 
قال تعالی : 
افاين تذهبون » ان هو الا ذکر للعالمین» [سورة التکویر : ۲۹ — [YV‏ 
3 ۱ » ص ۱۸۲ : ۲ 
قال تعالی : 
(فتو ل عنهم يوم يدع الداع إلى شيء نکر » خشعا ابصارهم يخر >+ O‏ من الاجداث 
کانهم جراد منتشر» [سورة القمر : 1 [Y—‏ ج ۱ se‏ ۲۲ ۰ ۲۱ سب ۲۲ 
قال تعالی : 
(فخشینا أن يرهقها طغیانا و کفرا) 7سورة الکهف : ۰ ج داص ۹ : Vo‏ 


— oo __ 


قال تعالی : 

«فذ کر فما آنت بنعمة ربك بکاهن ولا مجنون .» 1 یقولون شاعر نتربص به ريب 
المنون» [سورة الطور : ۲۹ — [Ys‏ 

ج ۱ ۰ ص ۰۰ : ۱۷ ١7‏ 


قال تعالی : 

«فقطع دابر القوم الذين ظلموا) [سورة الأنعام : [to‏ ج ۰۱ ص ۶۱۳ : ۱۲ 
قال تعالى : 

«فلا أقسم Sy‏ المشارق والمغارب» [سورة المعارج : 4۰] ج ۰۱ ص ۲4۲ : ۲۱ 
قال تعالی : 


«فلا وربك لایژمنون حتی يحكموك فيما شجر بینهم ثم لایجدوا في آنفسهم حرجا 
ممأ قضیت ويسلموا تسلیما) [سوره اللساع : ° ] 

ج ۰۱ ص ۲۱۲ : ۲۱-۲۵ 
قال تعالی : 

(فلیحدر الذين يخالفون عره آمره أن نصيبهم فتنة أو يصيبهم عذاب اليم) 

[سورة الثور : [AY‏ ۱ 

ج ١‏ ۰ ص ۲۷۱ : Yo — Y£‏ 
قال تعالی : 

«فهل تری لهم من باقیة» [سورة الحاقة : [A‏ 

ج ۰۱ص ۱۳ : ۰-۱۳ ۱ 


قال تعالی : 
«فویل للمصلین» [سورة الماعون : [Í‏ ج ۲ ۰ ص ۲۱ : ۱٩‏ 
لاق — 
قال تعالی : 


«قال وقد وقع علیکم من ربكم رجس وغضب أتجادلونني في آسماء سمیتموها أنتم 
واباژ کم مانزل الله بها من سلطان فانتظروا إني معکم من المنتظرین) 
ج ۱ ۰ ص ۲٩ — ۲۷ : WA‏ 
Yor —‏ — 


قال تعالی : 
«قالت الأعراب امنا > قل لم تؤمنوا » ولکن قولوا أسلمنا ولما يدخل الایمان في قلوبکم) 
[سورة الحجرات  :‏ ۲۱ 
3 ۲ » ص 11 : ۱۱ 
قال تعالی : 
رقاو | الآن — بالحق» [سورة البقرة : ۱ 
3 | ص ۲۱۱ : Yo‏ 
قال تعالی : 
«قل إن The‏ ونسکی ومحياي ومماتي لله رب العالمین + لاشريك له وبذلك أمرت 
tl,‏ ول المسلمین» [سورة الانعام : [AAY AAY‏ 
ج ۰۱ ص 14 : ۲۷-۲۹ 
ج ۰۱ص ۷۱: ۲۰ ۲۱ 
قال تعالى : 
«قل ان كان للرحمن و لد üU‏ أول العابدین) | سوره الز حرف : [A\‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۸ : VV‏ 
rn‏ 
إن کنتم تحبون inl‏ فاتبعونی يحببكم الله ویغفر لکم ذنوبکم asl‏ غفور رحیم) 
08 ال عمران : [YA‏ 
ج ۰۱ ص ۲۷۱ : 55ل" 
قال تعالی : 
Jb‏ أندعوا من دون الله ما لا ينفعنا ولا يضرنا » ورد على أعقابنا بعد أن هدانا الل 
[سورة الأنعام : [VY — ۷١‏ 
ج ۱ ۰ ص ۱۱۳ : 4 ۱ — ۱۵ 


قال تعالی : 
«قل إنما آنا بشر مثلکم يوحى إلي آنما إلهكم إله واحده [سورة الکهف : ۱۰ 


ج ۱ ۰ ص ۱۷۹ : ۰ — ۱۱۲ 


— ۲۵۷ — 


قال تعالی : 
«قل إنما أنا منذر وما من إله إلا الله الواحد القهار» 1سورة ص : 10[ 
ONG]‏ ص ۱۷۱ : ۱۲ 
قال تعالی : 
«قل إِنّما یوحی اي أنما (لهکم له واحد» [سورة الانبیاء : ۲۱۰۸ 
ج ۱ t‏ ص ۱۷۹ : ۱۱ 
قال تعالى : 
«قل لاأسالكم عليه آجرا إن هو الا ذکری للعالمین» 1سورة الأنعام : ۹۰ 
ج ۱ 4 ص ۱۸۲ : ۲٩‏ 
قال تعالی : 
«قل لاأقول لکم عندي خزائن الله » ولا علم الغیب » ولا أقول لکم إني ملك » إن 
أتبع إلا مايوحى إلى» [الأنعام :۲۵۰ 
ج ۱ ۰ ص ۳۰ : ٩-۸‏ 
قال تعالی : 
دقل للذین کفروا إن ینتهوا یغفر لهم SU‏ سلف» [سورة الأنفال : [YA‏ 
ج ۰۱ ص ۲۸۸ : VV‏ ۲۲ 
قال تعالی : 
دقل هل يستوي الذين یعلمون والذین لایعلمون» [سورة الزمر : 8] 
ج ۲ » ص ۲۱ : ٠١‏ ۱۱ 
ج Y‏ ص ۱۲۲ : ۲ 
قال تعالی : 
«قل هو ربي لاله إلا هو عليه تو کلت والیه متاب» » [سورة الرعد : ۲۰] 
ج ۱ ۰ ص ۱۷۹ : 585 Ys‏ 


ك 
قال تعالی : 
(ool‏ 


بت ۳۵۸ 


[سورة ابراهیم : ۱ ج ۱ » ص ۲۰۱ : ۲ ۳ 
قال تعالی : 

«کلما آلقي فیها فوج سالهم خزنتها ألم یأتکم نذير » قالوا بلى) 

[سورة الملك : ۸ — ٩‏ ] 

ج ۱ »ص ۲۲ : Yt — Yo‏ 
قال تعالی : 

«کنتم خير أمة أخرجت للناس تأمرون بالمعروف وتتهون عن المنکر؛ 

[سورة ال عمران : ۲۱۱۰ 

ج ۱ + ص ۲۱۲۱ : £ اه 

Y x : ۱۲۱ ج ۲ ۰ ص‎ 

ل س 

قال تعالی : 

الاتحرك به لسانك لتعجل به ç‏ إن علینا جمعه وقرانه » فإذا قرآناه فاتبع قرآنه » ثم إن 
علینا بيانه) [سورة القيامة : ۱ — ۲۱۹ 

ج ۱ + ص ۲۳۰ : ۰ — YY‏ ۰ ۲۸ 
قال تعالی : 

الاتدركه الابصاره [سورة الأنعام [Y Y:‏ ج A‏ ص ۲۱۸ : ۲-۲۵ 
قال تعالی : 

«لقد أتوا على القرية التي أمطرت مطر السوء آفلم یکونوا یرونها بل کانوا لایرجون 
نشوراً) 

[سورة الفرقان : [t‏ ج ۰۱ ص ۲۶۱ : ۲۲-۲۱ 
قال تعالی : 

القد آرسلنا نوحا إلى قومه فقال یاقوم اعبدوا الله مالکم من الله غیره إني أخاف علیکم 
عذاب یوم عظیم» [سورة الاعراف : °[ ج À‏ ص ۱۷۸ : ۲5 
قال تعالی : 

۲۱۲۸ : جاء كم رسول من أنفسكم عزيز عليه ماعنتم) [سورة التوبة‎ AJ) 

۳۰ ۲٩ : ۶۱ ص‎ t ۱ ج‎ 

۳0۹ — 


قال تعالی : 
«لقد si,‏ من ایات ر به الکبری» ] >+ ) Š‏ النجم : [YA‏ 
ج ۱ » ص ۲۱۶ : ۱۵ 
ج ۱ ۶ ص ۲۱۸ : ۲۸ 
قال تعالی : 
«ليغفر لك الله ماتقدم من ذنبك وما تأخر» [سورة الفتح : [Y‏ 
ج ۱ ۰ ص OY‏ : ۲۲ 
Viet pile‏ 


سب 8 سب 
قال تعالی : ۱ 
«ماجعل علیکم في الدین من حرج» [سورة الحج : [VA‏ 
ج ۲ » ص ۲۱۶ : £ 
قال تعالی : 
«ماکان لنبي أن یکون له أسرى حتی يفخن في الارض تریدون عرض الدنیا » والله يريد 
الآخرة » والله عزیز حكيم » لولا کتاب من الله سبق لمسکم فیما أخذتم عذاب عظیم) 
[سورة الأنفال : 51 » ۲۹۸ 
ج ۱ ۰ ص Yo‏ : ۱۲ 
قال تعالی : 
«ما کذب shoal‏ مارأی» 
[سورة اللجم : ١١ع‏ ج ۰۱ص ۲۱۹ : ۲۱-۲۰۰۱ 
قال تعالی : 
«من بعد وصية یوصین بها أو دين) 
[سورة النساء : [YY‏ ج ۰۱ ص ۲۶۱ : ۱۱ 
قال تعالی : 
(من يطع الرسول فقد أطاع الله 
[سورة النساء : [A+‏ ج ۰۱ ص ۲۵ : YA‏ 


Py: —‏ سے 


: تعالی‎ JÚ 

«منه ایات محکمات هن أم الکتاب وأخر متشابهات LG‏ الذين في قلوبهم زيغ فیتبعون 
ماتشابه مئه ابتغاء الفتنة» [سورة ال عمران : [V‏ 

vo _ ۲ ۶ : ۲۲ ص‎ » Y ج‎ 


قال تعالی : 
«ن والقلم ومایسطرون» [سورة القلم : ۱] 
ج ۰۱ ص ۲۱۳ : ۱۱ 
قال تعالی : 
(نحن خلقناهم وشددنا آسرهم» [سورة الانسان : [YA‏ 
ج ۱ » ص ۲۱ : ۲ 
قال تعالی : 
«نحن نقص عليك أحسن القصص بما أوحينا إليك هذا القراك) [سورة یوسف : [Y‏ 
ج ۰۱ص ۲۳۰ : ۲-۱ 
ج ۰۱ص ۲۵۰ : ۲۱ 
قال تعالی : 
«نزل به الروح الامین» [سورة الشعراء : [Y£‏ 
ج ۱ + ص ۲۱۵ : ۲۲ 


قال تعالی : 
«هل آنبعکم على من تنزل الشیاطین » تنل على کل أفاك أثيم) 
[سورة الشعراء : ۲۲۱ — ۲۲۲] 
ج ۱ ۰ ص ۰۰ : ۲۲ -- YY‏ 


— 9 — 
قال تعالی : 
«واتبع مایوحی إليك واصبر حتی یحکم الله وهو خير الحاكمين) [سوره یو نس ۱ [N À‏ 


۷ : ۷۲ wile 
— ۳۲۱ — 


قال تعالی : 
«واتل ماأوحي إليك we‏ كتاب ربك لامبدّل لکلماته ولن تجهد من دونه ملتحدا) 


[سورة الكهف : [YV‏ 
ج ١‏ ؛) ص ۰ ۲۲ : 5 — 2 
قال تعالى : 


«وأحل لكم ماوراء ذلك أن تبتغوا بأموالكم محصنين غير مسافحین» 
[سورة النساء : ۶ ۲۲ 
ج ۱ » ص ۲۱۶ : ١‏ ۲ 
قال تعالی : 
دوإذا تتلى عليهم اياتنا قال الذين لايرجون لقاءنا ات بقران غير هذا أو بدله . قل مایکون 
لي أن أبدله من تلقاء نفسي إن أتبع إلا مايوحى إلي إني أخاف إن عصيت ربى عذاب 
يوم عظیم) 
[سورة يونس : [Y°‏ 
ج » ص ٤۸‏ : لا ٩‏ 
ج ۱ c‏ ص ۷۲ : ۲۷ س Y.‏ 
قال تعالی : 
(و آشهدوا S33‏ عدل منکم) [سورة الطلاق : [Y‏ 
ج ۰۱ ص ۲۸۲۱ : ۲١‏ ۲۲ 
قال dla‏ : 
و آطیعوا الله وأطيعوا لرسول واحذروا فان تولیتم فاعلموا آنما على رسولنا البلاغ المبین) 
[سورة المائدة : [AY‏ 
ج ۰۱ص 15 : Yt‏ — ۲۵ 
قال تعالی : 
«واعبد ربك حتی يأتيك الیقین» [سورة الحجر : ۹۹ 
ج ۱ ۰ ص ۶۶ : ۱۱ -- ۱۲ 


— ۲ ۱۲ — 


قال تعالی : 
aly‏ في الارض رواسي أن تمید بکم» [سورة النحل : 
ج ۰۱ ص 154 : ۱۱ 
قال تعالی : 
«والله أخرجكم من بطون أمهاتكم لاتعلمون شيعا وجعل لکم السمم والابصار والانشدة 
لعلکم تشکرون» [سورة النحل : [VA‏ 
ج ۲ » ص ۲۱ : ۷ 4 
قال تعالی : 
«والله یقبض ويبسط) [سورة البقرة : 2۵ ۲۲ 
ج ۱ ۰ ص ۶۱۸ : YY‏ 
Jë‏ تعالی : 
«وإله آبك إبراهيم وإسماعيل واسحق إلها واحدأ» [سورة البقرة : ۲۱۳۳ 
ج ۰۱ص ۱۷۹ : ۱۶ 
قال تعالی : 
«وإلى الله المصیره [سورة النور : [$Y‏ ج ۰۱ ص ۲۲۳ : ۱۷ 
قال تعالی : 
وإلى ثمود أخاهم صالحاً قال یاقوم اعبدوا الله مالکم من إله غيره قد جاءتکم بينة من 
ربکم) تسورة الاعراف : [VY‏ 
ج ۱ ۰ ص ۱۷۸ : Fe — YA‏ 
قال تعالی : 
«وإلى عاد أخاهم هوداً قال ياقوم اعبدوا الله مالكم من ٠‏ له غيره آفلا تتقون) 
[سورة الأعراف : ۵ ] 
ج ۰۱ ص ۱۷۸ : YU‏ -- ۲۷ 
قال تعالی : 
«وإلى مدین آخاهم شعيباً قال یاقوم اعبدوا الله مالکم من اه غیره قد جاءتكم بينة من 
ربكم؛ [سورة الاعراف : [Ae‏ 
ج ۱ ۰ ص ۱۷۸ : Ye‏ 


— ۳۱۳ — 


قال تعالی : 
Ol yp‏ احكم بينهم بما أنزل الله ولا تتبع أهواءهي) [سورة المائدة : ۲4۹ 
ج ١‏ )ص ۲۱۲ : YE — YY‏ 
قال تعالى : 
(وان مانريئك بعض الذي نعدهم أو —E‏ > فإنما عليك البلا غ وعلينا الحساب) 
[سورة الرعد : ]5٠‏ 
ج ye ١‏ 2۲ : ه ‏ "6 
قال تعالی : 
«وانتصروا من بعد ماظلموا» [سورة الشعراء : ۲۲۷] 
ج ۰۱ص 1۰۱ : Yt‏ ۲۵ 


قال تعالی : 
«و آنزل الله عليك الكتاب والحكمة وعلمك مالم تکن تعلم 4 وكان فضل الله dhe‏ 


۱۱ 8 : ۲۵3 pile 

قال تعالی : 
«وأنزلنا إليك الذکر لتبين للناس SPE‏ إليهم ولعلهم یتفکرون» [سورة النحل : 45] 
ج ۱ YY O‏ : ۷ -- ۸ 

قال تعالی : 
رو آنز LS‏ إليك الکتاب بالحق مصدقا لما بين بذيه من الکتاب ومهيمنا (ale‏ 
| سور ه المائدة [EA ٠‏ 
ج ۱ t‏ ص Y : OY‏ — £ 

قال تعالی : 
وو آنه آملك عادا الاولی . ونمود فما أبقى) [سورة النجم : ۰ ب [o01‏ 
ج ۱ ۰ ص ۶۱۲ : ۱ 


— ۳۱۸۵ — 


قال تعالی : 

«وإنه لتنزيل رب العالمين » نزل به الروح الأمين > على قلبك لتکون من المنذرین ‏ 
بلسان عربي مبين) 

[سورة الشعراع : 5 ۱٩9‏ ] 

Y1 — Y£ : ۲۱ ج ۱ » ص‎ 

ج ۱ ۰ ص ۰۱ : ۲ — ۱۳ 


قال تعالی : 
«وأنهم یقولون مالایفعلون» [سورة الشعراء : ۲۲۲ 
ج ۱ »ص ۸۰۲ : ۵ سب ٩‏ 
ج ۱ ۰ ص Yo : ۶۲٩۹‏ 
قال تعالی : 
«وأوحى ربك إلى النحل» [سورة الثحل : 1۸] 
ج ۱ » ص ۱٩ : ۲۲٩‏ -_ ۲۰ 
قال تعالی : 
«رأوحينا إليهم فعل الخیرات ولقام الصلاة وإيتاء الزكاة؛ [سورة الأنبياء : 0۷۳ 
ج Y‏ ۰ ص ۲۱۵ : م ٩‏ 
قال تعالی : 
اوأوصاني بالصلاة والز IS‏ مادمت the‏ [سورة مریم : ۲۳۱ 
ج ۲ t‏ ص ۲۱۵ : ٠١‏ 
قال تعالی : 
«وتلك الأيام نداولها بين الناس» [سورة ال Ope‏ : ۰ ۲۱ 
ج ۰۲۷ص ۳۰۱ : ۲۲ 
قال تعالی : 
«وجفان کالجواب وقدور راسیات) [ سورة [Y ۲ : L...‏ 
ج ۱ ۰ ص ۶۲۸ : ۱٩‏ 


— wo _ 


قال تعالی : 

«والسارق والسارقة فاقطعوا آیدیهما» [سورة المائدة : [YA‏ 

ج ۱ ۰ ص ۲۱۶  :‏ اه 
قال تعالی : 

«وسيق الذین کفروا إلى جهنم زمراً حتی إذا جاءوها فتحت آبوابها وقال لهم خزنتها 
ألم یاتکم رسل منکم یتلون علیکم ایات ربكم وینذرونکم لقاء يومكم هذا قالوا بلى ولکن 
حقت كلمة العذاب على الكافرين» [سورة الزمر : ۲۷۱ 

ج ١‏ ص 2۶ : ۳۰ ۱ 
قال تعالی : 

«وشاورهم في الامر فاذا عزمت فتوکل على الله [سورة آل عمران : ۲۱۵۹ 

ج ۰۲ ص ۳۰۵ : ۲۲-۰۲۱ 
قال تعالی : 

«والشعراء يتبعهم الغاوون ألم تر آنهم في کل واد یهیمون وآنهم یقولون ما لا یفعلون 
إلا الذين امنوا وعملوا الصالحات وذكروا الله كثيرأ وانتصروا من بعد ماظلموا وسیعلم 
الذين ظلموا أي منقلب ينقلبون» [سورة الشعراء : YY£‏ — ۲۲۲۷ 

ج ۰۱ص ۰۱ : ۲۰-۱۸ 

ج ۱ ص 2۰۵ : ۲۰ — ۲۱ 

ج ۱ ۰ ص 1:55 : Ye‏ 
قال تعالی : 

«والضحی واللیل إذا سجی» [سورة الضحی : ۲۱ 

ج ١‏ ص ۲۱۲ : ۱۷ 
قال تعالی : 

«وعلم ادم الاسماء كلها ثم عرضهم على الملائكة فقال أنبئوني پاسماء هؤلاء إن کنتم 
صادقين) [سورة البقرة : ۲۳۱ 

ج ۰۱ص ۲۶۳ : ۱۹-۱۸ 
قال تعالی : 

اوقال الله لاتتخنوا إلهين اثنين انما هو all‏ واحد» [سورة النحل : ۵۱ 


54م 


۶ — Y : ۷۹ ۾ ص‎ ۱ z 
: قال تعالی‎ 

رو قرانا فرقنأه لتقرأه علی الناس على مکتض و نز ol‏ تنز (S‏ [ سور Š‏ الاسراء : ۱ ۱۰ ) 
قال تعالی : 

«وقروناً بين ذلك (lS‏ | سوره الفر قان : [vA‏ 

۱۶ : ۶۱۲ Oe » ۱ z 
: قال تعالی‎ 

«وکم من ملك في السموات لاتغني شفاعتهم شيعا إلا من بعد أن يأذن الله لمن يشاء 
ویرضی» [سورة النجم : [Y‏ 

3 ۱ + ص ١ 1١‏ : ثم 5 
قال تعالى : 

و لا تد ع مع الله إلها آخر لاإله إلا هو) [سورة القصص : TAA‏ 

ج ١‏ ۰ ص ۱۷۹ : \\ — ۱۲ 
فال تعالی : 

وولا تعجا بالقران من قبل أن ية یقضی اليك و حیه وقل زر سا زدلي علما) 

[سورة طه : ۲۱۱ 

ج ۱ ۰ ص ۲۳۰ : ٩‏ ۲ 
قال تعالى : 

«ولا تقولوا لما تصف آلسنتکم الكذب هذا حلال وهذا حرام لتفتروا على الله الكذب . 
إن الذين یفترون على الله الكذب لايفلحون» [سورة النحل : ۲۱۱ 

ج ۱ + ص ۱۵ : YV‏ — £ 

vy — Y 1 : ۷۱ ص‎ Ole 
: قال تعالی‎ 

)9 لا تلبسو | الحق بالباطل) [سورة البقر ة : ۲ 


ج ۱ ۰ ص ۲۱۰۱ : ۲ 


۲ ۱۷ — 


قال تعالی : 
«ولتكن منکم أمة يدعون إلى الخیر ویامرون بالمعروف وینهون عن المنکر 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۱ : ç — Y‏ 
ج ۲ » ص ۱۲۱ : ۰ — ۲۱ 
قال تعالی : 
رو لقد اتینا مو Lew‏ الكتاب فلا تكن فى مرية من لقائه) [سوره السجدة : [YY‏ 
ج )»ص ۵۰ : VV‏ — ۲۷ 
قال تعالی : 
«ولقد نعلم آنهم یقولون إنما یعلمه بشر لسان الذي یلحدون إليه أعجمی وهذا لسان 
عربی مبین» [سورة النحل : [YY‏ 
N—V : ۱۱۵ pile‏ 
قال تعالی : 
«ولو نزلناه على بعض الاعجمین . فقرأه عليهم ماکانوا به مؤمنين) 
[سورة الشعراء : ۱۹۸ — ۲۱۹٩۹‏ 
ج ۰۱ ص 4۰۱ : ۱۳ ۱ 
قال تعالی : 
«وما اتاكم الرسول فخذوه وما نهاکم عنه فانتهواه [سورة الحشر : [V‏ 
ج ١‏ »ص ۱۱ : ۱ 
ج ۰۱ ص ۲۷۱ : ۲۲ .۲۳ 
قال تعالی : 
(و ما آرسلنا من قبلك من رسول إلا نوحي إليه أنه لا اله الا (O gels ul‏ 
[سورة الانبیاء : [Y°‏ 
ج ۱ ص ۱۷۹ : ۶ — o‏ 
قال تعالی : 
«وما آرسلنا من قبلك من رسول ولا نبي» [سورة الحج : [OY‏ 
ج ۱ » ص ۱۱۲ : < Y‏ 


— ۳۲۱۸ — 


قال تعالی : 
ووما أرسلناك إلا رحمة للعالمین» [سورة الأنبیاء : ۲۱۰۷ 
d‏ ۱ ۰ ص ۱۷۲ ` Fe‏ 
قال تعالی : 
n‏ أرسلناك إلا كافة للناس بشیرا ونذیرا» [سورة [YA : L‏ 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۲ : ۳ 
قال تعالی : 
«وما آمروا الا لیعبدوا إلها واحدا لاإله إلا هوه [سورة التوبة : ۲۳۱ 
ج ۱ ۰ ص uw ۱ : ۱۷٩‏ ۵ ۱ 
قال تعالی : 
(و ما تسالهم عليه من اجر ان هو إلا ps‏ للعالمین» [ سورة پو سف : 1۰[ 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۲ : YŠ‏ — ۳۰ 
قال تعالی : 
لاوما علمناه الشعر وما ينبغي له ان هو إلا ps‏ و قران مبين Co‏ | سوره يس : 14[ 
ج ۰۱ص ۰۱ : ۳۰-۲ 


قال تعالی : 
روما كان ربك مهلك القری حتی یبعث فى آمها رسولا يتلو علیهم ایاتنا) 
سورة القتصص : °[ 
ج ۰۱ص ۲۸۸ : ۲۱-۲۰ 
قال تعالی : 


» إلا خطأ » ومن قتل مومنا خطأ فتحرير رقبة مؤمنة‎ bade كان لمومن أن يقتل‎ Ley 
ودية مسلمة إلى أهله إلا أن يصدقوا » فان كان من قوم عدو لكم وهو مؤمن فتحرير رقبة‎ 
. مؤمنة وان كان من قوم بينكم وبينهم ميثاق فدية مسلمة إلى أهله وتحرير رقبة مؤمنة‎ 
: فمن لم يجد فصيام شهرين متتابعين » توبة من الله وكان الله عليما حکیما» [سورة النساء‎ 
cay 

ج ۰۱ ص ۲۷۹ : ۷ ۲۰۱۹۰۱۲ 


— V — 


قال تعالی : 
sp‏ ما كان لمؤمن ولا مؤمنة إذا قضى الله و سوله آمرا أن يكون لهم الخيرة من آمرهم 
ومن یعص الله ورسوله A‏ ضل ضلالا مبینا» [سورة الاحزاب : [YA‏ 
ج ١‏ ص ۷۱ : Y"‏ ب ۲۷ 
قال تعالى : 
«وما كان لنبي أن یغل» [سورة ال عمران : [AA‏ 
ج ۱ » ص ۶٩‏ : ۲۸ 
قال تعالی : 
«وما كان هذا القران أن يفتري من دون الله ولکن تصدیق الذي بين يديه وتفصیل 
الکتاب لاریب فيه رب العالمین» [سورة يونس : [YV‏ 
ج ۱ ص ۱۱۵ : ۱۱ -- ۱۲ 
قال تعالی : 
«وما كنا معذبین حتی نبعث رسولا» [سورة الاسراء : [VO‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۸ : 48 سب Yu‏ 
قال تعالی : 
«وما كنت تتلو من قبله من کتاب ولا تخطه بيمينك )13 لارتاب المبطلون» 
[سورة العنکبوت : ۲۸ 
۲٦ : ۲۲ ole‏ 
ج ۱ › ص ۲۲۵ : ۲۳ 
قال تعالی : 
«وما كنت ترجو أن يلقى إليك الكتاب إلا رحمة من ربك» [سورة القصص : [AN‏ 
١ : ۲۲۱ eile‏ لا 
قال تعالی : 
«وما محمد إلا رسول قد خلت من قبله الرسل» [سورة ال عمران : ]١44‏ 
ج ۱ )ص ۶۲ : Yo‏ 
ج ۰۱ ص ٤٤‏ : ۱۱ 


— YV + — 


قال تعالی : 
(و ماهو الا د کر للعالمین) [سوره القلم : Y‏ °[ 
ج ۱ ص ۱۸۳ : ۲ 

قال تعالی : 
(وماينبغي للر حمن آن سخد و لدا) [ سوره مریم ` [AY‏ 
3 | ص YA‏ ۰ ۱۶ 

قال تعالى : 

[V V : النحل‎ Š ) سو‎ [ (O glans 
۲۶ — YY : ۲۸۲ ص‎ » ١ ج‎ 

قال تعالی : 
دومن قتل مظلوماً فقد جعلنا لولیه سلطاناً فلا یسرف في القتل إنه كان منصورا 
ج | »ص ۲۸۱ : ۸ -- ٩‏ 

قال تعالی : 
دومن كان Le‏ فلیستعفف » ومن كان فقیرا فليأكل بالمعروف» [سورة النساء : ۲٩‏ 
ج ۲ »ص ۲۵۵ : ۱ 

قال تعالی : 
دومن لم یحکم بما آنزل الله فاوامك هم الظالمون» [سورة المائدة : 45] 
ج ۱ ص  VY‏ :€ 

قال تعالی : 
(ومن لم یحکم ہما أنزل الله فاو ليك هم الفاسقون» [سورة المائدة : [£V‏ 
ج ۱ + ص ۲۲۳ : 1 

قال تعالی : 
دومن لم یحکم بما أنزل الله فأولك هم الکافرون» [سورة المائدة : 44] 
3 ۱ » ص ۷۲ : ۲ 


— ۳۱۷۱ — 


قال تعالی : 
اومن الناس من يعبد الله على حرف . فإن أصابه خير اطمأن به . وان أصابته فتتة انقلب 
علی و جهه حسر الد نیا و الا جر ة ذلك هو الخسر ان المبین) [سورة الحج : [Y ١‏ 
ج ۱ ۰ ص ۱۷ - ۱۸ 
قال تعالی : 
دومن يبتغ غير الاسلام دینا فلن یقبل منه وهو في الاخرة من الخاسرین) 
[سورة ال عمران : [Ao‏ 
ج ۱ ص ۲۹۱۶ : ٩‏ ب ۱۲۰ 
قال تعالی : 
«ومن يغلل یات بما غل يوم القيامة) 7سورة ال عمران : ۲۱۱۱ 
ج ١‏ ۰ ص ۵۰ : ۱۵ 
قال تعالی : 
«والنجم إذا هوى » ماضل صاحبکم وما غوی» [سورة النجم : ۱ — [Y‏ 
pele‏ ۲۱۶ : ۶ — ۱۵ 
OÚ‏ تعالی : 
«ونخل طلعها هضیم» [سورة الشعراء : ۲۱۸ 
ج ۱ t‏ ص ۲۸ ۶ : ۳۳ 
قال تعالی : 
«ونزلنا عليك الکتاب تبیانا لكل شیء و هدی ور dor‏ و LS po‏ للمسلمین) 
[سورة النحل : [AA‏ 
ج ۱ » ص ۲۱۲۱ : V‏ — ۸ 
ج ۱ t‏ ص ۲۱۲ : . V‏ 
قال تعالی : 
وو هذا کتاب آنز ols‏ مبار ك فاتبعوه واتقوا لعلکم ترحمود) [سورة الانعام : [Yee‏ 
ج ١‏ ۰ ص ۷۲ : ۲ 


— VY — 


قال تعالی : 
gi‏ هذا کتاب sil‏ لناه مبارك مصدق الذي بين يديه) [سورة الأنعام ۰ cay‏ 
ج ۱ ص ١١ : ١١68©‏ 
قال تعالی : 
«وهم في الغرفات امنون» [سورة [YV : L‏ 
ج ۱ + ص ۸۲۸ : ۲۲ 
قال تعالی : 
«ووهبنا له اسحق ویعقوب» [سورة الانعام : [A£‏ 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۸ 
قال تعالى : ` 
و Jl‏ نلك ماذا ينفقون قل العفو» [سورة البقرة : ۲۲۱۹/۲ 
ج ۲ + ص ۲۰۸ : Ye‏ 
ج ۲ + ص ۲۲۵ : YA‏ 
قال تعالی : 
«ویقولون امنا بالله وبالرسول وأطعنا ثم یتولی فریق منهم من بعد ذلك » وما MW gf‏ 
المؤمنين . وإذا دعوا إلى الله ورسوله لیحکم بينهم إذا فریق منهم معرضون . وإن يكن 
لهم الحق يأتوا إليه مذعنین . آفي قلوبهم مرض أم ارتابوا أم یخافون أن يحيف الله علیهم 
ورسوله بل آولعك هم الظالمون . نما كان قول الممنین إذا دعوا إلى الله ورسوله لیحکم 
ينهم أن يقولوا سمعنا وأطعنا وأولئك هم المفلحون . ومن يطع الله ورسوله ویخش الله 
وینقه فاولئك هم الفائزون» [سورة النور : 4۷ ل [eY‏ . 
ج ۰۱ ص ۷۲ : A‏ ۱۳ 
ile‏ ۲۱۲ : ۰-۲۷ ۲۸ 
ج ۱ o A : ۲۱۲۳ et‏ 


— < — 

قال تعالی : 
«ياأيها الذين امنوا إذا ضربتم فى سبیل الله فتبينوا» [سورة النساء : ۲۹6 
ج ۱ + ص 2۷ : ۱۱ 


— ۲۲۱۷۲ — 


: تعالی‎ JÚ 
r «ياأيها الذين امنوا آطیعوا الله وأطيعوا الرسول وأولى الامر منکم فان نا عتم في شی‎ 
فردوه إلى الله والرسول إن کنتم تو منون بالله واليوم الآخر ذلك خير وأحسن تأويلا)‎ 
[°A : سورة النساء‎ 
55-15١ : 16 pele 
Ye : ۲٩۳ pc ۱ ج‎ 
1 : ۱۲۲ ec ۲ ج‎ 


قال تعالی : 
«ياأيها الذين امنوا أطيعوا الله ورسوله ولا تولوا عنه وأنتم تسمعون) 
ج ۱ »> ص 1۵ : ۲۱ 
قال dla‏ : 
«ياأيها الذين امنوا إن تنصروا الله ينص رکم» [سورة محمد : [V‏ 
ج ۱ ۰ ص YY _ ۲ : ٤۸‏ 
قال تعالی : 
«ياأيها الذين امنوا شهادة ینکم إذا حضر أحدكم الموت. حين الوصية اثنان ذوا غدل 
متکم أو احران من غی ركم) ]+ ) Š‏ المائدة ۰ 1 |٠٠١1‏ 
ج ۱ » ص ۲۸۱۲ : ۲ — ۲۶ 
قال تعالی : 
«ياأيها الذين امنوا کتب علیکم القصاص في القتلى الحر بالحر ‏ والعبد بالعبد » والائشی 
بالأنثى » فمن عفی له من a|‏ شي ۶ < بالمعرو ف و آداء a}‏ باحسان . ذلك تخفیف 
من ربكم ورحمة فمن اعتدى بعد ذلك فله عذاب أليم . ولکم فى القصاص حياة ياأولي 
الألباب لعلكم تتقون» [سورة البقرة : [Va — AVA‏ 
١ 3‏ ص ۲۷۹ : ۲ سب ٩‏ 
ج ۰۱ص ۲۸۱ : YY—YY‏ 
قال تعالی : 
«ياأيها الذين امنوا لاتقربوا الصلاة وأنتم سکاری حتی تعلموا ماتقولون» 


— VV £ — 


[سورة النساء LEV‏ 
ج ۱ » ص YAR‏ : ۲ سب ؟ 
قال تعالی : 
«يأأيها المدثر قم فانذر وربك فکبر وثيابك فطهر» [سورة المدثر : ۱ — £[ 
ج ۰۱ص ۲۱۳ : ۲۶۰۱۷ ۲۵ 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۲ : YA‏ 
قال تعالی : 
(یایحیی خذ الکتاب بو 3( [سورة مریم : ۱۲ ] 
ج ۲ ص ۲۱ : 4 ١٠١‏ 
قال تعالی : 
ايرفع الله الذين امنوا منکم والذین أوتوا العلم درجات» [سورة المجادلة : ۲۱۱ 
ج ۲ » ص ۱۲۲ : ۶ ده 
قال تعالی : 
يريد الله بكم — ولا يريد بكم العسره [سورة البقرة : ۲۱۸ 
ج ۲ ص ‏ ۲۱۶ ٣:‏ 17 
قال تعالی : 
«يسألونك عن الخمر والمیسر قل فيهما ثم کبیر ومنافع للناس وائمهما أكبر من نفعهماء 
[سورة البقرة : ۲۱٩‏ ۲ 
ج ۱ ۶ ص ۲۸۶ : ۱ Y—‏ 
قال تعالی : 
«یسالونك عن الساعة أيان مرساها» [سورة الأعراف : ۲۱۸۷ 
ج ۱ t‏ ص ۱۸۲ — ۱۵ ١]‏ 


قال تعالی : 
pu)‏ ل الملائكة بالرو ح من أمره على من يشاء من عباده أن أنذرو | أنه لاإله إلا أنا» 
[سورة النحل : [Y‏ 


Y — Y : ۱۷۱ ج ۱ »)ص‎ 


۳۱۷/۵ — 


قال تعالی : 

C2)‏ یفر المرء من آحیه وأمه وأبيه > وصاحبته وبنيه » لكل yl‏ یء منهم یو مشد شان 
یعنیه») [سوره عبس . Y£‏ — ۷ ۲] 

ج ۱ ۰ ص 46 : ۲۲۱ - ۲۸ 


— VV Y مت‎ 


أل 

«اثنان لايشبعان طالب علم وطالب (jl‏ . 

. ۲ + YY ص‎ < Ve 
سئل رسول الله صلی الله عليه وسلم : كيف ياتيك الوحي ؟ فقال رسول الله صلی الله‎ 
: عليه وسلم‎ 

أحيانا يأتينى مثل صلصلة الجرس وهو آشده علي فیفصم عني وقد وعيت عنه ماقال ) 
وأحياناً يتمثل لي الملك رجلا فيكلمني فاعي مایقول» . 

ج ۰۱ص ۲۳۱ : ۲۶ YU‏ 

«افضل شهداء آمتی رجل als‏ إلى إمام جاثر فامره بالمعرو ف و نهاه عن المنکر فقتله 
فى ذلك» . 

ج ۲ » ص ۱۲۸ : 818 ب ۱۰ 

Yh‏ إن في قتيل الخطاً شبه العمد » ماکان بالسوط والعصا » مائة من الابل منها آریعون 
فى بطونها آولادها» . 

ج ۰۱ ص ۲۷۹ : ۲۳-۲۲ 

: لاأعرفن أحدكم ياتي ببعير له رغاء » وبقرة لها خوار » وبشاة لها ثغاء » فينادي‎ Vip 
یامحمد یامحمد فأقول : لاأملك لك من الله شيعا فقد بلغتك)‎ 

ج ۰۱ص ۰۰ : AVI‏ 

Yip‏ وان دم الجاهلية موضوع وأول دم aul‏ به دم الحارث بن عبد المطلب وان 

ربا الجاهلية موضوع وأول ربا lal‏ به ربا عمى العباس بن عبد المطلب» . 

ج ۱ »ص VAN‏ : ۱ ب ۴۳ 

«أمرت أن أقاتل الناس حتی یشهدوا أن لاله إلا الله وأن محمدا رسول الله ویقیموا 

الصلاة ويؤتوا الزكاة فاذا فعلوا ذلك عصموا منى دماءهم وآموالهم الا بحق الاسلام 
و حسابهم على اللّه) . 


— ۳۱/۷ سب 


ج ۰۱ ص ۱۷۹ : ۱۲۱ -- ۱۸ 


جاء في کتابه صلی الله عليه وسلم لعمرو بن حزم مایفید GU‏ قد : 
(آمره بتقو ی الله في أمره كله فإن اله مع الذين ves)‏ والذین هم محسنون ۰ أمرة آن 
يا As‏ بالحق كما آمره ca!‏ : 


ج ۱ ص 5١ YA : VA‏ 
ob‏ لم يكن بك غضب على فلا أبالى) 
ج ۱ ۰ ص ۱۵۹ : ۱۷ 
Ob‏ المؤمن یجاهد بسیفه ولسانه » والذي نفسي بيده لکان ماترمونهم به نضح النبل» . 
۲٩ : 4۰۱ wile‏ ۳۰ 
الإنني بعثت في زمن كنت آنا والساعة کهانین » وأشار إلى سبابته ووسطاه؛ 
ج ۱ + ص ۶۲ : ۲ ۰ ۲ 
سال ناس النبي صلی الله عليه وسلم عن الکهان فقال : 
«إنهم لیسوا بشيء قالوا : یارسول الله فإنهم یحدئون بالشيء » یکون > » فقال النبی 
صلی الله عليه وسلم : تلك الكلمة الحق یخطفها الجني فیقرژها في أذن وليه کقرقرة 
الدجاج فیخلطون معها اکثر من مائة کذبة) 
YA— Yo : 4۰۰ pile‏ 
— ابا مسب 
(بینما نا آمشي إذ سمعت Bye‏ من | لسماء فرفعت بصري فإذا الملك الذي جاءني 
بحراء جالس على كرسي بين السماء والأرض» 
ج ۰۱ ص ۲۱۷ : ۲۱ ۲۷ 
— لت — 
اتركت فيكم أمرين لن تضلوا ماتمسکتم بهما کتاب الله وسنة نبيه) . 


V— 1 : ٩۱ ج ۱ ص‎ 


— TVA — 


— — — 
ثم قال اقرأ قلت Lal‏ قال فاحذني فغتني ثلاث مرات حتی بلغ مني الجهد ثم قال : 
(اقرأ باسم ربك الذي خلق) فقرات) 
ج ۰۱ ص ۲۱۳ : ۷٦‏ 
T —‏ — 
«جاورت بحراء فلما قضیت جواري هبطت فنودیت فنظرت عن يميني فلم ار le‏ 
ونظرت عن شمالي فلم ار شيعا ونظرت خلفي فلم آر شيعا فرفعت راسي فرأيت شيئا» . 
ج ۱ t‏ ص ۲۱۸ : 8 Ve‏ 
«جاورت في حراء فلما قضیت جواري هبطت فاستبطنت الوادي فنودیت فنظرت آمامي 
وخلفي وعن يميني وعن شمالي » DÚ‏ هو جالس على عرش بين السماء والارض .) 
ج ۱ ص ۲۱۸ : ۱۳-۱۱ 
= لفل — 


«السمع والطاعة على المرء المسلم فيما أحب وكره مالم يؤمر بمعصية فان أمر بمعصية 
فلا سمع ولا طاعة) 


ج ۲ c‏ ص ۱۲۲ : ۱۳-۱۲ 
— £ مم 


«العلم فريضة على کل مسلم ولا یزال الرجل عالماً ماطلب العلم » فإذا ظن أنه قد 
ج ۲ » ص ۲۱ : ۱۲ س ۱۳ 
_ — — 
«فبینما Uf‏ آمشي يوماً إذ ریت الملك الذي كان ياتيني بحراء على كرسي بين السماء 
والارض » فجتثت منه رعبا فذهبت إلى حديجة فقلت زملونی) . 


YY — YN : ۲۱۲ ج ۱ + ص‎ 


— ۳۱۷/۹ — 


(فجثوت لركبتي U|,‏ قائم ثم زحفت ترجف بوادري » ثم دخلت على خديجة فقلت 
زملوني زملوني حتی ذهب عني الرو £ ثم أتاني فقال یامحمد أنت رسول الله) . 
Y— A : ۲۱۲ pes ١ =‏ 
«فلقد هممت أن آطرح نفسي من حالق جبل فتبدی لي حين هممت بذلك فقال : 


ج ۰۱ ص ۲۱۳ : ۶ o—‏ 


ú —‏ — 
«قال رجل [زادآحمد فى مسنده : من بنى اسرائیل] اتصدقت بصدقة فخرج بصدفته 
فوضعها في يد سارق [قال ابن حجر : أي وهو لايعلم أنه سارق] فاصبحوا یتحدئون : 
تصدق على سارق . فقال اللهم لك الحمد على سارق » لاتصدقن بصدقة . فخرج بصدقته 
فوضعها في يد زانية فأصبحوا يتحدثون : تصدق الليلة على زانية » فقال : اللهم لك الحمد 
على زانية » لاتصدقن بصدقة . فخرج بصدقته فوضعها في يد غني فاصبحوا یتحدئون : 
تصدق على غني . فقال اللهم لك الحمد على زائية وعلى سارق وعلى غني . [زاد 
الطبراني : فساءه ذلك] فاتی [أي في المنام) فقيل له : أما صدقتك فقد تقبلت » أما الزائية 
فلعلها تستعف به من زناها » ولعل السارق أن يستعف عن سرقته » ولعل الغني أن يعتبر 
فینفق مما أعطاه الله عز وجل» . 
ج ۰۲ ص ۲۱۲۱ : 10 ۱۲ 


س ل — 


«لاتحل الصدقة لغنى ولا لذي مرة » G)‏ سوي c‏ وقوله «....لاحظ فيها لغني 
مكتسب ) 


١١ 8 : Yo ج ۲ » ص‎ 


ج ۱ ۰ ص ۶۱ : ۸ ٩.‏ 


— FAs — 


«لاطاعة لمخلوق في معصية الخالق) 
ج ۲ » ص ۱۲۲ : ۱۰ ١١‏ 
الايتمنين أحد کم الموت» 

ج ۱ ۰ ص ۱۵۵ : ۱۳ 


القد أنزل علي سورة هي أحب الي مما طلعت عليه الشمس › > ثم قرأ (إنا فتحنا لك 
فتحا مبینا)) . 


ج ١‏ + ص ۵61 : 48 — ۰ ۲ 
— ۵ مم 
عثني إليكم رسولا . . فإن تقبلوا ني ماجتتكم به فهو نکم نيا والأخرة ۲ ون 
تردوه على أصبر لأمر الله حتى يحكم الله بيني وبينكم؛ . 


ج ١‏ »ص ۱۵۷ : ۲۶ س. ۲۷ 


(من أطاعني فقد أطاع الله ومن عصاني فقد عصا الله ومن یطع الامیر فقد أطاعني ومن 
یعص الأمير فقد عصاني) 


ج ۲ » ص ۱۲۲ ۰ ۷ م 


امن رأى منکم منکرا فلیغیره بيده » فإن لم يستطع فبلسانه فان لم یستطع فبقلبه وذلك 


أضعف الایمان» 
ج ۲ » ص ۱۲۷ : Y — Y‏ 
— 9 سب 


yp‏ الله یاعم لو و ضعو | الشمس في يميني والقمر في UF lang‏ على أن La OF‏ الامر 
ماتر کته حتی یظهر ه (al‏ 


١8 — ۸ : ص‎ ۰ ١ ج‎ 


—YA\ — 


LG‏ ۰ فهر س الاشعار* 
í‏ — 
قال الحارث بن حلزة : 


فهداهم بالأسودين وأمر الله بلغ يشمى dy‏ الاشقیاء 


ج ۱ » ص ۶۱٩۱‏ : ۶ ۱ 


قال حسان بن ثابت : 
إن الكتاب — ان اا والحسق يعرفه دوو الاب 
۱ ۰ ص o : OF‏ 
قال الشاعر آپو الحسین الكاتب : 
وبلدةٍ قطعتها — خفیدد » عيرانة ركوب 
ج ۲ » ص ۲۱۹ : ۳۹ 
قال الشاعر أبو الحسین الکاتب : 
و — — — ç‏ — ومسعك ( مواصل حب سيبا 
وقينة ) وصلتهاء بطا — مسود » ترب العلا — 
ó —5‏ 6 باکر تا لفاججر دي عتل » في دينه وروب 
ج ۲ ٤‏ ص ۲۲۰ : | — Y‏ 
قال عببد بن الابرص : 


مسن پسال اشاس يحرم gوه‏ وسال الله لایخ سیب 


# رتبت الابیات حسب القوافي . 


— YAY — 


قال عبيد بن الأبرص : 


ند يوصل النازح النائي وقد يقطع ذو السهمة القريب 
ج ١‏ ۰ ص ۶۲۲ : ۱۳ 


Ç —‏ — 
قال عبید بن الأبرص : 
حلفت يالله إن ألله دو — لمن بشاء ودو عمو و كت 95 ia‏ 
x‏ ۱ » ص 4۱۸ : ۲ 
سے > سب 
سبحال ذي العرش سبحانا نعوذ به وقبل فد سبح الجودي والجمد 
مسخر كل ماتحت السماء له لايبفي أن يناوي ملکه أحد 
اشيء مما تری تبقبى بشاشته ییقی لاله ویودی المال والولد 
لم تغن عن هرمز یوما خزائنه و الخلد قد حاولت عاد فما ځلدوا 
و سلیمان إذ دان الشعوب له والجن والانس تجری بينها البرد 
ج ١‏ ۰ ص ۰۰۷ : ۵ ۲۱ 
لها فخذان أكمل اللحض فييهس ا Lagi lS‏ بابا منیف مہ سود 


ج ۱ ۰ ص ۶۲۱ : ۱۳ 


قال أمية : 


وابرزوا بصعيد مستو جرز وانزل العرش والميزان والزبر 


يقول خرانها ماکان عندکم ألم يكن جاءكم من ربكم نذر 


— YAY — 


وغرنا طول هذا العیش والعمر 


عطفت وقد مس القلوب الحناجر 


بصبح يمان» قبيل — 
وخيل شواح » جياد خضر 
— للازار إذا — 
وقسل الكمى» بغضب ذكر 


Y— ` : ۶ Ə2 ع‎ ۱ 

قال «تأبط شرا : 

ويومك يوم العيكتين وعطفة 
3 ۱ » ص ETE‏ : ۱۸ 

وقال الشاعر : الوليد بن يزيد : 

ودل الغواني C‏ وعزف القان 

وأما العشىء فامر جلي 
ج ۲ » ص ۲۱۸ : | — ۶ 

قال أمية : 

ويوم موعدهم أن يحشروا زمرا 
ج ١‏ » ص ۲۲ : YA‏ ع 55 


وکسم در — £ — 
حير وشر ‏ نفع وضر 


در در 6 و المفت‌خ — 


مو ی المطر» غيت — 
كم — سم ایستسر 
عدل السيرء باقفي roy‏ 
, السپشر فرع مضر 


لمن غبر 


١18 : ۳۱۸ ۰ص‎ Y ج‎ 


—YAt — 


ذکی يدوم إلى أوان المحشر 


ویلهو بها من لاعب الحي lj‏ ۱ 


قال عنترة : 

ورجعت عنهم لم يكن قصدي سوی 
ج ۱ ۰ ص ۶۲۲ : 8 ۱ 

قال امرژ القیس : 


ج ١‏ + ص ۲۶ ۰ ۲ سر ۱۵ 
قال حميد بن ثور' الهلالي : 
قصائد تستحلي الرواة نشيدها 


ج ۱ »ص ۸۰۵ : ۵ 


وبلدة قطعتها بضامر 
وليلة سهرتها لزاثر 
وقينة وصلتها بطاهر 


واحتفت منھ — دور 


< نور فوق نور 


وأنس الس اء وراب السور 


ج ۲ » ص ۲۱۷ : ۳ ١5‏ 
|> — الغناء و سرب الطلاء 


ج ۲ )عاص ۲۱۷ : YA‏ 


= ضس — 


فدق لله رجلىي بالمعاص 


قال عبيد بن الأبرص : 


نان حفث لجوع بطني رجلي 


— YAS — 


— — 
طلسم إل در عليناأا — تس سات الو 
4 * 
وجب الشکر ا ماد +( له داع 


— الر حمسن والحمد لله سع4 الأخلاق L.‏ والضلم 


نادی مناد ره فأسمعا 

فذب هن سسلاده وورعا 

وحابس والمقنعما 

— دا‎ al al — 
YA— YY : ۶۲۶ ج ۰۱ ص‎ 

— < _ 

مرابم من شلد حلت ومصايف 

وغيرها wa‏ الرياح العوازف 
ج ۲ » ص ۱۲۰ : ۸ ۲۱ 


— YVAN — 


: سلامة بن جندل السعدي‎ JÚ 
عجلتم علينا عجلتینا علیکم وما يشأ الرحمن يعقد ویطلق‎ 
۱۱ : ۲۰ ج ۰۱ص‎ 
: قال قيس بن الحدادية‎ 
لاتعذليني سلمى اليوم واتظري أن يجمع الله شملا طالما افترقا‎ 
£ : 1١5 eile 
— لل‎ — 
: قال عبید بن الأبرص‎ 
بارك في مائها لاله فما يبض مه که عسل‎ 
۷ : ۶۱۸ ج ۱ ۰ ص‎ 
في الزمن الخالي‎ bl توهمث من عفامُنَ طول‎ 
Ja من نوء السّماكين‎ À وکل مسف ثم اخر رادف‎ 
۲۲ -- ۲۱ ۰۱۷ ۱۹ : ۳۲۰ ج ۲ » ص‎ 
سام‎ 
: شعر مدسوب لعنترة‎ 
إلى خيل مسومة — حمة الروع فى رهج القتام‎ 
عليهها كل جبار عنيد إلى شرب الدماء تراه ظامي‎ 
YY ۲١ : 4۲۲ ج ۰۱ص‎ 
: قال عنترة‎ 
إلى خيل مسومة عليها حماة الروع في رهج الطلام‎ 
بايديهم مهنلة وسمرا كان ظباتها شعل الضرام‎ 
۲۱۰۲۶ : ۲۲ ج ۰۱ص‎ 


— AVY — 


قال عنترة : 
عجوز من بني حام بن نوح كان Ligne‏ حجر المقسام 


ج » ص ۶۲۳ : ۲ 


قال الشاعر ديك الجن : 
فول لطي فك — عن مضجعي عند الما 


عند الرقاد » ند | — £ Ae‏ الب د عند opty‏ 
— — — نار تاجسج في pl)‏ 
في الفواد في الضلوع في الكبود» في البدن 
جسد — ف على فراش من سقا 


من — من رجسوغ ‏ مسن وجود» من من 
ج ۲ » ص ۳۱۹ : ۲۰-۰۱۳ 

قال عنترة : 

كلما ذقت بارداً — يحلته في فمي كنار — 
ج ۱ ص ۶۲۲ : ۱۷ 

قال کشاجم شاعر الرملة : 


رأيت على زاد المسافر عندنا من اناظرین العارفين زحاما 
cual‏ أن لو كان Loy acd L=‏ لما سمى (التمام) تماما 


4٣ : ٩۰ ص‎ ۰ Y اج‎ 


قال عبد الرحمن بن الحکم : 
حلفت برب مكة والمصلى وبالتوراة أحلف القسرالن 


— AA — 


أحب إلى من وسطی بنانی 


كدذمع جفن كخمر عدن 
سجن 
لها — فلم شن 
انا وملت خلول 33 
يوم صبوح» وغيم د 

إلى SH‏ ,ع بمام مرل 
إذا تکفا من الى 
دواء داء ¿ مسن لتجنسسی 


Í 

۱ 
rit 
11۱ 


Y. ۱,۸ ۰ ۱۲۱ ۰ ۶ 


sis”‏ كان لوح ایخضون 


لانت زيادة في ال خرس 


ج ۱ ۰ ص ۶۱۷ : ۱۸ ١9‏ 
قال عبيد بن الابرص : 
الله يعلم ماجهلت بعقبهم 

ج ۱ ۰ ص ۶۱۸ : 2 ۱ 
قال أبو نواس : 
سلاف O‏ کشمس — 
طبيخ شمس ) كلون ورس 
رایت علج.ا. باظرتجا 
— د دت 6 وفد تصدت 
فاحت بریح ¢ — — 
يسقيلك ساف ۰ عل اشتياق 
يدير طرفآء يعي ير حتفا 


Yow YY : ۲۱۸ ج ۲ » ص‎ 


قال الشاعر ديك الجن : 

الرقاد علد — £ 
في الفواد في الضلوع 
من تاد من دموع 
من معاد سس —— £ 


عند 


ج ۲ ؛ ص ١١5‏ : 
قال النابغة الذبياني : 
فآلفيت الأمانة لم تخنها 


ج ۱ ۰ ص ۶۲۱ : 1 


— YA — 


XJ ی‎ . | i إذا‎ 


۱ 

۳ 
ده اء داء مسن الجن سى 
ستهديه الم وأة | ليك علس 


إن كان أغناك عنيی سوف يغنيني 


قال أبو نواس يصف الخمر : 

يدير Lib‏ — حتفا 

على غناء وصوت اي 
ج ۲ » ص ۳۱۸ : ١٠١55‏ 
قال النابغة الذبياني : 

ألكنى ياعيين اليك قولا 
ج ۱ ۰ ص ۸۰۵ : ۲ 

قال عبید بن الأبرص : 

إن الذي يقيض الدنيا ويسطها 


ج ۱ + ص ۶۱۸ : ۱۷ 


قال عنتر Š‏ : 

ياقبلة السقصاد یاتساج العلا 
ج ۱ e‏ ص ۶۲۱ : YO‏ 

قالت الخنساء : 

وقواد j=‏ نحو أخرى کانها 
ج ۱ ۰ ص 155 : YA‏ 

قال حساك بن ثابت : 

— | حول‎ + u 


ج ۱ »ص ۸۲۱ : 5 


— ی — 


راه 
8 لس جما ولا 
نا 1 
قل کان M‏ 
> 
Ë‏ 


نفس تعالج اجالها 
اجا 
x |‏ | إنرال ھا 
۱ ۱ 09 أعمالها 
afl p nag:‏ : 
بوم 
< و 


لها 

— رض زارا 

لت الارض ز — 

وزلم i‏ — 
۳ السلاسل 


L. 
ليبعملا عل جا‎ 
ر“‎ 
عن جداها‎ J. 
wi 9 و حت‎ 
صعر‎ 
ادا‎ 


بكاها 
ا ظ 
حل الدار 4 | | 8 
Ë‏ 


روأ ” 
- لا 


فييها 
أنت في 
لك الساعة الني 
3 


“ > لم 
0 أله 4 
انى کې 
A: ۲ ۱‏ 
١ 3‏ > ص ١‏ 8 
N! ۲ 1‏ التقی 
7 من ذاك 5 
١ 0 |‏ با 
ne a‏ 
E‏ ۱ 
* 0 \ ب ۱۲۳ 
| ص ۲۱۵ ۶ . 
ç ۱‏ 
3 
ASI‏ — 
۱ ۱ 4 
sj} po we‏ ! . = 
[- ف المواز = 
7* النار ف ل 
ro‏ 
Ë‏ 


YV. 
۳ w : ۲۵ ص‎ ۱ 
۱ 
* nan oan 
KOS بها إن‎ r د‎ 
» أرضا‎ a = 


: ۲ — 
۱ )اص ۶۱۲ : 
۱ قت الهم 
۱ 7 
ñ‏ كلييا لي 
; النعاة 0 3 
ú‏ ۱ » ص ۶ ۲ ۶ : ۳ ۳ 
i‏ فات و المو — 
مامضی 


9٩ : 
۰ #۶ ۲ 
ص‎ le 


— ۲٩۱۱ — 


قال آحد الشعر اء الجاهلیین : 

,ألا ضربت تلك الفتاة هجینها ألا قضب الرحمن ربي یمینها 
ج ۰ ص ۶۲۰ : ٩‏ 

سای — 

قال قيس بن الجدادية : 

شکوث إلى الرحمن ند Le‏ وما حثاسي وانقطاع رجائيا 


ج ۱ ۰ ص ۱۱ : ۳۱ 


۳۹۲ — 


: فهرس الاعسلاه" 


ج ۰۱ص 1۰۷ : Y£‏ 
ج ١‏ ۰ ص ۶۲۲ : 1 Y‏ 


ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۸ 
ابراهيم » محمد أبو الفضل 


۱۱ : ۱۹۶ ص‎ ۱ 
۱ : ۲۶۵ eile 





Ya ¢ 


ج ١‏ » ص ١ه‏ : ۲۶ . 


YU : ۲۶۲ ص‎ ole 
YU : ۶۰۲ ج ۱ ۰ ص‎ 
۳۰ : ۳۲ ص‎ t Y ج‎ 


أبن اي | المشا 
اربري بو إبراهيم . المشاور 
ج ۱ ۰ ص 5٠٠‏ ۲ » ص ۲۳۱ ۰ ۱۳ 
Y€‏ » ص ۲۷۸ : ۱۳ ابن الابار »> محمد عبد الله 
ارنز » JF‏ 


ج ۲ » ص ۲۸۱ : ° 
ج ۲ » ص ۲۸۲ : 2 
ج ۲ » ص ۲۲۸ : ۱ 


z‏ ۲ » ص YY‏ : ه 
ابلونیوس رالاسکندري) 


ج ۲ » ص ۲۰ : ۱۲ 
ج ۲ ص ۰۲۰ : ۱۱ 


الاثافي 


. ۱5 ۰ 


ج ۱ + ص ۲۱۶ : CV‏ 
الان » 


ج ۲ ۰ ص ۱۶۵ : ۱۵ . 


الامدي , الحسن بن بشر 


۸ : ۶۱۶ pile 
۱۲ : 2۳۵ ج ۰۱ ص‎ 


البتي + عنمان 
z‏ ۱ ص ۹۸ : ۱۲ 
إبراهيم Ale)‏ السلام) 


YY : ۲۸ et ۱ ج‎ 
۲۵ : ۱۸۱ ۰ص‎ ١ ج‎ 
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+ * 
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*% ۰ حذف من هذا الفهرس لفظ (محمد Ë‏ ) لأنه تکاد لانخلر صفحة من صفحات الکتاب مد 


اسمه الکریم . 


— ray — 


۱ ٥ 


۲۷۰ V 


YA 


YY 


۱۹ 


۱ 


۱ 
YY 


Y t 


Yo YY 


VV 


¿YV ec AYU NN 


. ۱۷ » ۱ 
YY 


ابن الأرت . الخباب 


ج ۱ ۰ ص ۱۵۶ : 
pele‏ ۱۵۵ : 


ار سطو 


ج ۱ ۰ ص ۲۶ : 
ج ۱ + ص ۲۰۹ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۷ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۱ : 
ج ۱ c‏ ص ۳۲۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۷ : 
ج ۱ )اص ۳۹۱ : 


ج ۲ + ص ۲۵ : 
ج ۲ » ص ٩۲۰‏ : 


ج ۲ ۰ ص ۱۰۸ : 


آرسلان ع — 


ج ۲ » ص ۲۸۲ : 


ارطباس 


ج ۲ + ص ۲۹۰ : 


ار کون « محمد 


ج ۱ + ص ۲۹۰ : 


ارنولد » سیرتوماس 


ج اص ۱۳۶ : 
۲٩ 6 ۲ 4‏ . 


ج ۱ ص ۱۲۵ : 


ج ۱ ۰ ص ۱۳۹ : 


— ۳۱۵ — 


ابن الاثیر s‏ علي الجزري 


ج ۱ ۰ ص ١۱۹‏ : ۲ 


آبو الأجفان » محمد عبد الهادي 


ج ۲ » ص ۲۶۹ : ۲۲ 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۲۶ 
ابو لکاسیس 
أحمد 
ج »ص ۲٩‏ : ۲ 
أحمد . إمام ابراهیم 
ج ۲ » ص ۱۸ : ۱ 
ج ۱ pet‏ ۲۸۷ : ۲۰ 
احمد ¿ محمد إبراهيم 
ج ۲ » ض ۲۱۷ : ۱۸ 
الأحطل 
ج ۲ » ص ٩۱‏ : ۱ 
ج Y‏ + ص ۷۷ : ۱۲۳ 
ج ۲ » ص YY : AO‏ 
ج ۲ » ص ۸۱ : ١‏ 
ج ۲ » ص ۲۸۱ : ۵ 
ج ۲ + ص ۲۹۵ : ۱ 


١‏ ؟ 
4 


¥4 


¥4 


o : 


أبن اسحاق ۰ حنین 


ج ۲ » ص Of‏ : 
ج ۲ » ص 8ه : 


ابن اسحاق › یحی 


ج ۲ » ص ۲۲۶ : 


اسد ‏ محمد 


ج ۱ ۰ ص ۱۳۸ : 


ج ۱ )ص ۲۰ : 


الاسکندر 


ج ۰۱ ص ۱۳۸ 


إبن أسلم . ابن کامل شجاع 


ج ۲ » ص ۲۷ : ۱۳ 


ابن آسماء ‏ جويرية 


ج ۱ ص ۱۰۱ : ۱۲ 


۱ 


ابن آسید . عتاب 


ج ۱ ص ۶۸۰ 1 


ج ۱ ۰ ص ۰۱ : 


ج ۲ ۰ ص ٩۷‏ : ۱۷ 


YY 

۱۲ 

۱۱ ۰ 1 Y 
۱ 


c ۱۶ عأ٠. ع‎ ۵ 


۱۱ e ۱۶ 6 1 


Y. 
c ۱ 


£ 


— ۲۱٩۱۵ — 


¿ ۲۱ ¢ ۵ 
Y ع‎ ۶ < ۲ 


۱۶ «Ve ١ 


. ۱۸ 4 ١6 


. ¥\ 


. ۷ 
۱ 


۱۹ 


YY. YN 
۳۲۱ 


YY é ۱ 


ج ١‏ )ص ۱۱۶۵ : 
ج ۰۱ ص ۲۸۶ : 
ج ۲ » ص ۱۲۰۵ : 
ج ۲ » ص ۱۰۷ : 
ج ۲ » ص ۱۱۷ : 


. ۲۵ + ۲ 


ج ۲ » ص ۱۱۸ : 


. Yo Ys. 


ج ۲ » ص ۱۱۱ : 
ج ۲ » ص ۱۲۰ : 

. ۲۰ 6 ۲٩ 2 "١ 
: ۱۱۲۱ ص‎ Y ج‎ 


۳۱ 


ج ۲ » ص ۱۲۸ : 
ج ۲ » ص ۱۲۱ : 
ج ۲ t‏ ص ۱۲۲ : 
ج ۰۲ ص ۲۷۸ : 


ازراقيل 


ج ۲ » ص ۲۲۶ : 


اسحاق 
ج ۲ » ص ۱۱ : 
ابن إسحق 


ج ۰۱ ص ۰ ۸ 


: ۱۵۲ eile 
: ۱۵۶ ج ۱ ۰ ص‎ 
: ۱۵۸ ج ۱ ۰ ص‎ 


ابن الاعرابي 


ج ۱ ص ۶۱۰ : ۲۱ e‏ ۲۷ 
لاعسم + حبیش 

ج Y‏ ص ٥٤‏ : ۲۲ 
الأعظمى » محمد مصطفی 

ج ۱ »ص ۱1۵ : ۲ 
الأعلم 

ج ۰ ص ۶۲۲ : Vo‏ 
افلاطو O‏ 


ج ۱ ۰ ص ۲۲۰ : ۱ 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۱ : ۲۱ 


ج ۱ ص ۲۲۷ : ۱ 4 ۲۱ ۰ YY‏ 

ج ۲ » ص 1٠١‏ : ۱۲ 

ج ۲ 4 ص ۱۰۸ : ۲۲ 4 ۲۷ » ۲۰ 
ابن افلح » جابر 


ج ۲ + ص ۸۲ : ۵ ۰ ۷ 

ج ۲ 4 ص ۸ : ۸ 

ج ۲ » ص ۲۹۵ : ۲ 

ج ۲ + ص ۲۹۲۱ : ۱۳ 
افلوطین (المصري) 

ج ۲ » ص ۲۰ : ۱۳ 
إقليدس 


ج ۲ 4 ص ۲۰ : ۱۱ 


۵ ۲ ۱ 4 ۲ ۶ 


الاشعري . آبو موسی 
ج ۱ » ص ۷٩۹‏ : ۲۰ 
ج ۲ > ص ۲۰۲ : ۲۸ 
ج ۲ » ص ۲۰۶ ۰ ۱۸ ۰ VA‏ 


ابن اصبع . فاسم البياني 
ج c Y‏ ص ۲۷۶ : ۲۲ 4 ۲۶ . 
الاصبهانی » أحمد بن سعد 
ج ۲ » ص :5١5‏ ۲۲ 
الاصفهاني . الراغب 
ج ۱ » ص ۱۵ : ۲ . 
االأصطخري › 
ج ۲ » ص 86 : ۱۱ . 
ج Y‏ » ص ٩۱‏ : 1 ۰ ۱۲ 
الأصمعي 
ج ۱ ۰ ص ۰6۰ : ۸ 
ج ۱ ۰ ص ۶۰۸ : ۱۶ 
ج ۱ ۰ ص ۶۱۰ : 
YA‏ 6 ۳۰ 
ج ۱ » ص ۶۱۱ : ۰۱ 5 
ج ۱ » ص 8۱6 : ¿Y‏ 
ج ۱ ۰ ص ۶۲۲ : Vo‏ 
ج ۲ » ص 16 : ۱۲ 
ج ۲ ص ۲۲۸ : ۲ 


۳۹1 


السن » لاکنة 


١ 5 : ۲۳ ص‎ Y ج‎ 


۱۶ : 


cH) 4 الغ‎ 


ج 5 ص ٤١‏ 


الفندي › محمد حمال 


ج ۲ » ص 3۸ : ۱ 


الفو نسو السادس 


ج ۲ ۰ ص ۲٩۹۳‏ : 2 ع ۱۲ 


YY `: 


Y3 : 


۲ 


۱ ۱ 


اللسو » برث 


ج ۲ ۰ ص ۸۵ : 


امبرو ازيادي 


ج ۲ »)ص OV‏ : 


yal‏ یء القیس 


ج ۰۱ ص ۳ : 


Y : ۰۱ ص‎ Y ج‎ 
۱۱ : 5١ peeve 
۲۱ : ۳۳۶ ج ۲ ۰ ص‎ 


الاقليدسي 
ج ۲ ۰ ص ۲۸ : YY‏ 
الاقليشي . أحمد بن معد 
ج ۲ ۰ ص ۲۹ : ٦‏ 
الا كويني › توما 
ج ۲ ۰ص ۳۱۳ : ۲۷ 
لباجي + ایزودورو 


۱ : ۲۸۱ ج ۲ ۰ ص‎ 
۱۲ ع‎ t : ۲۹۷ Oe c Y ج‎ 


الالباني » محمد ناصر الدین 

ج ۲ ۰ ص ۲۱۸ : ۰٩‏ ۱۰ 
البرنس » کلودیو ساتشيبز 

ج ۲ c‏ ص ۲۸۷ : 6 
البرو القرطبي 

ج ۲ ص ۲۰۳ Ach oY‏ 
الألبيري » أبو اسحاق 

ج OV‏ ص ۲۸۲۱ : ۲۰ 
البيزي ¿ لیونارد 


ج ۲ » ص ۲۱ : ۶ <¿ ٩۱۲۰‏ — ۱۷ 


— ۲۱۷ — 


۱۷ : ٩۱ ص‎ tlhe 

ج ۱ + ص ۱۰۲ : ۲٩۱‏ 

ج ۱ ص ۱۰۳ : ۰۲ ۶ 6 اع 
YA ۰ ۲۰۱ ۰ ۲۵ 6 ۱۰ 4 ٩ ۷‏ 

ج ۲ » ص ۲۱۰ : ۱۷ ۸ 2 
You ۲‏ ۰ ۰۲۲۲ ۲۸ 

3 1 š ¿Y : ۲۱۱ ج ۲ » ص‎ 
۲٩۱ ۰ ۲۰ ۰ ۷۱۷ ۰ 

ج ۲ » ص ۲۱۲ : ٩‏ ۰ ۷ 


اوسلر . ولیام 

ج Y‏ ص 5١‏ : ۱۱ 
آوقلیدس 

ج ۲ c‏ ص ۲۰ : ۱۱ 

ج ۱ »)ص 1:5 : ۱۵ 
ایتتغهاوزن 


ج ۲ » ص ۱۸۹ : ۰ , 
ج ۲ » ص ۱۹۸ : Y‏ ۱۱ 


ايرلنجي ‏ فیلیب 

ج ۱ c‏ ص ۲۱۲ ۰ ۱۷ . 
إيرت 

ج ۲ » ص 1١‏ : ۱۲ 
ایزیدور الاشبيلي 


VE ۰٩ ۰۸ ۰: ۲۱۰ ج ۲ » ص‎ 


اندرس ۰ خوان 
ج ۰۲ ص ۲۸۰ : ۰۱ ٤‏ 
اندر سون 
ج ۰۱ص ۱۸ : ۱۱ 
اندریه » تور 
tle‏ ص ۲۱ : 4 
الأندلسي . صاعد الطليطلي 
ج Y‏ ص ۳۳۳ : ۰۱۳ ۰۱ ۲۲ 
ج ۲ » ص ۲۲۹ : 4 


الأنصاري » عبد الرحمن الطیب 


ج ۲ »ص ۱۱۱ : YY‏ 
ج ۲ » ص ۱۹۸ : v V‏ 


الانطاكي » مکاریوس 
جح ۲ » ص ٩۱‏ : ۲۶ 
اتغلز 
ج ۰۱ ص ۱۸۵ : ۲ 
اوبنهایمر 


ج ۲ ۰ ص ۲۰ : ۱٦‏ 
اورسیل » بول ماسون 

ج ۰۱ ص ۳۱۸ : ۲۰۰۱٩‏ 
الاوزاعي ‏ عبد الرحمن 


ج ۱ ۰ ص ۸۸ : ۲ 


— YA — 


ج 1 » ص ۱۸۷ ۰ Ye‏ 


ج ۲ » ص ۱۸۸ : ۰۱۷ ۲۸ 
ج ۲ » ص ۱۸۹ : 1 
ج ۲ » ص ۱۹۵ : ۱۵ ۰ ۳۲ 
ج ۲ » ص ۱۹۱ : co‏ ۱۸ 
ج ۲ » ص ۰٩ cA : ۱٩۹۷‏ ۳۱ ۰ 
Y£ ۰ ۲‏ 
ابن باجة 


ج ۱ ۰ ص ۳۲۲ : ۱۰ 

ج ۲ » ص ۲۸۶ : ۲۶ 

ج ۲ » ص ۲۹۵ : ۱ ۰ ۳ 

ج ؟ ص ۳۳۱ : 
ابن الباذش 

ج ۲ )ص ۲۹۵ : ه 
yh‏ تو لد 

ج » ص ۸٩‏ : ۷ 

ج ۲ » ص ٩۱‏ : 5 

۱۷ ۰ ٩۲ ص‎ c Y ج‎ 

ج ۲ ۰ ص ١١ : ٩۷‏ 
بارجي . مارك 

ج ۲ » ص ۱۹۷ YA:‏ 

ج ۲ » ص ۱۹۸ : ۳۹ 


البارقليط 


ج ۱ )ص ۲۱ :۰ Y‏ 


ایلوا 


ج ۲ » ص ۲۰۰ : ۸ +¿ YY‏ 


É 


ايوب 


ج ۱ ۰ ص AV‏ : 4 
ج ۲ » ص ۲۶ : ۱۷ 


ابن أيوب . أبو نصر آوی 
ج ۲ » ص ۱۵ : YV‏ 


ج ۰۲ ص ۲۹۵ : ۰۲۳ ۲۶ 


— < — 


البابا ليون الثالث pe‏ 


ws ۱ 3‏ هه ۶ ۲ 
بابادوبو لو الکسندر 


ج ۲ 4 ص ۱۷۱ : ۲ ۰ ۰۱۵ ۱٩‏ 
ج ۲ » ص ۱۷۱ : ۲۲ 

ج ۲ + ص ۱۷۷ : ۰۸ ۱۸ 

YU ۰ Vi ۱۷۸ ج ۲ » ص‎ 

Vo ۰٩ ۰ ۱۷۹ ج ۲ » ص‎ 

ج ۲ » ص ۱۸۰ : ۱ ۰ YY‏ 

ج ۲ » ص ۱۸۱ : "۰ ۱۲ 

ج ۲ » ص ۱۸۲ : ۰۱۲ ۱۷ 


ج ۲ » ص ۱۸۲ : ۱ ۰ ۷ 
ج ۲ » ص ۱۸۶ ۰ ۲۳ 
ج ۲ 4 ص ۱۸۲ : ۲٩ ۰۲۰ co‏ 


2 — 


بارك ‏ جاك ج ۲ ص ۳۱۳ : ۲ Ve‏ ۰ ۱۳ 
ج ۲ ص ۲۲۰ : 17 ¢ Y,‏ 
Y€‏ ص ۱۹۱ : ۲۶ ج ۲ ص ۳۳4 : ۲۷ 
ابن باز » عبد العزیز ج ۲ ص ۳۳۸ : 
ج ۲ )اص ۲۶۱ : 1١‏ ع ۱۷ 
ج ۲ » ص 5168 : ٠١‏ 
باسکال باولین 
ج ۱ )ص ۲۲۸ : ۲ ۶ ۱ 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۰ : ١‏ 
- الیتاز l> ٠‏ 
باقر Ab.‏ لبتاني » محمد بن جابر 
Y‏ ص ۲۱۵ : YV‏ ج ۲ ص 2۳ : ١١ ۰ ۱۱6 VO‏ 
< ج ۲ » ص 15 : ۱ ۲۲ 
البافلانی ج ۲ » ص 2۷ : 
ج ۱ » ص ۲۷۶ : ۲۲ ج ۲ » ص ۱۱ : 
ج ۲ » ص ۱۷ : £ ۲ 
بال » جرترول 
البتروجي 
ج ۲ YA : ۱۷۱ et‏ 
۱ ۱ ج ۲ » ص 1۸ : 
البخاري 
ج ۲ » ص ۲۷۸ : ۲۰ » ۲۱ 
ج ۰۲ ص YAY‏ : ۲۱ ج ۱ ص ۲۱ : 
ج Y‏ ۰ ص۲۸۵ : AA‏ ۰۲۱ ج ۱ ۰ ص ۲۸ : 
YV « Yo‏ ج ۱ + ص ۶۱ : ۱۷ 
ج Y‏ » ص ۲۸۱ : ٠١‏ ج ۱ ۰ ص ۱۰6 : ۱٩‏ 
ج ۲‏ ص ۲۹۲ : YA‏ ج ۱ ۰ ص ۱۱۸ : ۲۱ 
ج ۲ ص ۲۹۶ : ۰۱۳ ۲۸ . ج » ص ۲۱۱ : ۲۷ 
Y‏ ص ۲۹۰ : ۱۲ ج ۰ ص ۲۱۷ ۰ ۱۵ ١5‏ © 
d‏ 3 
ج ۲ ص ۳۰۷ : ۰۱۱ ۱۳ YY e YY‏ 
ج ۲ ص ۳۰۹ : ۰۲۲ Y£‏ ج ۱ ص ۲۱۸ : 1 
ج ۱ » ص ۲۲۳۱ : ۲۲ 


£ _ 


ابن برتي » عمر بن حفص 
ج ۲ ص :YYe‏ 1 اه 
برجسود 
٩ : ۲۳۲ pele‏ 
برشم ¿ فان 
ج ۲ » ص ۱۸۲ : ۱۳ 
برطال 
ج ۲ » ص ۰۷ : ۱۵ 
ج Y‏ ص ۱٩ : OF‏ 
برطلون 
ج ۲ c‏ ص ۱۸۵ : ۵ 
برفكتور 
ج ۲ c‏ ص ۳۲۷ : ۰۱۱ ۲ 
Yon ۲۲۱ ۰ ۷‏ ۰ ۰۲۷ ۲۸ ۰ 


۲۹ 
۱ : ۲ ۲/۸ O ؛‎ VE 


برهیة « امیل 


ج ۱ » ص ۲۱۱ : ٩‏ . 
tle‏ ص ۲۱۱ : ۲۸ 


ج ۱ c‏ ص ۳۱۷ : ۰۱ ۰۳ ۲۸ 

ج ۱ t‏ ص ۲۱۸ : N‏ ۰ ۰۱۸ ۲۱ 
بروفینسال . ليفي 

٠١ ۰ ۲ ۰: ۳۹۵ wile 


ج ۱ ۰ص ۲۲۳۲ : ١5‏ 
ج Y‏ ص ۲۱۱ : ۲ ۰ ۱۳ ۰ ۱۷ 
ج ۲ » ص ۲۰۱۱ Y:‏ 


ابن بدر ان 

ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۱ 
ابن بدرون 

ج t Y‏ ص ۲۸۱ : o‏ 
بدوي » عبد الرحمن 

ج ۱ ۰ ص ۲۳۱ : ۲ 
بدوي » محمد طه 


ج ۲ » ص ۱۰۵ Y:‏ 
ج ۲ t‏ ص ۱۳۲ : ۲۰ 
بر اون » كينيث 


ج ۱ ۰ ص ۲۵۰۹ : ۱ 
ج ۱ »ص ۲۸۹ : ۲ 


براون » لوریس 

ج ۱ ۰ ص ۱۳۹ : ۱۳ 
برتران » لويس 

ج ۲ » ص ۲۵ : £ 
برتلوجل 


ج ۲ » ص OY‏ : ۵ ۲ 


س ۶*۱ س 


ج ۱ + ص ۳۱۵ : ۲۲-۲۱ ۰ ele Ye‏ ص ۳۲۷ : ۱۱ 
pete‏ ۲۸۱ : ۱ ج ۰۱ ص ۳۳۷ : ۰۲۷ YA‏ 
ج ۲ » ص ۲۸۷ : ۰۱۲ ۱۶ ابن بسام 
YY ¢ ۸‏ ۱ 
ج ۲ 4 ص ۲۹۶ : Fe‏ 
ج TAA Y‏ : 
ENE‏ ۲۸۸ : ۲ ج c Y‏ ص ۳۳۸ : ۸ 
ج ۲ » ص 586 : ۱۱ ۰ ۱ 
البستاز 
YY < ۹‏ بسا ني 
ج ۲ » ص ۲۹۰ ۰ ۲ ۰ 21 ۱۶ ج ۰۱ ص ۵ه : Ye‏ 
Y. ec 1‏ ج ۲ ص ٩۰‏ : ۳۰ 
ج ١ : 9١ Cv‏ 4 ۲ ۰ 1 
w‏ 1 ابن بشکوال » خلف بن عبد الملك 
ج ۲ » ص ۳۰۲ : ۳۰ ج Y‏ » ص ۲۸۲ : £ 
ج ۲ ۰ ص ۲۰۸ : ۲۱ ج ۲ ۰ ص ۲۹۶ : ۳۱ 
í FYYA Y 2 .‏ . 
برو OLAS‏ » کارل C‏ سس i‏ ! 
البصري . الحسن 
ج ۰۱ص ۱۳۲ : ۱ 
ج ۱ t‏ ص ۱۳۷ : ۲۰ ۰ ۲۲ ج ۲ + ص ۲۱۲ : ۱۸ 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۶ : Yo‏ 
ج ۰۱ ص ۳1۸: ۱ Y€‏ » ص ۲۹۱ : ۱۶ 
ج ۰۱ص ۳۹۰ : ۷ ۱ بطلمیوس 
ج ۲ 6 ۷ ٠‏ 
٥ eee‏ ج ۰۲ص 4۵ : ۰۱56 ۲۲ 
برول » آوليفي ج ۲ » ص ۶۱ : AN‏ ۰۲۳ ۲ 
ج ۰۲ ص ۱6 : ۲۳ ج + ص ۸۷ : VA‏ 
۲ ج ۲ » ص tA‏ : ۱ 
عع * اه 3 
بریتزل » آوتو ج ۲ » ص ١٠١ ۰۱۰ : ٤4‏ 
ج ۰ ص ۲۲۱ : YY‏ ج ۲ ۰ ص ۰۰ : ۷ . 


ج ۰۲ ص ۰۱ : ۳ 


— 7 


۳۰ ¿YA c ۷ 

ج ۱ ۰ ص ۶۲ : ۰۱۳ ۰۱۷ YA‏ 
ج ١‏ ۰ ص 24 : Ye‏ 

ج ۱ ۰ ص ۱۰۰ : ۵ 

۱٩ ۰۱۸ : ۱۰۲ ص‎ ۱7 
¿YY ۰۱۰۰ ۳ : ۱۵۲ pile 
۳۷ 

ج ۱ ۰ ص ۱۵۶ ۰ ۱۱ 

ج ۱ ۰ ص ۱۵۱ ۰ ٩‏ ۰ ۰۱۰ ۰۱۶ 


۲۱ ۵ 
¿A ۰۸ ¿V : ۱۸۷ ج ۱ + ص‎ 
۱ 


ج ۲ » ص ۱۲۸ : ۱۱ 

ج ۲ » ص ۲۰۹ ۰ ٩‏ ۰ ۱۵ 

CF CV ۰ : ج ۲ » ص۲۲۰‎ 
2 ۰ 6۵ e YA cA. 
۳1۹ 

ج ۲ ۰ ص ۲۲۵ : ٠١‏ 

٠١ : ۲۹۷ ص‎ c ۲ ج‎ 


البكري › عبد الله عبد العزیز 


ج ۲ ص ۷۹ : ۲۱ 

ج ۲ ۰ ص ۲۰۹ : CAV‏ ۹ © 
۱ ع YY‏ 

ج ۲ » ص ۳۱۰ ٩ ۰۷ ۰5 ۰۱ i‏ 
ج ۲ » ص ۲۲۸ : ۱۲ 


ابن بکیر » يحبى 


ج ۱ ۰ ص ۲۱6 : ° 


ج ۲ » ص ٠١‏ : ۱ ۱ 
ج Y‏ ص 11 : ۲۸ 
ج ۰۲ ص 1۷ : ۲۳ 


بطلیموس 


ج Y‏ » ص ۲۰ : ۱۱ 
ج ۲ » ص ۷۶ : ۱۲ 
ج ۲ » ص ۲۹۳ : ٩‏ 


البطلیوسی ¿ ابن السید 

ج ۲ » ص ۲٩۱‏ : ۱۰ 
البغدادي ¿ عبد .اللطیف 

ج ۲ ص ۲۶ : ۱۷ 

ج ۲ » ص ۵1 : Yo‏ 

ج ۲ + ص ۸۱ : ۲۰ 

ج ۲ » ص ۷۷ : ۱۷ 
ابن البغونس » سعید بن محمد 

ج 5 ص ۲۳۲۳ : YA‏ 
بقراط 

ج ۲ ۰ ص ٥٩‏ : ۱۷ 

ج ۲ + ص ۰ : ۱۱ 
بك » البغ 

ج ۲ + ص ۷۷ : v€‏ 
أبو بكر «الصدیق؛ 


ج ۰۱ ص ۳۹ : ۰۲۲ ۲۳ 


¿AA ۰۱۸ ۰ ۱۳ : ۶۱ ص‎ t ۱ ج‎ 


۲۷۱ ۰ Ve ۱ ۰ ۲۸۲ ص‎ tlie 
۲۵ : ۲۸۲ ج ۱ ۰ ص‎ 
CA ۰۶ ۰۱ : ۲۸۶ PCV ج‎ 
۱ ۲ ۰ ۳ 
CA ۰1 CV : ۳۸۵ ص‎ YC 
YA ۰۱ ۰ AA ۰ 4 


۱ ۰ < V 4 & 
۳۸ 
Ve c Y ¢ 


: ۲۸۱ ص‎ ç 
: ۲۹۰ ص‎ > 
: YANA ص‎ 6 


> ص ۲۱۷۸ 2 ۲۰ 


۳۹ 
YA ce VY + ۰ 
۰ ۱۷ 4 ٩ «CY 
r. 


YA ع‎ ۲۲۶ ۰ ۲ ۲ 
5 4 ¥ 


Y, 
۳۱ 
۳۱ 
۱۸ 
۲۲ e AA 


۱ 


: YAY ص‎ > 
: VAR ص‎ > 
: YAS ص‎ 6 


Yz 
١ ج‎ 
e 
VE 
| 
Y€ 
Y€ 


o ç VY 


6 ص ۰۱ ۲ : 
6 ص ۰/۸ ١‏ ۰ 


Y€ 
ج‎ 


١5 cli © ۰ 


¢ ص YAY‏ : 
»> ص ۱۶ ۲ : 


: Yo ص‎ > 
: ke ص‎ ٠ 
: 5١ ص‎ ۰ 
: ۲ ص‎ 4 
: ۵ ee 
: 25 ص‎ 6 
: TVA ص‎ > 


Y€ 
YE 


بل 
ج ۱ + ص ۲۱۷ : ۲۹ 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۲۸ : ۱ 
ج ۰۱ ص ۲۲۹ : ۰۲ ۲۷ 


بلائیوس ‏ اسین 
انظر 


بلااسیوس » میجویل اسن 
البلاذري » آحمد بن يحبى 


ج ۱ ۰ ص ۱۶۹ : ۵ 
ج ۱ ۰ ص ۱۵۷ : ۱۶ 
ج ۱ » ص ۱۱۶ : ٤‏ 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۸ : ۰ 
Ole‏ ص ۱۹۹ : ۷ 
ج ۲ » ص ۸۷ : 5 


بلاسیوس + میجویل اسن 
ج ۱ ۰ ص ۲۶۸ : ٩‏ 
pole‏ ۲۵۶ : ۰۱ ۵ 
cA ۰۷ 6 ۱ : ۲۷۱۵ parle‏ 
YA < ۶‏ 
ج ۱ + ص ۲۷۹۱ ۰ ۰۸ ۰۱۰ Vo‏ 
ج ۱ »ص ۲۷۰ : ۱۵ 
ج ۱ ۰ ص ۲۷۹ : ۷ ۰ ۱۱ ۰ ۲۲ ۰ 


۲۹ 
ج ۱ يدص ۲۸۰ : ۱ ۰ ۱۰ ۱۱۰ ۰ 
YV < ۲۶ ¢ ۰‏ 


۲ ۰ x V ¿Y : ۲۸۱ ص‎ c ۱ ج‎ 


— هو — 


ج ۲ » ص ۱۹۸ : ۱۲ ۰ ۰۱۰ ۰۲۳ 
۵ ۲ 


البهوتي + منصور بن يوسف 
ج ۲ » ص ۲۰۱ : ۱۶ 
ج ۲ » ص ۲۱۲ : ۸ 
ج Y‏ » ص ۲۲۵ : YA‏ 


البهي » محمد 


ج ۱ ۰ ص ۱۹۶ : ۲۸ 
cle‏ ص ۱۹۷ : ۵ ۰ ٩‏ 


بواتیه 

۲۰ : ۱۲۷ ص‎ tle 
بوتیفار «زوجة سیدنا یوسف)‎ 

ج ۱ » ٩ : ۲۲ oe‏ 
بوحديبة » عبد الوهاب 

ج ۰۲ ص ۱۳۹ : ۳ 
بورد » بول 

ج ۲ » ص ۲۶ : £ 
بور کهارت 

ج ۲ » ص ۱۹۷ : ۰۲۳ ۲۸ 
بورويبه » رشید 


ج ۲ » ص ۱۹۷ : € 


بلال الحبشي 
ج ۱ ۰ ص ۲۷ : YA‏ 
ج ۱ ۰ ص VOR‏ : ۱۶ 


بلاییف 


ج ۱ ۰ ص ۱۶۰ : ۱۶ ۰ ۱۸ . 


بلقاسم . مولود قاسم 
Ole‏ ص ۲۸۹ : Fv ۰ FO‏ 
ج ۲ + ص ۱۸۱ : ۲۰ 
البلوطي . منذر بن سعید 
ج ۲ » ص ۲۰۷ : ۲۱ 6 ۲۳ 
بلیو 
ج ۲ » ص AV‏ : ۱۲ 
ابن بهلول 
ج ۱ ۰ ص ۳۷۸ : ° 
هنسي » عفیف 


ج ۲ » ص ۱۸۹ : ۱۳ 

ج ۲ » ص ۱۹۰ : ۱ 

ج ۲ » ص ۱۹۱ : ١١‏ 

ج ۲ + ص ۱۹۶ : ۱٩‏ ۰ ۲۲ 
ج ۲ » ص ۱٩۹۱‏ : 4۱ ۳ 
ج ۲ » ص ۱۹۷ : ۲۰ 


بیدال J‏ مندر 


۱۹ ۰۱۸ : ۳۱۰ ص‎ Y€ 


بيرك › جاك 


ج ۲ » ص ۲۷۸ : ۱ 


البيروني 5 أبو الر یحان 


4 

۳ 

۱ 

۸ 

١١ 
١5 ce ç £ 
YA ۲ 
۲۱ 

۲ š 

۳ ۵ ۲ 6» ١ 
۱1 

۳۷ 


۲۹ 
Y, 


۱۰ 4 A 


١ í 
Y. 
v: 


ج ۲ » ص ۲۲ : 
ج ۲ » ص ۲۶ : 
ج ۲ » ص ۲۱ : 
ج ۲ » ص RY‏ : 
ج ۲ » ص ۶۲ : 
ج ۲ » ص ۶۱ : 
ج 5 ص ٤۷‏ : 
ج ۲ + ص AV‏ 
ج ۲ » ص 1۲ : 
ج ۲ » ص ۱۲ : 
ج 5 ص ۱۱ : 

ج ۲ » ص ۱۷ : 

ج ۲ t‏ ص ٩۲‏ : 
ج ۲ » ص ٩۵‏ : 


ببريز ۰ سانشر 
ج ۲ » ص ۲۲۳۶ : 
ابن البیطار 
ج ۲ »ص Yo‏ : 


ج ۲ » ص ١ه‏ : 
Yz‏ ص 1۱۰ : 


— t + "t — 


۱ 
۱۹ 


YY 


۳۷ 


۱ 


۱۳1 


۱ ۵ 


۱۳ 


ج ۲ ص ۶۲ : ۷ 
بوزورت 

ج ۱ ۰ ص 1۸ ۰ Y‏ 

ج ١‏ ۰ ص ۲۸۹ : 
بو ستان 

ج ۲ اص ۲۵٩‏ : 

ج ۲ » ص ۲۱۹ : 
بوسكاي 


ج ۲ » ص ۱۵۶ : 
بوسكي » جورج 

ج ۲ » ص ۱۸۰ : 

ج ۲ »)ص ۱۸۱ : 
بوكاي » موريس 

ج ۱ ص ۲۱ : ٤‏ 

ج ۰ ص ۲۷ : ١‏ 


ج ۱ ۰ ص ۰1 : V‏ 
ج ۲ » ص ۲۷۸ : 


بولین 
ج ١‏ ۰ ص ۲۲۸ : 


ج ۱ ۰ ص ۱۶۰ : 


ابن تاشفین » یوسف 
ج ۲ » ص ۲٩۹۱‏ : ۲۰ ۰ ۲۱ 
ج ۲ c‏ ص ۲۹۲ : ۰۷ ٩‏ 
ج ۲ ۰ ص CA : YAY‏ ۰۱۵ ۱۸ 
YV c 48‏ 
ج ۲ ۰ ص ۲۹۶ : A‏ ۰4 ۰۰ ۸ 


ج ۲ » ص ۲۹۵ : ۱۲ 
تامر » عارف 
ج ۰۱ ص ۳۳۷ : YY‏ 
التبريزي ç‏ الفضل بن حاتم 


ج ۲ » ص ٤۲‏ : 1 
ج ۲ » ص ٤۳‏ : ۱ 


التركي » عبد الله 

ج ۲ »ص ۲۱۵ : ۳ 
الترمذي 

۲۰ : 64 pol 


ج ۱ ۰ ص ۲٩۹۱‏ : £ 


التميمي » علي بن زياد 
ج ۲ » ص ۱۱ : £ 
تنیمان 


۱ ص ۲۰۹ : Y‏ 
اتوستاري » سهل 


ج ۱ ص ۳۲۷۱ : ٩‏ 


ج ۲ » ص ۲۱۷ : ۲۱ 


YA : ٩۲ ج ۲ » ص‎ 


ج ۱ ۰ ص ۱۲۹ : ۲۱ 
ج ۱ ۰ ص YOY‏ : ۲۶ 
۹ ¢« ۰۲۱ ۱۰ 
ج ۱ ۰ ص ۳۷۹ : ٩‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۷ : ۲ 


ینس t‏ اس 

ج ۱ ۰ ص ۳۲۵ ۱ 

Vac Ve ۰۲۷ ۰ ۳۲۱ ص‎ t AZ 
۲۲ ۰ 1 ۰۳ : ۳۲۷ ج أ + ص‎ 


— ty — 


توسدال » س — — — 
tle‏ ص ۲۶ : ۱۰ 
تولستوف 
ele‏ ص ۱۶۰ : ۲۱ ۰ ۲٩‏ 
التويجري » علي بن محمد 


ج ۱ + ص ١١‏ : ۱۳ 


أبن تابت ¿ lar‏ 


۵ : OY eile 
ابن ثابت ع زید‎ 
۱۷ 6 1 : ۶۱ ج ۱ ۰ ص‎ 
4 : ۸۰ ج ۱ ۰ ص‎ 
نو لت > آ.ن لد‎ 
رد تاون الا سکندري‎ ٠ وجي‎ 
۱٩ : 17 ¿ ۱ م‎ 
١١ : ۲۰ ج ۲ » ص‎ 3 C 
تیراس . هنري‎ 
جس‎ — ١١ : ۱۱۸ ج ۰ ص‎ 
۲۷ — 1 : ۱۱۹ ج ۲ » ص‎ 
Yo : ۱۷۱ ج ؟ ص‎ 


چا 

ج ۲ t‏ ص ۷۷۲ : ۲۰ 6 ۲۸ سر 

Yo : ۲۱۶ pile ۰۲۱ ۰۱۰ 4 ۶ : ۱۹۶ ج ۲ + ص‎ 

۲ 4 ۲۲ ج ۱ t‏ ص ۲۱۷ : ۲۶ ۰ ۲۵ 
تیمور ‏ أحمد الجابري . محمد صالح 

ج ۲ ۰ص 88 : ۲۱ ٠١ : eile‏ 
ابن تيمية الجابري » محمد عابد 

۳ : ۲۰۷ wile ۱٩ ۰ ۱۸ : ۲6۶ ج ۱ ۰ ص‎ 

ج ۰۱ ص ۲4۶ : ۷ الجاحظ 


ج ۲ ص ۲۶۸۲ : ۱۷ 
ج ۲ » ص ۲۶۹ ۱٩ ۰۱۰ CU‏ 
ج ۲ + ص ۲۱۵ : ۰۶ ٩‏ 


Voc VE : ۹۵ ج ۲ » ص‎ 


— ۰/۸ — 


۱۹ 
۱۳ 


cA ¢ 1 
w. 


أ ۱۲ ۰ ۱۶ ۰ 


۲۳ «Ac 
c 1 © (۱ 


YY < Y : 


` 
۳۹ 

۲ ۱ 
۱۳ 

VQ ۸ 


Ve 
\V 


— $94 — 


جارودي » روجیه ج ۰۱ ص ۱۹۷ : 
ج ۲ » ص 1۰ : ۲٩‏ ج ۱ ۰ ص ۳۱۵ : 
جح ۰ ض ۲۷۸ : ۱۵ ج ۱ص ۲۱۸ : 

جالینوس mene‏ 
ote pre‏ الجبائي » بن علي 
ج ۲ ص ۳ : ۱۷ ج ۱ ۰ ص ۲۷6 : 
ج ۲ » ص ioo‏ ۱۷ ۰ ۰۱۹ ۲۲ ۰ جبریل عليه السلام 
۳۷ 
ج » ص Y€ ۳۰ ۰ ۱٩ : ٩۱‏ ص ۲۲ : 
ج ۲ » ص لاه : ۲ ۰ ۷ ج ۱ » ص ۲۱۲ : 
ج Y‏ ۰ص ۳۳4 : ۱ و 

| ۰ .۰ 3 ; 
ج ۲ » ص ۲۲۲۱ : ° ج ۱ ص ۲۱1 : 

YY c VA جامبيت » کریستیان‎ 
: ۲۱۹ ج ۱ ۰ ص‎ 1 ۵ ۰ ۳۳ : ۳۳۸ pile 

جاندرام ٠‏ ريني € 5١‏ : 
ج ۰۲ ص ۱۰۷ : ۱٩‏ ج ۰۱ ص ۲۲۳ 

جایانجوس . باسکوال ج ۱ ۰ ص ۲۲۷ : 

ج ۰۱ ص ۲۲۸ : 
ج Y‏ » ص ۲۸۲ : ۶ Ve‏ ۰ ۱۱ ج ۰۱ ص ۲۲۹ : 
ج ۲ » ص ۲۸۱ : YU‏ ج ۰۱ ص ۲۳۰ : 
ج ۲ » ص ۲۹۹ : ۱۰ ج ۰۱ ص ۲۳۱ : 

جب » سیر هاملتون ج ۱ ۰ ص ۲۲۲ : 
ج ۱ ص ۲۷ : YU‏ ج ٩‏ » ص ۲۲۲ : 
ج ۱ص ۱۸ : 4 ج ۱ » ص ۲۲۱ : 
ج ۰۱ص ۱۲۱ : ۲۵ 

ج ۱ ص ۱۲۲ : ۱ 


ابن الجزار . أحمد 

ج 5 ص ۰ ۰۸ : ۱ 
ج ۲ »ص كه : YV‏ 
ج ۲ » ص ۱۲ Y:‏ 
ج ۲ » ص ۱۲ : ۲۰ 
ج ۲ ۰ ص ۳۳۹ :اه 


الجزاثري + سلیمان ابراهیم 
ج ۰۱ ص ۱۹۰ : ۱۷ 
الجزاثري » ناصر الدین 
ج ۰۱ ص ۱۹۵ : ۱۷ 
ابن الجرزي 
ج ۰۱ ص ٤۷‏ : ۱۳ 
الجزيري + عبد الرحمن 
ج ۲ » ص ۲۷۱ : ۱ 


ابن الجسور . آحمد بن محمد 


ابن الحباب 


ج ۲ ۰ ص ؛ ۳۲۶ : ۲۷ 
جفري . ارثر 

ج ۱ + ص 1۰ : ٩‏ 
ابن جلجل 


ج ۲ » ص ۳۳۵ : ۲۳ 


ابن جبل ¿ معاد 
t YC‏ ص ۷۱ : YY‏ 
ج ۱ ۰ ص ۱٩ ۰ ۱۵ ۰ ۱۲ : 8١‏ 


الجبوري  AS‏ الله محمد 


ج ۲ » ص ۲۱۱ : ؟ ١‏ 
ج ۲ + ص ۲۲۸ : + ۱ 


أبن جبیر » سعید 


ج ۱ »ص 116 : Y.‏ 
ج ١‏ + ص ۱6۵5 : ۱٩‏ 
ج Y‏ ص ۸۱ : YU‏ 


ابن الجراح » أبو عبيدة 

۱ ص ۱۵۲ : YY‏ 
جربرت 

ج ۲ » ص ۲۱ : o‏ 
جرونباوم » فون 

ج ؟ ۰ ص 6لا؟ : YY‏ 
جرونيه ¿ سناژك هور 

ج c ١‏ ص ۱۷ : ۱۷ 
أبن جرير 

ج ١‏ ص ۱ : ۱ 
جريمي < هربرت 


ج ۱ + ص ۲۷ ۰ ۱۵ ۰ ۲ 


— 8۱۱ — 


۲۸ ع‎ ۰ 
¿YY ¿NYA 4 ۱ 


۳۹ 

۱٩ ۷ 
۳۳ 

۱۸ 

v V 

۲ ۵ 
۱" 
YY. ۰ 
۲ 
۳۹ 
4 


O 


"55 ع‎ TTT 


ج ۱ ۰ ص ۰ ۲۸۹ : \\ س ۱۲ 4 


۲ -- ۱ : 


YY 


۳۱ 


۱۸ ع‎ ١ * 
vY 
۲ 2 


— 4۱۱ — 


: YTV ص‎ » ۱ 


الحنیل 


ج ۱ ۰ ص ۲۷۱ : 
ج ۱ » ص ۲۷۲ : 


آبو جهل 


: ۱۵۲ ص‎ tle 
: ۱۵۶ ج ۱ ۰ ص‎ 
: ۱۵۵ ج ۰۱ ص‎ 
: ۱۵۸ ج ۱ »)ص‎ 


ویر 


ج ۲ c‏ ص ۸۵ : 


جوديفروي › ام 


ج ۱ ۰ ص ۲۹۰ : 


جوزي » بندلي 


ج ۱ ص ۱۲۰ : 
۱ + ص ۱۶۱ : 

: ۱۶۲ et ۱ ج‎ 

ج ۱ + ص ۱۹۸ : 


جولدتزیهر › اجناس 


ج ۱ ۰ ص ۲۵ : \ Y‏ 
ج ١‏ ص ۲۱ : cA‏ ۱۳ 


ج ۱ ۰ ص ٤۷‏ : 
۳۲۱ ج ۰ ص 1۸ : 
Y£ ¿ \A‏ 
ج ۱ ۰ ص 1:5 : 
١١‏ ج ۱ ۰ ص ۰ : 
۱۷ ج ١‏ ۰ ص OO‏ : 
ج ۱ » ص ۱۷ : 
ج ۱ ص ۱۲۳۰ : 
vA‏ ج ۱ ۰ ص ۱۳۶ : 
۵ ۱۳ ج ۱ » ص ۲۲/۸ : 
۸ ج ۱ ۰ ص ۲۵۲ : 
tle ۳‏ ص ۲۱۲ : 
ج ۱ ص ۲۱۷ : 
ج ۱ ص ۲۷۹ : 
۵ ۲ ج ۱ » ص ۲۸۷ : 
ج ۱ t‏ ص ۲۸۸ : 
۱1 ۲ ۶ ۱ 
ج ۱ ۰ ص ۳۹۰ 
4 ج ۲ + ص ۲۱ : 
۲۷ ۳۱ جومس ‏ جارسيا 
9 ج ۲ + ص ۲۷۸ : 
° ج ۲ » ص ۲۸۶ : 
ج ۲ » ص ۲۸۱ : 
ج Y‏ » ص ۲۹۲ : 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : 


۱ ٩ أ + كع‎ : ٤١ ص٤‎ ١ ج‎ 


YV Y£ ع‎ YY < ۲ 
۲۱ : ۳۲۵ ص‎ Y ج‎ 


حاجي خليفة 
ج ۲ ۰ ص ۸۲ : ه 
الحا كمي » صاحب الزیج 
ج ۲ c‏ ض ٩ : ٤١‏ 
حامد «الوزیر» 
ج ۱ ۰ ص ۲۷۷ : ۷ ۰ CVV » ٩‏ 
۱ 
ج ۱ ۰ ص ۲۷۸ : ۲ 
حبشي » حسن 
ج ۱ ص ۱۹۵ : ۱۵ 
ابن حبيب » الربیع 
ج ۱ ۰ ص ۱۰۱ : ۲۱ 
ج ۲ )دص ۱۱ : ۲ 
ج ۱ » ص ۲۱۹ : ۷۰ 6 ۱۲ ۰ ۱۳ 
ج ۱ ١5 : ۲۹۰ get‏ 
ابن حجر 
ج ۰۱ ص ۲۱۱ : ۲٩‏ 


ج ۲ » ص ۲۱۱ : £ 6 ۱۶ 4 ¿YA‏ 
۱۷ 


— ۱۲ — 


جون » فان اس 
tle‏ ص ۱۷۷ : YA‏ 
جونسن + مارسون 
ج ۱ ص ۱۹۶ : ۲۰ 
الجوهري . العباس بن سعید 
ج 1 ص 11 : ۷ 
"و یتییه 


۹ : ۲۱۲ et ۱ ج‎ 


ج ۱ ص ۲۲۲ : Y‏ 
جو یلیان 


ج ۱ ص ۱۲۸ : £ ع ç Y‏ ۱۸ 
الجيهاني 

ج ۲ » ص ٩۵‏ : ۱ ۲ 
جیوم 


۱ : ۲۷۸ ص‎ » Y ج‎ 
— C — 


ج ۱ ۲ ص ۱۱۲ : + ۱ 


ابن حاتم الصمیل 


ج ۲ t‏ ص ۲۰۱ : ۱۱ ۰ ۹ ۰ 


ج ۲ » ص ۲۵۹۹ : ۰۷ ۸ ج ۲ » ص ۲۲۶ : YA‏ 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۸ 


أبن حزم » عمرو 
الحداد » [يوسف] 
٠١ : ۸۰ pele‏ 
ج ۰ ص ۲۷ : ۱۷ ۰ ۱٩‏ ج ۱ ۰ ص ۸٩۹‏ : ۲۰ 
YA ۱ 2‏ : 4 
wee‏ ابن حزم القرطبي 
ج ۱ )ص ۰۰ : ١ YU‏ 
ج ۰۱ص ٩۱‏ : ۰۱۱ ۱۱ ج ۱ » ص ۲۳۷۹ : ۲۸ 
ج ۱ ۰ ص 5ه : ٠١‏ ۰ ۱۶ ج ۱ ۰ ص ۳۹۱ : ۲ 
ج ۰۱ ص ۰۳ : ۱۹ Y€‏ » ص ۲۸۶ : ۲١‏ ۲۷ 
ج ۰۱ ص ۰ : £ ج ۲ » ص ۲۸۱ : ۲۱ 
الحراني . آحمد بن يونس حزین ¿ سليمان 
ج ۲ ۰ ص ۳۳۵ : ۰۱۷ ۲۰ ج ۲ + ص ۹۶ : 0214 


الحراني » يونس بن أحمد الحسن 


ج ۰۲ص ۳۳۵ : —Y‏ £ ج ۱ ۰ ص 44 : ۱۳ 


ج ۰۱ ص ۳۷۹ : ۰۲۰ ۲۹ ج ۱ » ص ۱۹۶ : ۲۳ 
tle‏ ص ۲۸۰ : t 6 5 ¿Y‏ حسن . ز كي محمد 


¿YA CIA ۱۰ CA CA CY 

۲۷ ع‎ Youn ۲۲ ¢ ۰ 

ج ۱ t‏ ص ۲۸۱ : yl CF CV CY‏ الحسن » محمد 
c AA NS‏ ۲۰ 4 ۲۲ ۰ ۰۲۳ ۲۵ 
ج ۱ c‏ ص ۲۸۲ : CVO ۰ t‏ 


ج ۲ » ص ۱۹۲۱ : ۷ 


Yu ۰۲۵ : ٩۹۵ ج ۱ ص‎ 


۱۹ حسین ‏ طه 
ج ۱ + ص YAY‏ : ۲۳ ۰ ۲۵ ج ۱ ۰ ص ٩ : ٣٣‏ 
ج ۲ » ص ۲۸۵ : ۲ ج ۰۱ ص ۵۵ : YY‏ ۳۵ 


ج 5 4 ص ۲۸۷ ۰ ۹ ۲ 


— t V س‎ 


ج ۱ ۰ ص ۱۱۵ : ۱۹1 


۱۱ CA ۰ : ۳۷۰ ج ۱ ص‎ 
YA ۰ ۲۰ ¢ ۹ 
6 ۲۱ eV Y : ۲۷۱ ج ۰ ص‎ 
۲٩ 6 ۲۸ < Yo 
co c£ CY ۰ ۲۷۲ ج ۱ ص‎ 


۰ ۱۸ «AV ec ۱۲۱ Ve 6 ۷ كع‎ 
YQ ۰ ۲۱ YY c ۰ 

۰٩ ۰۷ ۰ ۲ : ۳۷۲ ص‎ ۰ le 
Ye ¿YY 4 ۱۷ 4 ۱۶ ۱ 

cA ¢1 « ۱ : ۲۷۶ ج ۱ ۰ ص‎ 
YA ۰ Yo ۰ c ۵ 

co c£ ¿Y : ۲۷۵ ج ۱ ص‎ 
4 ۱۷ ۰ ۱۱ ۰ ۱۵ ۰ ۱۲ ۸ ۱۱ ۰ 
۲٩ 2 ۲۱ 6 Yon ۲۶ ۸ 

۰ ٩ ¢ چ‎ 
۲۷ ۰ ۱۸ CAT ۰ ۱۶ ۰ ۰ 
۰۱۱ ۰ ٩ CV ۰ ۲۷۷ ج ۱ ۰ ص‎ 
YA ۰ ۲۰ ۶ ۱٩ AY 4 SO ۲ 
CV ۰ ۵ CV : ۲۷۸ ج ۱ ص‎ 
۲۱ ۸ ۱٩ ۰ VE ۰ ۷۲۲ 6 ۷۲ 4 ٩ 
Yo : ۲۸۹ ص‎ ١ ج‎ 


cv : ۲۷۱ ص‎ Ole 


حماد 

ج ۱ + ص ٩۱‏ : ۱۲۰ ۰ ۱۱ ۰ ۱۵ ) 
۱ 

ج ۱ ۰ ص57 : ۶ 

ج ۱ ۰ ص ۹۸ : ۶ ۰ ۰۸ ۱۲ 


4c Oc Pe ۲ : ۱۰۰ ج ۱ ۰ ص‎ 


You V\ : ٩۰ ج ۲ » ص‎ 

ج ۲ » ص ٩۲۳‏ : ۳۹ 
حسين . محمد کامل 

ج ۲ » ص ۲۲۳۲۱ : ۷ 
الحسيني » فهمي 

ج ۲ » ص ۲۱۱ : ٥ا‏ 
حفص «الرواية) 

ج ۰ ص ۶۷ : ۲۷ 
حفصة 

ج ۱ ۰ ص 2۱ : ۲۱ 

ج ۱ 4 ص ۶۷ : ۰۱ ۲ 
ابن حفصود » عمر 

ج ۲ » ص ۲۲۹ : ۱۲ ۰ ۳( ç‏ 

۲۵ ۰ YY 6 ۲۲ 4 ۲۰ ۸ 


ابن الحكم › Oly yo‏ 
ج ۰ ص ۶۷ : ۷ 
ج ۱ »ص ۱۱۷ : ۸ 
الحلاج 
Yo pile‏ : ۱۸ 
ج ۱ » ص ۲۲۰ : YY‏ 
ج ۱ »ص ۲۲۲ : ١٠١‏ 
ج ۱ » ص ۲۵۶ : ١‏ 


— ¿Y£ — 


v% ۰۲۳ ç V 
۹ 

۱۷ 

۱ 

۱۵ ۶ 

YY ۰ 


۱۷ 

4 

١5 Ve 

YA ۰ ۲ c YY 
۰۱۱ Cf ۰۲ 


۱ ٩ 

co 4 ۳ CY 
YY ۲ 

۳۱ 


۱۸ 
YY 


YA ۲۹ 
۷ — 5 


YY 


ج ۲ et‏ ۲۶۱ : 
۲7 ۰ ص ۲۶۲ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۶۳ : 
ج ۲ ۰ ص ۲٤۷‏ : 
ج ۲ ص ۲۵۱ : 
ج ۲ c‏ ص ۲۱۰۳ : 


ج ۱ ۰ ص ٩۲‏ : 


ج ۱ ۰ ص A٤‏ : 
ج ۱ ۰ ص ۸۷ : 
ج ۱ ۰ ص ٩۰‏ : 
ج ۱ ۰ ص ٩۵‏ : 
ج ۱ ۰ ص ٩۱‏ : 
١ 1‏ 

ج ۰ ص ٩۷‏ : 


ج ١‏ + ص ۱۰۰ : 


4 ۱۲ 4 ۱۱ 6 1 


3 ۱ ص ۱۰۱ : 


: # ع 6 


ج ۱ ۰ ص ۱۰۲ 


ج ۲ » ص ۲۱۲ : 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : 
ج ۲ » ص ۲۲۲ : 
ج ۲ » ص ۲۶۱ : 
ج ۲ » ص ۲۶۲ : 
Yee wile‏ : 
ج ۲ » ص ۲۱۰ : 


yl‏ حنيفة 


Yo : 1۸ ص‎ » ۲ 3 


v V : 36 ج ۲ + ص‎ 


ج ۲ + ص 1۲ : Vz‏ 


ج ۰۲ ص 1۸ : ۳4 
۱٩ < N\A?‏ 
ج ۲ t‏ ص ۸۰ : ۲۰ 


الحميري 
ج ۲ ۰ ص YA : VAY‏ 
ابن حنبل ‏ آحمد 
۱ + ص ۱٩ : ٩۳‏ ۰ ۲۰ ۰ ۲۳ 


ج ۱ ص ۱۶٩‏ : £ 

ج ۱ + ص ۲۶۲ : ۱ 

ج ١‏ + ص ۲۶۲ : ۱ 

You Y+ < VA: 
۳ : ۲۱۳۱ ص‎ t ve 


— ۱86 — 


الخاسر » سلم بن عمرو 


ج ۲ » ص ۲۱۸ : coe‏ ۱۴ 


ابن خاقان . الفتح القيسي 
ج ۲ » ص ۲۹۶ : ۲۰ 
ج ۲ et‏ ۲۳۱ : ۱۳ 
ج ۲ » ص ۲۲۹ : ۱۱ 


الخالدي » مصطفی 
YA : ۱۹۵ pile‏ 
خان » محمد 
ج ؟ » ص ۲۱۲ : ۲۱ 
خان » محمد صدیق حسن 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۱ : V‏ 
الخانجي + محمد أمين 
ج OV‏ ص ۷۹ : ۱۶ 
خديجة «رضي الله عنها؛ 


ج ۱ ۰ ص ۲٩‏ : ۱۹ 
ج ۰۱ ص ۳۷ : Y.‏ 


۲۱ ۰۱۸ CNV : ۱۶٩ ج ۱ + ص‎ 


1 


4 


° 


YA : ۱۵۰ ج ۱ ۰ ص‎ 
cE : ۱۵۱ pile 
۱ ۰ ۷ 

ج ۱ ص ۱۵۹۹ : ۱٩‏ 


۲ 


YA 

\ 

Yo ۰ ۲۶ c ۲ 
۱۲ < 1 


YA cç Yo < VM 
° 

2 ع ۷ 

۱ £ 


حنين 
ج ۲ » ص ۱۵ : 


أبن حنین ¿ اسحاق 


ج ۲ » ص Of‏ : 


ابن حوقل 
ج ۲ » ص ۸۶ : 
ج ۲ 4 ص ۸۵ : 
ج ۲ » ص ۸۱ : 
ج ۲ )دص ٩۱‏ : 
ابن OL‏ ¿ جابر 


ج ۲ + ص OY‏ : 
ج ۲ ص ٩۲‏ : 
ج ۲ + ص NY‏ : 
ج ۲ 6 ص AY‏ : 


ابن حيات » حیان بن خلف 


A : 


۵ : 


٩ : 


س 5۱1 — 


ج ۲ » ص ۳۳۸ 


حیدر ۰ علي 


ج ۲ 6 ص ۲۰۱۲۱ 


۵ yh 


ج ۰۱ ص ۳۷۷ 


۳۳ 
۲۲ ۰ ۲۱ ¢ ۹ 


۱ ۵ 
VY 
۲۰ + ٩ 
۸ 

YV. 


c 4 ۰ 04 


۵ 
YA 
Y3 ع‎ ۷ 
۱ 
۱۲ ۸ 
۱ ب‎ 
۲۲ Yo 
١١ 
۰۱۸ كال‎ ۷ ۶ 
۳۷ 
۱۸ 


۳۹ 


> ص ۲ ۱۰ : 
> ص ۱۵۲ : 


> ص ۱۸۲۱ : 
< ص ۱۸۷ : 
»> ص ۲۸ ۱ : 
6 ص 5١5‏ : 
ج ؟ » ص ۲۱۷ : 
ج ۲ » ص ۲۲۰ : 
ج ۲ )اص ۲۲۵ : 
ج ۲ » ص ۲۱۸ : 


ابن أبي الخصال 


ج ۲ » ص ۲۰۵ : 


ابن الخطاب ع pe‏ 


ج ١‏ )ص ۲٤‏ : 
ج ۱ » ص ۶۱ : 
YA c YY‏ ع VY‏ 
ج ۱ ۰ ص ۵۶ : 
ج ۱ ۰ ص ۷۹ : 
ج ۱ ۰ ص ۸۰ : 
ج ١‏ > ص ٩۰‏ : 
١ €‏ 
ج ١‏ 
YY‏ 
V€‏ 
جا 
ج 
E‏ 


Ya 


ج ۲ » ص ۲۰۲ : 
ج ۲ + ص ۲۰۶ : 


أبو الخطار 


ج ۲ » ص ۲۲۵ : 


— 8۱۷ — 


۷ 

۲۲ «Ac Y 
۱۷ 

۱ 5 

۱ 


۱۷ 
۰ ب ۲۱ 


V : 


ج ۱ » ص ۱۵ ۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۲ . 
ج ۱ t‏ ص ۲۲۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۱ ۲۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۸ : 


ابن خر داذبه 


ج ۲ » ص ۸۱ . 
ج ۲ » ص ٩۵‏ : 


حرفي صالح 


ج ١‏ ۰ ص ۱۲۳ 


الخزرجي › أحمد بن عبد الر حمن 


YV < ۲ 


۲۹ 


ج ۲ » ص Yo‏ : 
أبو خزيمة الأنصاري 


ج ۱ ۰ ص ۶۱ : 


الخشني › محمد بن الحارت 


۱٦ : ۲۸٤ ص‎ Y ج‎ 


ج ۲ + ص ۲۰۶ : ۲۲ 
ج ۲ » ص ۲۰۷ : ۲ ۰ ۲۷ 
ج ۲ » ص ۲۰۸ : ۱۸ 


ج ۲ » ص ۲۰۹ : ۷ 
ج ۲ » ص ۲۲۸ : ۱ Y‏ 


الخصاف 


ج 5 ص ۲۲۲ : ۳ 
ج ۲ ص ۲۶۱ : Vo‏ 


ابن خلف » علي 
ج ۲ » ص tA‏ : ۲۲ 
ابن خلکان 
ج ۲ » ص ۷۸ : ١77 AN‏ 
خلیل . عماد الدين 
pile‏ ۱۱۵ : ° 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۵ : ١‏ 
الخوارزمي . محمد بن أحمد 
ج ۲ » ص ۲۹ : ۲۰ 
الخوارزمي + محمد بن موسی 
ج ۲ » ص ۲۱ : ۰٩‏ ۰۱۱ ۱۶ 
YC‏ ص ۲۹ : ۱۲۱ ۰ ۲۰ 
ج ۲ ۰ ص YA : ٩۲‏ 
ج ۲ » ص YA : ٩۹٥٩‏ 
الخوجندي 
ج ۲ » ص ۸۲ : ١‏ 
ج ۲ 4 ص to‏ : ۷ 
الخیاط » جعفر 
ج ۲ » ص ۱۸ : ۱۸ 
الخیاط ‏ عبد العزيز 
ج ؟ » ص ۲۶۱ : ۱۸ 


ج ۲ » ص ۲۱۱ : £ 
ج ۲ » ص ٩ : YAY‏ 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : ٩‏ 


ابن الخطیب > hurd‏ الدین 


w". 


ج ۲ ۰ ص ۲۸۷ : 
: ۱۸ 


ج ۲ » ص ۲۲۹ 


الخطیب < محب الدین 


۲ ٩ — YA < Š : 


۸ 


YV ع‎ Youn YY 


YY 


۳۹ 
۱۹ 
۱ 
۱۹ 
۱ ب ۵۱۲ ۱۵ 


۱ م‎ 
¿YN ç Ve 6 ¥ 


۱۲۷ c A c Vc \ 
۱ ۵ 


۲1 


— ۶۱/۸ — 


ج ۲ » ص 515 


ابن خفاجة 


ج ۲ » ص ۱۱۵ : 


ابن خف 


- 


ج ١‏ ۰ ص ۷۷ ۲ : 


خلابي 


: 55 ص‎ tle 
ابن خلدوت‎ 


ج ١‏ ۰ ص ۱۱۸ : 
tle‏ ص ۲۲۱ : 
ج ۱ )دص ۲۲۲ : 
ج ۲ + ص ۲۵ : 


ج ۲ » ص ۲۱ : 
YA < YU < NO‏ 
ج ۲ » ص ۲۷ : 
ج Y‏ ص ۲۸ : 
ç Yon ۲ ۶‏ ۲۷ 
ج ۲ » ص ۲٩‏ : 
ج ۲ ص ۲۲ : 
ج ۲ ۰ ص ٩۳‏ : 


ج ۲ t‏ ص ۲۹۵ ۰ ۰۲ ۱۸ 
دانيال ¿ نورمان 

ج ۱ ۰ ص YAY‏ : ۱۷ 

٤4 : ۲۸۸ ص‎ t ۱ ج‎ 

ج ۱ t‏ ص Yo TYAN‏ 
ابن أبى داود 


YY : ٩۲ ج ۱ ۰ ص‎ 


درمنجهايم › أ 
ج ۱ )ص ۲۲ : 3 
ج ۱ ۰ ص ۲۸ : ۸ 
درمنغم ‏ اميل 


ج ۱ + ص ۱۳۰ : Yo‏ 
ج ۱ ۰ ص ۱۲۱ : YY‏ 


ج ۰۱ ص ۱۹۵ : 1 
دروزة + محمد عزة 

ج ۱ ۰ ص ۱۱۵ : ٩‏ 
yl‏ دلف 

ج ۲ » ص 15 : Ve‏ 
الدمشقی 


ج ۲ )اص ۱۱ : ۲ 
ج ۲ t‏ ص ۸۱ : ۸ 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : ١‏ 


tA —‏ س 


الخیاط المعتزلي 
ج ۱ ۰ ص ۸۸ : ۳۷ 
ble‏ » یوسف 


Y Y : ۲۱۵ ج ۲ » ص‎ 


الخیام ‏ عمر 

ج ۲ ۰ ص ۶۰ : ۸ 
ج ۲ » ص 1۷ : 51 
ابن خير 


ج ۲ » ص ۲۱۶ : YA‏ 
حير الله » أمين أسعد 


ج ۲ » ص ۱۸ : ۵ ۲ 


سے ل سے 


الداخل + عبد الرحمن 

ج ۲ » ص ۲۹۷ : ۲۶ ۰ ۲۱ 
داروین 

ج Y‏ ص 1۵ : ۲۳ 
دانتي 


۳۸ : ۳۹۰ ج ۰۱ ص‎ 
yo <ç À : YAS ج ۲ » ص‎ 


الداني ‏ آبو الصلت أمية 


ج ۲ » ص ۲۸۱ : ۱ 


) ۱۰ 6 ۷ CY 
YA ع‎ 8 

. ١] CANA 
YY ¿ ۱۸ 6 1 
‘A < ۷ 
4۷ CE CY 
۱۱ 

١ 5 

۲ ٩ 

lX 4 Y أ‎ 
۱ < Y 
YA ۰ Y£ ع‎ Y YV 
s! 

1 
CAT 


( \o 


— ۲ — 


Y: 


ج ۲ » ص ۲۸۱ : 
۷ ۱۹ 
ج ۲ » ص ۲۸۷ : 
ج ۲ » ص ۲٩۱۱‏ : 
Ye ¿ YY Y‏ 
ج ۲ c‏ ص ۲٩۲‏ : 
ج ۲ » ص ۲۱۲ : 
1 ج ۲ ۰ ص ۲۹6 : 
ç ۲‏ ۱۳ 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : 
۳۹ ج ۲ » ص ۲٩۹۱‏ : 
١‏ ج ۲ » ص ۲۰۱ : 
۱۹ ج ۲ » ص ۲۰۷ : 
Y. ۰ ۸ A ۰۷ » 1‏ 
ج ۲ ۰ ص ۲۰۸ : 
۱ < ۲۷ ج ۲ ۰ ص ۳۰۹ : 
YA‏ ج ۲ t‏ ص ۳۱۰ : 
YY‏ ۲*۹ ج ۲ ۰ ص ۲۲۲ : 
YO‏ ۲۱ ج ۲ ۰ ص ۳۳۰ : 
YY ¿ NÁ YV c ٠‏ 
c ۱ ۱‏ ۲۲ ع YV‏ ج ۲ ۰ ص ۳۳۲ : 
Y‏ ۱ 
8 دوقنيوا ع Ole‏ 
ج ۲ » ص ۱۸۵ : 
VA:‏ الدولاتی » عبد العزيز 
YY‏ 
۲ ۶ ج ۲ » ص ۱۱۷ : 
ج ۲ » ص ۱۹۶ : 


: ١56 ص‎ >» 


: ۱۲ ۰ ص‎ c 
: ١562 ص‎ <ç 
: ۳۸۰ ص‎ < 
: ۲۸۰۱ ص‎ > 


: YAY ص‎ >» 
: YAY ص‎ > 


: ۲ ۷ ٩۲ ص‎ » 
: YÁ v ص‎ > 


وني 


ج ۲ ۰ ص ۳٤ا‏ : 


در كايم 


ج ۲ + ص ١55‏ : 


الدوري ¿ عبد العزيز 
ج ١‏ 


ley) « دوزي‎ 


Vz 
١ ج‎ 
V€ 
جا‎ 
YT « ۱ 
١ اج‎ 
Y€ 
VE 
YE 
YE 
YE 
VE 
YE 
VE 
VE 
VE 
YE 
۲٩ ع‎ ۲۳ c ۸ 


< ص ۷۹ : 
4 ص ۲ ۸ : 
> ص At‏ : 
6 ص AS‏ : 
> ص ۸۱ : 
6 ص AV‏ 
> ص YYV‏ 
> ص ۶۱ ۲ 


دي فیاساندینو » الفاریز 


ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۵ ۱ 


۲ 


۲ 


YA 


۲ ۰ oc Ve | 


© ¥\ 


YA 


۲ ۸ ç \A 


cA ع‎ ۵ 


۱ 


Y 


۵ 


۷ 


۱ ۰ ص ۲۲۱ : 
ج ۱ »)ص ۲۲۲ : 
ج ١‏ )وص ۲۲۱۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۲6 : 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۷ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۱ : 


دي وولف 


ج ۲ )اص ۲۱۲ : 


دي یودغ 


ج ۲ » ص ۸۲ : 


دیاز 


دي بارنیس ۰ جیرار 

ج ۲ ۰ ص ۱۵۷ ۰ ۰۱۲ ۱٩‏ 
دي جوفیتل c‏ برتران 

ج ۱ » ص ۱۷۱۱ : ۲۰ 
دي خویه ¿ç‏ میشم 


ج ۲ » ص ۷۸ : ۱ 
ج POV‏ ۸۱ : \ ¥ 


ج ۲ ۰ ص ۸۲ : 4 6 ۱۱ س ۱۲ 4 


ج ۲ ۰ ص ۱۹۱ : 


دیور » ت 


ديك الجن 


ج ۲ ۰ ص ۲۱۹ : 


۲۱ 


دیکار ت 


ج ۱ )عاص ۲۲۰ : 
ج ؟ ص ۲۵ : 
ج ۲ ۰ ص ۰۱ : 


— )س 


YA < YN 4 ۱ ۶ 
-- ۵ ¿Y ۱ : ۸۲ ج ۲ » ص‎ 
۲ ع‎ YY c ۲۰ 6 1 


¿YV ۰۲: AY : ۸۶ ج ۲ » ص‎ 


۳ 


CVV ۰۱۱ CV ۰:۸۵ PCT ج‎ 


YA — YV ۰ ۵ 


cA oY <“ ۲ : ۸۱ ج ۲ ۰ ص‎ 


YA e ۲۰ ¿YY c ۱ 


ج ۲ » ص ۸۷ : <N‏ £ ع ۰۱۲ 


YV 4 ۲۱ c ۵‏ ع ۳۰ 
ج ۲ » ص ۸۸ : ٩‏ 
دي ساسي . سلفستر 
ج ۲ ص ۷۷ : ۱۸ 
ج ۲ ۰ ص ۸٩‏ : ۱ 


دي سلان 4 البارون 


ج ۲ ۰ ص ۲۹ : ۷ 


آبو ذر 
ج ۲ ۰ ص ۲۰۸ : ۲۱ 
ج ۲ » ص ۲۲۶ : 5 ۱ 
ذو النون المصري 


ج ۲ t‏ ص ۲۰۷ : ۶ — ۵ ۱ 


— | = 


الرازي 

Yo ۰۸ : ص۳۲۲‎ ç iC 
۲۸ ۰۱ : ص۳۲۷‎ 6 |C 
YY : ۰٩ ص‎ c ج۲‎ 

۸ : ص۲۰‎ tle 

۲۱ ۰۸ : ص۰۱‎ tle 
۲۱ cA: ص۱۸‎ t Ve 
Ye ۰ ۳۲۲ : ص1۸‎ c Yz 
برتراند‎ Jal) 

YA : YAN ص‎ tle 
راشد » رشدي‎ 


1 : ۲۸ ص‎ tle 

ج ۲ » ص ۶۰ : ۰۱۷ ۲۱ 

A : 1۷ ص‎ tle 
ابن راشد  النعمان‎ 


ج ۱ ۰ ص ۲۱۲ : Y.‏ 


دیماس اسکندر 

۲ : ۱۲۲ ص‎ tle 
دیمقریطس‎ 

v V : ۲ ۲۱ ج ۱ ۰ ص‎ 

ج ١‏ ۰ ص ۲۲۷ : ۱ ع YY‏ 
دیمومبیمس ۰ موريس جوديفري 


ج ۱ 4 ص ۲۱ : ۰۶ ۵ 
ج ۱ › ص ۲۸۶ : ۱۲۳ 
دیمو نت 
ج ۲ » ص ۲۱۸ : ۲۲ 
ابن دینار > عبد الله 
ج ۱ ص ۱۰۵ : ۱۳ ۰ Y°‏ 
YAT CNA ¢ ۷‏ 


mx 


۰ ۱5 ۸ ۱۳ 4 © : ۱۰۱ ص‎ tle 
YY ۱ ٩ c AM 


دینیه » أيتين 
ج ۱ ۰ ص ۱۳۲ : ۰۱۵ ۲۷ 
۱ + ص ۱۳۲ : ۱٩‏ 
ج ۱ + ص ۱۳۹ : YY‏ 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۰۵ : ۱۷ 
ج ۲ ۰ ص ۲۵ : ۱۲ 
ج ۲ ۰ ص te‏ : ۱۲ 


— ۲ ۲ — 


ج ۲ ۰ ص ۲۵۶ : YY‏ 

ج ۲ » ص ۲۵۵ : cA‏ ۱۱ 

ج ۲ c‏ ص ۲۱۶ : ۱۲ 

ج ۲ ۰ ص ۲۱۵ : ۱۱ 

۱ IP : ۲۱۲ ص‎ c 1 ج‎ 
۲۵ ۰ ۲۲ c ۸ 

4۳ ۰۲۲ : ۲۱۲ ص‎ c Y ج‎ 
YO ۲۸ CTY ۰۱٩۹ ۰ ۱۲ cA 
cA «<o ¿Y ۰ ۳۱۶ ج ۲ » ص‎ 
۲۰ ۰۲۱ ۰۱۷ ۱۳ ۸ ۲۱ كع‎ 


ج ۲ 4 ص ۲۱۵ : ۱ 4 ۶ « لاع 
۱ 


ج ۲ c‏ ص ۳۳۲ : ۰۱۰ ۰۱۱ ۱۳ 
ج ۲ ۰ ص ۲۲۸ : YY‏ 


الرشید «الخليفة) 

ج Y‏ » ص ۲۱۷ : £ 
الرشید + محمد الأحمد 

ج ۱ ۰ ص ۱۱ : ۲۰ 
Ley‏ ء احمد 

ج ۲ + ص ۲۱۱ : ۱ 
رضا . محمد رشید 


ج ۱ ۰ ص 6۵ : ۱۱ 
ج ۲ ۰ ص ۱۵۰ : ۱٩‏ 


رضوان 4 رضو Ol‏ محمل 


Yo : ۲٦٤ ج ۲ ۰ ص‎ 


— ¿YY — 


الراهپ ¢ بحیری 

ج ۰ ص ۱۶۸ : YY‏ 

۱ ۰ ص ۱۶۹ : Y‏ 
رايت › ولیم 

ج ۲ » ص A1‏ : ۲۷ 
أبن رسته 

ج ۲ ۰ ص الثم : ۱۸ 

ج ۲ » ص ٩۵‏ : ۲۷ م" 
رسکا 

ج ۲ » ص ٩۲‏ : ۱۷ 
الرشاطي 

ج ۲ ۰ ص ۲۹۵ : ه 
ابن رشد ‏ محمد بن احمد 
ج ۱ c‏ ص ۲۰۸ : ١١‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۸ : YY‏ 
ج ۱ » ص ۲۲۲ : ۱۱ 
ج ec‏ ۲۲۹ : ۱ ۰ ۳ 
ج ۱ ۰ ص ۳۲۰ : ٩‏ 

۱۳ ۰ ٩ : ۲۲۱ »ص‎ ١ ج‎ 

ج ۱ t‏ ص ۲۸۰ : ۶ ۱ 

ج ۰۱ ص TAM‏ : ۷ 


ج ۲ » ص ۲۱ : ۲۱ 
ج ۲ » ص ۲۲۶ : ۲ 
ج c Y‏ ص ۲۶۱ : ۱۷ 


الرقي . أيوب بن القاسم . ج ۲ » ص V CU : ۲۸٤‏ < 5ع 
ع ١١‏ 


ج 5 » ص 11 : ١‏ 
| ج ۲ » ص ۲۸۵ : Ye‏ 
روبسوك ج ۲ › ص ۲۸۲ : ۰۱۲ ۱ 
۳ ص۱۸ Yo:‏ ج ۲ » ص ۲۹۶ : ۰۱۳ ۱۸ 
روپنسون ج ۲ » ص ۲۰۱ : Ys‏ 
ج ۲ » ص ۲۰۸ : ۱۷ 
ج ۱ ۰ ص ۱۸ : ۳۵ ج ۲ ص (o 4 ¿Y ITV‏ 
رودنسن » مکسیم ۹ ۰۵ ۸ 


ج Y‏ » ص ۲۲۰ : ۲٩‏ 
ج ۲ » ص ۲۲۸ : YY‏ 
ج ۲ » ص ۲۶۱ : ۱۷ 


ج ۱ » ص ۱۹۲ : ۱۷ 
ج ۱ ۰ ص ۲۶۸ : ۲٩۹‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۶۹ : ° 
ج ۰۱ ص ۳۸۸ : ۰۱۱ ۲۵ ریتر » کارل 


ج ON‏ ص ۲۸٩۹‏ : ۱۸ ج ۲ ص ۷۷: THO‏ 


روزن » فكتور الريحاني » أمين 
چ اء ص ج ۰۲ ص 88 : ٠١‏ 

روسو ¿ Ole‏ جاك ۲٩ : ٩۰ peeve‏ 
ج ۲ » ص ۲۰ ۰ ۱۱ أبو رپدق محمد عبد الهادي 
ج ۲ » ص ۱۱۶ : ۷ ۰ ۲۸ ۰ ۲۰ wile‏ ۱۹1 : ۲ 
ج ۲ ۰ص Ë ۰ & aR‏ ج ۰۱ ص ۳۳۷: ۰۱۷ ۲۲ 
۱۷ ۱ 
ج ۲ ۰ ص ۱۲۸ : ۲۸ ریشایو 
ج ۲ » ص ۱۲۹ ۰۰ ۰ ۰۸ Ve‏ ج ۱ ۰ ص ۱۲۳۲ : ۲٩۹‏ 

25 ۱ ۰ خلیان ريكيموندو 
ج ۲ » ص ۲۰۱۹۰:۳۲۷۸ ج ۲ » ص ۳۳۰ : ۲ ۰ ۰۸ ۲۱ 
ج ۲ » ص ۲۸۲ : ۰۲ ۲۵ ج ۲ t‏ ص ۲۳۲ : ۰۲ ۸ 


— ع ۲ — 


رینان » آرنست الزرقاء « مصطفی 

ج ۲ » ص ۲۰6 : YY‏ 

ج ۲ » ص ۲۱۲ : ۲6۶ 

ج ۲ » ص ۲۱۱ : Foc TV YV‏ 
ج ۲ » ص ۲۱۲ : ۵ ۰ ۰۷ ۱۷ 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۱۱ ۰ ۱ . 


ج ١‏ ص ۲۰۹ : ٩‏ 
ج ۱ c‏ ص ۲۱۳ : ٩‏ 
ج ۱ )اص ۲۲۲ : ۲۱ 
ج ۱ »ص ۲۲۲ : ۷ 
ج ۲ ۱٩ ۰۱۳ : ۲۶ et‏ 


YY < YA +< ۶ ۱۳ : ۳۲ ص‎ YZ 
ج ۰ص ۰ : ۲۷ الزرقالي . ابو ابراهيم بن يحبى‎ 
۲۳ ck : ۶۸ ج ۲ » ص ۱۵ : ۱۰ ۰ ۱۲ ۰ ۱۷ ج ۲ » ص‎ 
۲۳ : ۱۷ ج ۲ » ص‎ Ye : ۱۱ ج ۲ » ص‎ 
۱۲ oc NY ع‎ ٩ ۰ ۲ ۶ ۲ م‎ | 
wee رینو‎ 
ال ؛ قاذ‎ 
لزرفاني‎ ۱۱ : ٩۲ ج ۲ » ص‎ 
YA : ۱۰۱ ص‎ tle 
ج ۰۱ص ۱۰۷ : 4 ه‎ — 2 7 
; ` ۱ Ë 
۲ ۵ ۱۱۰ الزييدي » أبو بكر 3 > ص‎ 


ج Y‏ » ص ۲۲۸ : ۲۹۹ 


ج ۲ » ص ۲۰۷ : 4 ۱ 


ابن الزییر » عروة 
)£= » عادل 

ج ۱ ۰ ص ۸۰ : YA‏ ع YY‏ 

۱۸ : 6۵ pile ۲۰ ۰ AN : ۲۱۲ ج ۱ ۰ ص‎ 


N ۳‏ جم ۱ ¿ ۵ ١‏ : ۷ 
الزرقا » احمد بن محمد C‏ 3 


۱ ا ال 36 
ج ۲ ۰ص ۲۱۱ : ۱۵ بن الزقاق 

الزرقاء د آنس ج ۲ » ص ۲۹۵ : ۱۸ 
ج ۲ » ص ۲۰۱ : £ زكي » أحمد 


ج ۲ » ص ۲۰۵ Y:‏ 
ج Y‏ » ص ۲۱۲۳ : ۸ 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۱۸ 


ج ۲ » ص ۸٩‏ : ۱۹ 


{Yo‏ س 


۱ ع‎ ٠ 
YY 
YY 
v. 


vY 
Y£ ۸ 


va 
V ¿Y 4 ۱ 


YU c Yo ع‎ YY 


o ۰.۶ ۲ 
cA لاع‎ ¿Y 


Yo 


ج ۱ ۰ ص ۲۱۷ : 


Yo ۲ : 


ج ۱ ۰ ص ۲۱۸ : 
ج c ١‏ ص ۲۲۱ : 
ج ١‏ ۰ ص ۲۲۶ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۵ : 
ج ۲ » ص ۲۱۲ : 
ابن زياد » طارق 
ج ۲ ۰ ص ۲۹۷ : 
ج ۲ ص ۲۹۹ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۲۵ : 


ابن زید 2 جابر 
ج ۱ ۰ ص ۱۲۰۱ : 


ابن زید » ربیع 
ج ۲ ۰ ص ۲۱ ۲ : 
ج ۲ » ص ۲۲۰ : 


ع ۱۰ 6 ۲۱ ۰ 


ج ۲ » ص ۳۲۳۱ : 
ج Y‏ » ص ۲۲۲ : 


Yo ¿YV < YY 


ج ۲ » ص ۲۲۵ : 


زیدان > جرجي 


ج ۲ » ص ۸٩‏ : 8 ۱ 


4 س ۱۰ 


ابن ژیدو د 4 أبو بكر 


: ۲٩۲ ص‎ c Y ج‎ 


٩‏ س ۲۱۰ ¿ç‏ دا 


A 4 6 ) t + ۲ 


الزمخشري 
ج ۱ ۰ ص ١ه‏ : YA < V‏ 
ابن زنجي 
ج ۰۱ ص ۳۷۸ : ٤‏ 
الزهاوي . أيوب 
ج ۲ » ص ٦1‏ : ۱ 
ابن زهر ¿ç‏ أبو العلاء بن عبد الملك 
ج Y‏ ص ۲۵ : ۶ ۱ 
ج ۲ » ص ۲۲۱ : ١5‏ ع ۱۷ 
الزهراوي ¿ خلف بن العباس 


ج ۲ »)ص OV‏ : 
YA‏ 
ج ۲ » ص ۲۲۵ : YA‏ 


ج ۲ » ص ۲۲۱ : 
ج ۲ » ص YA :YYA‏ 


أبو زهرة » محم 


YA : ٥1 ص‎ ۰ ١ ج‎ 
۵ : ۲۱۲ ص‎ tle 


الرهري 


ç ١١ Ce ۰ ۱ : ٩۲ ص‎ c ۱ ج‎ 


١ Y 
۲۰ CVV : ۲۱۲ ج ۱ ۰ص‎ 


— í Y" — 


السباعي › محم 


ج ۱ ۰ ص ۲۵ : ۵ 


۱1 


۳۱ 
YA 


۲ 0 


Ó سحلو‎ 


ج ۲ ۰ ص ۲۲۹ : 
ج ۲ t‏ ص ۲۳۱ : 
ج ۲ )اص ۲۳۲ : 
ج ۲ ص ۲۱۶ : 


سخاو 


ج ۱ ۰ ص ۱۳۶ : 


ابن ابي Opell‏ بك الله 


£ ۰۲ : ٤۸ get ج أ‎ 


\ o 
۱۱ 

۲۰ ۷ 

v 

Y. 

۰۲٩ ¿YA ۷ 


۱ « ۷۷ ع ۱۹ ۰ 


السرخسي 


ج ۲ + ص ۲۲۹ : 
ج ۲ + ص ۲۳۰ : 
ج ۲ et‏ ۲۲۲ : 
ج ۲ » ص ۲۶۱ : 
ج ۲ » ص ۲۵۱ : 
ج ۲ » ص ۲۱۰ : 


YV. 


ج ۲ » ص ۲۱۱ : 


۳۱ 


ج ۲ » ص ۲۱۷ : 


ج ۲ » ص ۲۵ : ۳ 


— tí YV — 


زيدي » علي ناصر 

ج ۲ » ص ۸۰۱ : ۸ 
آبوزینه ‏ أحمد 

ج ۲ ۰ ص ۲۱۷ : ۲۸ 
الزيني » طه 

ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۱۷ 


— — 


سارتون » جورج 
ج ١٤ص‏ ۲۵۲ : ۲۱ 6 YY‏ 
١ : ۲۵۲ pile‏ 
ج ۱ ص TAA‏ : ۲۰ 
ج ۲ » ص ۶۷ : YU‏ 
۲ + ص 14 : ۱۰ 
سافاري ¿ كلود انيات 
ج ١‏ ص ۲۶ : ۱۷ 
ج ۱ + ص ۱۱۸ : YY‏ 
سافدار ¿ ادوار 
ج ۲ » ص ۲۲۰ : ۱۲ 
ج ۲ Y£ : ۲۳۲ e t‏ 
ج ۲ » ص ۲۰۵ : ۱۸ 
ج ۲ » ص ۲۵۸ : ۲۱ 


ج ۲ » ص ۷۱ : ۳۳ 
ج ۲ ۰ ص ۰۷ ۰ £ 
gl‏ سفیان 


ج ۱ ۰ ص ۱۳۸ : ۱٩‏ 

۷ : ۱۶۲ pele 
سفیان الأندلسي‎ 

ج ۲ » ص ۲۹۵ : Y‏ 

ج ۲ » ص ۲۲۳۱ : ۱۱ 
ابن ابي سفیان ‏ معاو dy‏ 

٩ : ۸۱ ص‎ ١ ج‎ 

ج ۱ ۶ ص ۶۷ : ١‏ 

ج ۱ »)ص 556 : ۲۶ 

ج ۱ »ص ۱۰۰ : 1 

ج ۱ t‏ ص ۱۵۲ : ۲۶ 

۲۰ : ۲۹۷ ص‎ tle 
السقا . مصطفی‎ 

ج ۲ » ص ۰۸۰ ۱۶ 
سقراط 

ج ۱ » ص ۲۱۸ : ۱ 
سکوت . وولتر 


ج ۱ t‏ ص ۱۲۲ : ۲۳ 


ابن سعد 


yo c NY < ۱ : ٩۸ ج ۱ ۰ ص‎ 
۲ ۶ ¿Ó 
۱۳ ۰ ۱ 


YY cAc 1 


١ 7 
Y. 


) ۱ ۶ 


(YA —‏ س 


A. 


YA 
a 
۲ 
۸ 


v. 
a 
YV. 
أ ع‎ 


۰ ¥4 


۰. ۲ 


علي بن 


ج ۱ ۰ ص ۱۹ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۵۶ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۵۷ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۱۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۱۷ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۶ : 


سعید 2 آدوارد 


ج ١‏ + ص ۲۶۰ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۵۹۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۲ : 
ج ۱ عدص TNE‏ 

ج ۱ ۰ ص ۲۸۷ : 
ج ۱ ۰ ص ۳۸۹ : 


ابن سعید ¿ خالد 


ج ۱ + ص ۱۵۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۷ : 


ج ۲ » ص ۲۳۱ : 


١4 ع‎ NA 


ج 5 » ص ۲۶۰۲ : 


أبن سعید المغربي . 


ج ۲ » ص ۲۲۹ : 


ج ۱ ۰ ص ۲۷۷ : ۰۳ Vo‏ 
سمسو لا 

ج ۲ » ص ۲۲۸ : ۰۲۰ ۰۲۱ ۰۲۳ 

۲٦ 


ج ۲ » ص ۲۲۹ : ۱ 
السموءل 

ج ۲ ٤ص ٦۷‏ :اه 
سميث » دافید 


ج ۲ » ص ۲۷ : ۱ 
ج ۲ » ص ۲۷۱ : ۰۱۱ ۰۱۳ ۱۷ 


سندیو +ç‏ سیرولیو موتوز 
a‏ ۱ | ص YY ¢: TAÊ‏ 
السهروردي 


ج ۱ ۰ ص ۲۳۰ : ۱۱ 
ج t‏ ص ۳۲۱ : ۱۲ 
ج ۱ » ص ۲۳۲ : ۲۲ 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۲ : ° 
ج ۱ ٤‏ ص ۲۲6 ۰ £ 


ابن سهل الضرير 


ج ۲ » ص ۲۹۵ : ۲ 
ج ۲ » ص ۲۹۱ : ۱۳ 


سودة — معا 


ج ۱ ۰ ص ۱۵۹ : 8 ۱ 


ابن سلام . عبد الله 

ج ۱ » ص ۲۷ : ۲٩‏ 
سلفستر الثاني 

ج ۲ > ص ۳۲ : " 
سلمان » عیسی 

ج ۲ » ص ١58‏ : ۲ 
yl‏ سلمة 

ج ۱ + ص ۲۱۷ : ۲۶ Yo‏ 
ابن سلمة » محمد 

ج ۲ ۰ ص 555 : YY‏ 
السلولي » عقبة بن الحجاج 


ج ۲ » ص ۲۰6 : v Y‏ 
ج ۲ » ص ۲۰۸ : ¥ 


أبو سلیمان ‏ إبراهيم 
ج ۲ ۰ ص ۲۰۱۷ : ۱۸ 
سمث . ولفرد کانتول 
(le‏ ص ۱۳۱ : YO‏ 


ابن السمح . اصبغ بن محمد 
ج ۲ » ص ۲۲۲ : YY ۲ clo‏ 


السمري 


ج ۱ » ص ۱۷۷ : ۹ 6 YY‏ 


— ۲ ٩ — 


& 


4 


4 


4 


4 


¿ 


سیمو یت 6 فر انسس‌کو 


ج ۲ t‏ ص ۲۷۹ : ۲۵ 

۲۱ : ۲۸۱ Oe t ۲ ج‎ 

٩ : ۲۹۱ ص‎ c ۲ ج‎ 

ج ۲ ۰ ص ۲۹۸ : ۱ 

Yor ۲۰۰ ص‎ t ۲ ج‎ 

ج ۲ » ص ۲۰۱ : ۱ 

ج ۲ » ص ۳۰۲ : £ 

ج ۲ » ص ۳۰۲ : ۱۲ 

۱۳ ۰۱۰ ۰ ۳ : ۲۷۱۰ ص‎ t 1 ج‎ 
A <1 ۰۱ : ۲۲۲ ج ۲ » ص‎ 
ac ١١ 

ج ۲ » ص ۲۲۳ : ۱ ۰ ۰۷ ۸ 
٠‏ ۲ 

٩ ¿£ ¿éA : ۳۲۶ ج ۲ » ص‎ 
۳۱ ۰ ۲۹ ۰ AV ۰ ۲ 

۱۲ ۰۱۰ ۰۷ : ۳۲۵ ج ۲ » ص‎ 
۳۷ c Y 

A ۰۶ éA : ۲۲۱ ص‎ t ۲ ج‎ 
va ۰۲۱ ۰۲۲ ۰ ۱٩ ۲ 

۱٩ ۰۱۰ ۰۵ : ۳۲۷ ec ۲ ج‎ 
YV < Y£ 

۱۶ ۰۷ CP : ۲۲۸ Pe + ۲ ج‎ 
۲۶ ۰ ۱٩ ¢ ۷ 

۱۵ ۰۱۰ CY : ۳۲۹ ج ۲ » ص‎ 
va 5۰۲ c Aq ۷ 
۱۶ ۰٩ ۰۳ : ۳۳۰ ص‎ Y ج‎ 
Yo ع‎ ۲ 


— ۳ — 


` ¥Y 


TY 


YY 
Yt 


۲ ۵ 


۱ 


ج ۲ » ص ۱۹۱ : 


: AY ص‎ » Y ج‎ 


سوموجي » جوزیف 


ج ۱ ۰ ص ۲۸۸ : 


سويسي » محمد 
ج ۲ ۰ ص ۱۸ : 


سوینجر » صمویل 


ج ۱ ۰ ص ۲۸۸ : 


سییو لا 


ج ۲ 4 ص ۲۵٩۹‏ : 
ج ۲ » ص ۲۱۸ : 


سیدیو » اميدي 


ج ۲ » ص 27 : 
ج ۲ » ص ۱۶ : 


سیر لبینو 


ج ۲ » ص OO‏ . 


ابن سيرين 


ج ۲ ص ۲۱ ۰ 


ابن سيل » اصطفی 


: 1١ ص‎ OV ج‎ 


۲۷ ۰۲۵ ۰۲۳ ۰ ۷۷ ج ۱ 4ص‎ 
CVF ۰٩ CV : ۸ POEL] 
YV c Yo 

CV GY ۰۱ : 1۹ ج ۱ص‎ 
Yo NA 

۱ص ۰۷۰ ۰۱۲ ۲۷ 

ج ۱ ۰ ص ۷۹ : ۰۱ CA‏ ۱۰ ۰ 
۱۱ 

ot ۲ ۰۱ tad ۱7ص‎ 
۲۰ ۰ ۱٩۹ ۰ ۱۶ ۱ 

ج ۱ + ص AY‏ : ۰۱۹ ۰۲۳ ۲۷ 
ج ۱ ۰ص o TAL‏ ۰۱۳ ۱۶ 
ج ۱ + ص 86م : ۰۱۱ ۲۰۰۱۷ 
۳۱ 

۱۳ CA : ۸1 ص‎ t ۱ ج‎ 

۲۱ CVA ۰۱ ۰۸۷ ۱7ص‎ 
YA ۰ ۵ 

۱۵ ۵ TAA PONG 

CAV ۰۱۲ ك2‎ Aq ج ۱ + ص‎ 
YY 

ج ۱ ص ۰ ۰۲ ۰۷۰ ولع 
Y:‏ 

ج ۱ ۰ ص ۰٩۱‏ ۰۸ ۰۱۱ ۱۲ 
ج ۱ e‏ ص ۲ ۰ ۰۸ ۰۱۵ ۰۱۱ 
۳۱ 

۸ ۰۲ ۰:٩۳ pele 

۲۶ ۰۷ ۰۱ : ۹۶ ص‎ YC 

a ۷ Y ۰۲ ۰:۹۵ tlhe 
YY « V4 


۲ ۵ 
۰ ۱۵ ۰ ۷۱۲ 4 ۱ 


٩ — ۸ 


YY 
Y. 


۱ 


۱۹ 


۳1 


۱ 


— (VY — 


ج ۲ » ص ۲۲۱ : 
ج ۲ + ص ۲۲۲ : 


Yo « ¥\ 


ج ۲ 4 ص ۲۲۲ : 
ج ۲ » ص ۲۳۶ : 
ج ۲ )ص ۲۳۷ : 
ج ۲ » ص ۲۶۱ : 
ج ۲ » ص ۲۶۲ : 
ابن سينا 


ج ١‏ » ص ۲۲۲ : 
ج ۱ et‏ ۲۲۱ : 
pute‏ ۲۱ : 
ج ؟ ص 5ه : 


: OV ج ۲ » ص‎ 
: ٠١ yet ١ ج‎ 


ج ۲ » ص 11 . 
ج ۲ ۰ ص 1١‏ : 


السيوطي 


ج ۲ » ص ۱۸۶ : 
ج ۲ » ص ۱۸۵ : 
ج ۲ » ص ۱۹1 : 
ج ۲ t‏ ص ۲۵۹ : 


ج ۱ ۰ ص ۱۳ : 


CYT ۱ 1 
¿ ۲ ۶ 2 \ 
Yo 

: ع ۱۶ 

۰ ۷ ¿Y ع١‎ 
YA « Y£ 
Vo ۱ 


(O CE <N 


YV ۵ 
‘Vc ۶ ع‎ ۳ 
¢ ۱ ء‎ ¿ ۵ 


1| 

YY 

۲۱ 6 ١ 

۳۹ 

YY 

۵ 

۲ ع ۱۳ 

۲۸ ۰ Y£ ۷ 
A < Y 

V 


۳۱ 


ج ۲ » ص ۲۱۶ : 


۲٩ < Y£ 


ج ؟ )اص ۲۱۵ : 


۲٩ < YV 


: ۲۱۱ ص‎ 6 Yz 
: ۲ ۱۷ pc ۲ ج‎ 
: ۲۱۸ ص‎ ¢ Vie 


۲۰ CA 


ج ۲ » ص YY.‏ > 
ج ۲ » ص ۲۱ ۲ : 
ج ۲ YYY wt‏ : 


Y1 CIA CA 


ج Y‏ ¢ ص ۲۲۲ : 
ج ۲ » ص ۱۲۶ : 
Y 1‏ ص ۲۲۵ ۰ 


YY « NA 


: ۲۲۷ ص‎ > Ya 
: ۲۲ © ص‎ ç Ve 
: ۱۲۵۸ ؛) ص‎ Ve 
. YO" ص‎ CVE 
: ۲۱۰ ج ۲ » ص‎ 
: ۲ ۱۸ ج ۲ > ص‎ 
: ۲۱۹ ج ۲ » ص‎ 
: ۰۶ ج ۲ » ص‎ 
: ۲۱۱ ص‎ Y 3 
: ۲۱۲ ج ۲ » ص‎ 
شارل » ريمون‎ 


ج ۲ » ص 1 ۶ ۱ : 


— ۳۲ — 


YY cA ¢ 7 


۰ ۱۵ cA اع‎ 


Ya ۰ ۲۲ ۱ 
c\\) < ۲ 6 ۲ 
۱۱ 6 ۹ 
۰ ۱۰ 6 ۶ 6 ۱ 
۰ Yt CY CY 
۷ 
c ۱ ۵ ۰ ۲۱ 
۱۱ «Ve 4 
cA ۷ 6 5 
x 
۱ ٩ ¿ NA 
۱ 
۰۱۱ A ۷ ۱ 
۰۳ ¿Y 6 \ 
» 1 6 5 4 ۸ 
YA <ç 
Cc |Y c ١١ 
۱۰ كا‎ 


ج ۱ > ص ٩۹1‏ : 
ج | »> ص AV‏ : 


: VA »)وص‎ ۱ x 
: 08 ص‎ ۰ ١ ج‎ 


YY ۰ ۵ 


ج ١‏ » ص ۱۰۰ ` 
ج ١‏ ۰ ص ۱۰۱ : 


YV < ۱ ۶ 


ج ۱ 4 ص ۲ : 


۳۲1 


ج ١‏ < ص ۱۰۲ : 
ج ١‏ » ص ۱۰۶ : 


۲۲ ۵ YY ¢ VA 


3 ۱ ص ۵ ۱۰ : 
ی ١‏ » ص ۱۰۱ : 


YE ۰ ۵ 


ج ١‏ ۰ ص ۱۰۷ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۱ : 
ج ۲ » ص ۲۰۱ : 
ج ۲ » ص ۲۰۵ : 
ج ۲ » ص ۲۰۷ 


YA ۰ ۱٩ ¿A 


ج ۲ )اص ۲۱۱ : 


۲۷ « YY ۵ 


: ۲ ۱۲ »)اص‎ ۲ a 


YA < YY 


۲ » ص ۲۱۲ : 


الشاقعي ç‏ محمد بن إدريس 
ج ۱ ۰ ص ۸۷ : ۱۱ ۱۷۰ ۱۹۰ ۰ 
Yeo YY e ۰‏ 
ج ۱ ۰ ص ۸٩۹‏ : ۱۶ ۱۱۰ ۰ ۱۷ ۰ 
Yor ۲۶ YY e ۲‏ 
ج ۱ ۰ ص ٩ : ٩۱‏ 
ج ۱ ص ٤ : ٩۲‏ 
ج ۱ ۰ ص ۱۰۰ : ۱۶ ۰ ۲۸ 
pele‏ ۱۰۵ : ۲6 
tle‏ ص ۱۰۱ : ۱۲ ۰ ۱۶ 
cle‏ ص ۱۰۷ : ۲ 
ج ۲ » ص ۲۱۲ : ۱۸ ۲۶ 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۲۶ Yoo‏ ۰ ۲۱ 
ج ۲ » ص ۲۲۱ : ۱۷ 
ج ۲ + ص ۲۶۱ : c "١ Yo‏ 


YV ع‎ YY 
۰۷ ¿Y «<1 : ۲۰۲ عدص‎ Y ج‎ 
۱۱ 


۸ : ۲۵۰۵ wile 

ج ۲ » ص ۲۱۰ ۰ ۲۷ ۰ ۲۱ 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۵ ۰ ۱۱ ۰ ۱۳ 
ج ۲ » ص ۲۱۲۳ : ۸ 

ج ۲ » ص ۲۱۳ : YY‏ 

۵ : ۲۱۷ ye tle 


ابن شاکر 


ج ۲ » ص ۸۵ : ۱ 
ج ۲ » ص ۶۱ : ۱ 


۱۰ 6 ٩ 

۲۷ ۰ ۲۰ 6 ٩ 
۱۹ 

۲۰ » ۱ 
۱۷ ۰ ۷ 

۰ ۱۶ 6 ٩ 6 ۲ 


A + t — ۲ : 


۲۲ ۵ Ve Y : 
۱۲ : 


۳۹ 


Y. 
۲۱ 


۱۳ : 
YV : 


۱۸ ۷ ۵ 


— 8۳۲ — 


ج ۲ )اص ۱۰۷ : 
ج ۲ » ص ۱۸۸ : 
ج ۲ » ص ١55‏ : 
ج ۲ » ص ۱۵۰ : 
ج ۲ » ص ۱۵۱ : 
Ve‏ ص ۱۵۲ : 


شحادة » We‏ الکریم 


۲ »> ص ۰۱ : YA‏ 
ج ۲ » ص ۱۷ ۰ ۱۸ : YN‏ ع YY‏ 


ابن شدای جامع 


ج ۱ ۰ ص ۱۸ : ۵ ١‏ 
ج ١‏ ۰ ص ۱۱۱۲ : Y.‏ 


شرفسیون 
Yo 1:00 wile‏ 


الشعبي 


ج ۱ ۰ ص ۸۰ : YY‏ 
ج ۱ › ص ۸۶ : ۶ ۱ 


ج ١‏ )ص ۲۲۳۲ : ۱۹ 
الشكعة : 1 


ج ۲ » ص ۲۷۵ : Y‏ 
ج ۲ » ص ۲۲۱ : ۲ 


الشنتريني . أبو الحسن على 
ج ۲ » ص ۲۳۸ : ۸ 

الشنتريني + محمد عبد الله 
ج ۲ » ص 550 : ١١‏ 

الشنتاوي ‏ أحمد 


ج ۲ » ص ۲۰۷ :۰ 1 


ابن شاکر + محمد بن موسی 


٩ : ۱۱ ص‎ » ۲ 

ج ۲ + ص ۱۷ : ۱۷ 
آبو شامة 

ج ۱ + ص ۲۲۶ : ۱۲ لا١‏ 


h 


ج ۱ ۰ ص ۱۲۳۰ : ۲۲ 
ج ۱ yet‏ ۱۲۳۱ : ۱۲ 


ابن شبروط ) حسد‌اي بن اسحاق 


ج ۲ » ص ۲۲۱ : ۷ ۰ ۲۱ ۰ ۲۷ 


ابن شبريق 

ج ۲ يدص ۲۲۱ : ٩‏ 
الشيلي 

ج ۱ ) ص ۲۷۱ : YY‏ 
شتراوس . كلودليفي 


ج ۲ » ص ۱۵۱ : ۸ ۱۷ ۰ ۱۸ 
ج ۲ » ص ۱۵۲ : ۲۷ 
ج ۲ » ص ۱۵۱ : Ve‏ 


شتيبات » فرتز 
ج ۲ + ص ۲۷۷ : ۷ YV‏ 
شحاته » شفیق 


ج ۲ ۰ ص ۲۱۲ : ۱ ع ۰ ۲ 


س 6 4۲ — 


ج ۲ » ص ۲۵۸ : ۲۲ ج ۱ » ص ۲۰۷ : ۲ 
ج ؟ ص 55156 ۰ ۱۲ 


ج ۲ )ص ۲۱۷ : ٩‏ شیخو . لويس 

ج ۲ » ص ۲۱۸ : 1 ج ۲ » ص ۸٩‏ : ۱۵ 
الشنقيطي » أحمد أمين شیشیلیا 

ج ۲ » ص ۷۹ : ١١‏ ج ۲ » ص ۳۲۵ : YE‏ 
ابن شهاب 

— ص ۱۱۲ : ۱۰ سا ص‎ tle 
صابر + محبى الدین‎ A : ۲۱۶ ص‎ + ١ ج‎ 


ج ۲ ۰ ص ۰ : Yt‏ 
الشيباني + محمد بن الحسن 


YV ع‎ Y£ ¿ ۱ : ۸۱ ص‎ ١ ج‎ 


. ۲۰ : ۱۱ ص‎ the 
الصابوني + محمد علي‎ 


ج ۱ ۰ ص ۸۷ : ۰ ۱۰ ج ۲ » ص ۲۱۵ :۲۱۰ 


ج ۰۱ ص ٩۰‏ : ۱۶ صبرة » عبد الحمید 
ج ۱ ۰ ص ١١ : ٩۵‏ 
le‏ ۰ ص ١ : ٩۱‏ 
ج ۱ t‏ ص ۱۰۱ ۰ ۰۷ ٩‏ ۰ ۰۱۱ صبیح + محمد 
۱۷ 


ج ۲ + ص 11 : YA‏ 


ج ١‏ ۰ ص ۰6 : ١1‏ . 
ج ۱ ۰ ص ۱۰۵ : ۳۰ 


ج ۲ » ص ۲۲۹ : ۵ Vor‏ الصدر ‏ موسی 

ج ۲ » ص ۲۲۳۲ : ۱۲ ج ۰۱ ص ۳۳۷ :۳۳ 
z‏ ۲ : ۱ 

ج ۲ ۰ ص ۲۳۳ : ۱۸۰۱۱ الصدفي » ابرعلي بن سکره 
ج ۲ » ص ۲۳۱ : م 

ج ۲ » ص Yet‏ : ۱۸ ج ۲ » ص ۰ ۲۹۵ : YA‏ 
شيخ إدريس 6 nə‏ صدفي . توفیق 

ج ۱ ۰ ص ۲۰۵ : ۳ ج ۰۱ ص ۱۷ : ۷ 


— ¿Yo — 


صديقي » محمد نجاة الله الصنهاجي . آبو العباس بن العریف 


ج ۲ » ص ۲۰۵ : ۲۰ ج ۲ » ص ۲۹۱ : ۱۱ 
A : ۲ ç Y 2‏ 

wee’‏ صهیب الرومي 

ج ۲ » ص ۲۱۷ : ۲۰ 


ابن الصوفي . الحسین 
ج ۲ » ص ۸ : ١ Vo‏ 
pile ۱‏ 220 5 
ابن الصفار ¿ احمد بن عبد الله < 
الصوفي ١‏ عبد الرحمن 
ج ۲ ص ۲۲۲ : ۲۰ ۰ ۲۳ ۰ ۲۶ 
۱ ج ۲ »ص Ye : ٦۷‏ 
صقر محمد 
الصولي 


ج ۲ » ص ۲۱۷ : ۱ 
ج ۱ ص ۲۷۲ : ۱۲ 


ج ۲ ۰ ص ۲۹۵ : Y.‏ 


صقر قريش 
ج ۲ ص ۲۹۸ : ۹ 


الصقلي ‏ حمدیس 


۱۳ : ۲۹۱۵ ص‎ YC 


لاض — 


الضب 
ابن الصلت . إبراهيم 
۲٩ ۰ ۲۵ : ۱۰6۵ pele‏ 


ج ۱ ۰ ص ۱۰۱ : ١‏ 
الضبي . احمد بن یحبی 
ج ۲ » ص ۲۸۲ : ° 


ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۳۱ 
ج ۲ + ص ۲۲۳۰۱ : 1 


ج ۲ ؛ ص 11 : ۲ 
ابن آبي الصلت . أمية 
۱ » ص ۰۲۲ CVE cL cP‏ 


YV 0 ۲۰ < ١ ه‎ 
oct : ۲ ج ۱ + ص‎ 


صند: WY‏ » هاده لد 1 
JD 2‏ *— > شوفي 


c\ >‏ ۳۹۱ : ۹ 
€ ج ۲ › ص ۳۳۹ : ۳ 


ا ۲ — 


الطبري + محمد بن جرير 


ج ۰۱ص ۱۵۲ : ۲ 
ج ۱ + ص ۱۵۶ : ٩‏ 


— + _ 


طاطالیس © بازیل 

ج ۱ » ص ۲۱۸ : ۲۰ 
طالاس المالطي 

ج ۲ » ص ۳۰ : ۱۳ 
أبو طالب 


ج ۱ ص ۱۵۶ : ۱ ۱ 
ج ۱ ص ۱۵۷ : ٩‏ ۲ 


ج ۱ ص ۱۵۷ : ۱۷ 
ج ١‏ »ص ۱۱۲ : ۷ 
ج ۱ ۰ ص ۱۱۱ : ۳۰ 
ج ۱ ص ۱۱6 : ٠١‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۲ : ١١‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۶ : ۵ ۲۵ 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۷ : ۰۱۱۰۱۰ ۱۸ 
ج ۲ » ص ۰:۸۷ ۲۰۰۱۵۰۱۱ ۰ 
YY‏ ۳۱ 
الطحاو ي 


ج ۲ » ص ۲۳۹ : Ye‏ 
ابن طفيل 
ج ۰۱ ص ۳۲۲ : ۱۱ 
ج ۲ ۰ص ۲۸۵ : ۳۰ 
طلحة 
ج ۱ ۰ ص ۱۵۱ : ۱۲ 
ابن آبي طلحة + اسحق بن عبد الله 
ج ۱ + ص ۱۰۰ : ۱۷ ۰ ۲۳ 
ابن طملوس ‏ یوسف بن محمد 


ج ۲ » ص ۲۱۶ : هط ١‏ 


— (YV — 


L 
q 


۳ 


ج ۱ ۰ ص ۱۵۰۸ : 
ج ۱ 4 ص ۱۸۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۸ : 


ابن أبي طالب » علي 


۲۰۰۷ : 8١ eile 


ج ۱ ۰ ص ٩۱‏ : ۶ ۲ 


۳۱ 
Y" 
YY 
۱۹1 
۱1 


ج | )ص ۱۰۰ : 
ج ۱ » ص ۲۰۲ : 
tle‏ ص ۲۷۱ : 
ج ۲ + ص ۲۰۸ : 
ج ۲ 4 ص ۲۰٩۱‏ : 
ج ۲ » ص ۲۲ : 


طاووس 


ج ۱ ۰ ص ۸۰ ۰ ۵ ۱ 


الطبراني 


ج ۲ » ص ‏ ۲۱۱ : ۹ 


ابن العاص ع خالد بن سعيد 


. ۲۵ : ۱۸۱ ص‎ ONG 


ج ۰۱ ص ۱۸۷ :۱4 
ابن العاص » عمرو ٠‏ 

. ۱۱ : ۸۰ eile 
عاصم‎ 

ج ١‏ ص 1:5 : ۲٩۱‏ . 
آم عاصم 

ج ۰۲ ص ۲۰۰ :۲۱ -- ۲۲ 
ابن ple‏ ¿ عقبة 

ج ۱ ۰ ص ۰ ۰۸۰ ۸ 
ple‏ . مصطفی 

ج ۲ » ص ۹٩۶‏ : ۲ 
ابن آبي عامر . المنصور 


ج ۲ » ص ۱۱ : ۸ 
ج ۲ اص ۲۳۵ : ۵ ۱ 


عائسشة (رضي الله عنها) 


ج ۰۱ ص ۱۵۰ : ۲۷ 

۱ ۰ ص ۱۵۲ : ۲۳ 
عبابنة » جعفر 

ج ۲ » ص ۲۰۵ : ۱۷ 


ج ۲ ۰ ص ۲۵۸ : ۳۱ 


— ۲/۸ — 


Y£ ۱۸ et: ص۱۷‎ t Ve 


ج ۲ » ص ۸۰ :۲۱ » ۲۲ 

ج ۲ 6 ص ۲ :8 

ج ۲ 6 ص 22 ۱۰ 

ج ۲ c‏ ص ۵ :۸۰ 

ج ۲ 6 ص 2A‏ ۱۰۰ 
طومین ۰ ج . سورد 

ج ۲ 6 ص Y: ١58‏ 
طيباوي 


۱ ۱۳۱ ص‎ tle 
— £ — 
ابن عابدین‎ 
۱۲: ۲۱۵ ص‎ c Y ج‎ 
ابن عاشور . الطاهر‎ 
۲۰۰ Y£ ۱ ج ۲ » ص‎ 
٩۰ YO? ج ۲ 6 ص‎ 
۱۲۰ YU ص‎ CVE 
۱ 2: ۲۱۵ ج ۲ 6 ص‎ 


عبد الحليم . محمد 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۵ ۰ ۱۸ 
عبد الحمید » محيي الدین 
ج ۲ » ص ۲۳۹ : ۳۰ 
عبد الرزاق « مصطفی 
tle‏ ص ۲۰۸ : لم و 
ج ۱ ۶ ص ۲۱۰ : code‏ ۲۰ 
ج ۱ + ص ۲۱۱ ۰ YY‏ ۲۳۰ 
ج ۱ c‏ ص ۲۲۲ : ١١‏ 
ج ١‏ »؛ ص ۲۳۲۲۱ ۰ ۶ ۵ ۱۳ 
ج ۰ ص ۲۲۷ : ٩‏ 


عبد الرحمن الاوسط 

ج ۲ » ص ۲۲۷ : ۱۲ ۰ ۲۲ 
أبن عبد ربه ‏ أحمد 

ج ۲ ص ۳۳۵ : ۱۱.- ۱۲ 
ابن عبد ربه » سعید 

ج ۲ » ص ۲۲۵ : ۱۱ 
عبد شمس 

ج ۰۱ ص ۱۸۸ : co‏ 1 
ابن عبد العزیز ‏ اده 


ج ۲ » ص ‏ ۲۱۹ : ۵ ۲ 


ابن عباد » المعتمد 


ج ۲ c‏ ص ۲۱۲ : ` < ۲۶ 
ج ۲ ۰ ص ۲۹۵ : ۱۳ 


العبادي « عبد السلام داود 


ج ۲ » ص ۲4۹ : ۱۱ 
ج ۰۲ ص ۲۱۷ : ۱۳ 


العباس «عم النبي) 
ج ۱ »ص ۱۵۲ : CA‏ ۱ ¿ 
Y£ ۰ ۲۲ ¿c NA < N14‏ 


ابن عباس » عبد الله 


ج ۰۱ ص ۸۰ : ۲۱ 

ج ۰۱ ص AN‏ : ۰۱۸ ۲۰ 

ج ۱ ۰ ص ۱۵۵ : ۱٩‏ 
ابن عباس الفارسي 

ج ۲ » ص ۱۸۲ : ۱٩‏ 
ابن عبد الله » إبراهيم 

ج ۲ » ص ۱۱ : Y—Y‏ 
ابن عبد الله » (سحق 

ج ۱ t‏ ص ۱۰۱ Yo:‏ 
عبد البافی , فاد 


ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۹ 


— ۲ ٩ — 


عثمان » محمد فتحي 
ج ۰۱ ص ۱۹۷ :۳۲ YY—‏ 


ابن عدي « مطعم 


ج ۱ ۰ ص ۱۵۲ : م ۱ 


ابن عدي » یحیی 
ج ۲ » ص ۱۱ : ۳ 
ج ۲ » ص ۲۸۱ : 1 17 
ج ۲ » ص ۱۸۷ : ۲۷ 
ج ۲ » ص ۲۲۹ : م 
العذري › ۰ جمیل بن عبد الله 
ج ۱ » ص ۲۸۲ : ۱۵ . 
العراقي » الحافظ 
ج ۲ » ص ۲۱۲ : Ye‏ 
ابن العربي . آبو بكر 
ج ۱ ۰ ص YAO‏ :1 
ج ۱ ۰ ص ۲۷۹ : ١5‏ 
ج ۱ ۰ ص TAs‏ : ۱۳ 
ابن عربي » محيي الدین 
ج ۱ + ص ۲۹۰ : ۲۸ 
ج ۲ » ص ۲۸۶ : YU— Yo‏ 
weve‏ ۲۱۶ : ۲ 


ابن عبد العزیز » عمر 

ج ۰۱ ص ۱۰۳ : ۲۲ 
عبد الملك . آنور 

ج ۰۱ ص ۳۸۷ : ۰۱۸ ۳۱ 
عبد الواحد ¿ مصطفی 

Ye : ۲۵ pile 
عبد یالیل‎ 

ج ۰۱ ص ۱۸۸ : ۱٩‏ 
العبدري » رزین بن dy glee‏ 

ج ۲ » ص ۲۹۱ : ۱ 
عیده ‏ محمد 

ج ۲ ص ۱۵۰ : ۱۸ 
ابن عبدون ۰ محمد 


ج ۲ ص ۲۱۵ : £ ١‏ 
ج ۲ » ص ۲۲۵ : 1 


أبن عبود » محمد 


4 : ۲۶۲ ص‎ lie 
۲۷ < Y : ۲۸۹ ج ۲ ۰ ص‎ 


ابن عبید الله » طلحة 
ج ۰۱ ص ۱۰۲ :۰۸ ۲۳ 
yl‏ العتاهية 


Yo: ۲۳۱۹ ص‎ CY اج‎ 


ج ۱ + ص ۱۸۷ : ۲ ۰ ۱۲ 
ج ۱ ص ۲۷۲۱ ۰ ۲٩۹ ۰ Yo‏ 


2 ۲ 


ج ۱ » ص ۲۷۷ : ه 
العقاد ¿ عباس محمود 2 
ج ۱ » ص » ۲۶ : ۱۱ 


٩ : ۵٩۲ ص‎ ۰ ۱ 
۱۹ 


۳۹ : 5ه‎ wile 
ابن عقبة » موسى‎ 

ج ۱ » ص YY : Yeo‏ 
العقیقی ¿ نجيب 


ج ١‏ ۰ ص ۱۹6۵ : 8 ١‏ 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۸ : ۷ 


عقيل 
ج ١‏ » ص ۲۱۶ : 1 
علام » مهدي 


ج ۲ » ص ۲۱۳ : ۱۷ 
ج ۲ » ص ۲۱۷ : ۵ ۱ 


عروة 
ج ١‏ ۰ ص ۱۵۲ : \¥ ع YT‏ 
ج ۱ ۰ ص ۱۵۲ : \ < £ 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۶ : 1 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۱ : ء ۱ 
Ob pall‏ » محمد سعید 
ج ۲ » ص ۲۲۹ : YY‏ . 
ابن عطاء 
ج ۱ » ص ۲۷۱ : ç YA‏ 
48 . 
ج ۱ » ص ۲۷۲ : ۲ 
le‏ ۰ ص ۲۷6 : ۱٩‏ 
ج ۱ ص ۲۷۷ : YY‏ 
ابن عطية ¿ عبد الخالق غالب 
ج ۲ » ص ۲۹۱ : ۸ 
ابن عفان › عنمان 
ج ۱ ۰ ص Y: TY‏ 
ج ۱ ۰ ص STA‏ ۲۲ 
ج ۱ » ص ۱+ : ۲۷ 


ج ۰ ص ۷ : CVC ٤٠۲‏ علقمة 


ج ۱ 4 ص ۱۰۰ : ۲ 


— 4 — 


Yo + YY < ۲‏ 
ج ۱ » ص ۱۵۲ : ۷ 
ج ۱ » ص ۱۵۱ : ۱۲ 


علي » جواد ابن عم CO‏ موسى 


۱۲ : ۲۱۳ ج ۰۱ص‎ ٩ ۰۸ : ۱۲۲ ص‎ t Y€ 


۷ : ۱۳۲ ص‎ tle 
ج ۱ ۰ ص ۱۳۲۱ : ۱۰ أبن عمرو » سعید بن زید‎ 


ج ۰۱ ص ۱۹۵ : YY‏ ۱ ج ۱ ۰ ص ۱۸۱ : Y£‏ 
العلي « صالح آحمد ابن عمرو آبو وهب 

ج ۰۱ ص ۱۷۰ : ۱۱ ج ۱ + ص ۲۶۰ : ۱۰۰ 

ج ۱ ۰ ص ۱۸۲۱ : ۱۸ ابن عمیر ‏ عمر 

ج ۱ ۰ ص ۱۹۵ : ۲۵ ۰ ۳۱ 


ج ۱ ص ۱۸۸ : ۲۰ 


علي ‏ محمد کرد 


ج ۱ ۰ ص 1۶ : ۲۰ 
ج ۲ ۰ ص 84 : ۲۳ 


عميرة . عبد الرحمن 
ج ١‏ ۰ ص ۲۶۷ : ۱۸ 


ج ۱ ص ۱۲ : ۱۶ 
ج ۱ ۰ ص ۱۶ : ۲۳ 


ابن العوام . الزبير 
ج ۱ t‏ ص ۱۵۲ : ۰۷ ۲۳ 


عمار » عباس 

ج ۲ » ص ۹۶ : Y‏ 
آبو عمر 

ج ۱ ۰ ص £9 : YA‏ 


x أن.‎ 

بن عمر ¿ç‏ عبيد الله ۱ ۰ ص OY‏ : ۱۵ 
ج ١‏ + ص tt‏ : ۱۳ عرض الكريم . مصطفى 
ج ۱ ۰ ص ۱۰۵ : ۰۱۹ 
VA C Y£ ç V.‏ ج ۲ ص ۲۲۹ : YY‏ 
ج ۱ »ص ۱۰۲۱ : ce‏ 5ع ابن عوف » عبد الرحمن 
pole ۱۵ ۰۱6 ۰٩‏ ۱۵۲ : ۸ 


— tty — 


ale‏ » محمد کامل س ع 


ج ١‏ ۰ ص هه : 4 ابن غازي 


عبسی «علیه السلام» ج ۲ » ص ۶۱ : ۲۳ 


ج ١‏ ۰ ص ۲۱۰ : ۷ الغافقي + لیسع بن عیسی 
ج ١‏ ۰ ص ۳۰ : ۷ 

۲۶ ۰٩ : ۲۸ ص‎ Ole 
غب‎ ١١ : to ج ۱ + ص‎ 
۷ ۰ : ۶۱ ج ۱ ۰ ص‎ 


ج ۲ ۰ ص ۲٩۹۵‏ : ۲۲ 


ج ٤۱‏ ص ۱۹۲ : ۱۲ 
ج ۱ ۰ ص OY‏ : © ۲ 


ای غید Aj‏ 
et le‏ ۱۷۲۱ : ۷ عن اوس t‏ بر 
ج ۲ » ص ۱۸۶ : ۰۲۸ Ya‏ غرابار » آولاق 
ج ۲ t‏ ص ۱۸۵ : ۵ ج ۲ ۰ ص ۱۹۵ : ۲۱ 
ج ۱ » ص ۲۱۵ : ٠١‏ ج ۲ »ص ۱۹۷ : ۳ 
ابن عي > علي ج ۲ » ص ۱۹۸ : ”25 ۲۰ 
ج ۲ TON ut‏ ۰۱4 ۱۵ ابن الغرضي 
م ۲ Y ۵ Y YV‏ 
ابن ding‏ ¿ سفيات wee‏ 
الغرناطي glo‏ حامد 


م \ ¿ 06 2 A‏ 
3 ص ج ۲ » ص ۲٩۹۵‏ : ۱ 
ج ۱ » ص ٩۷‏ : ۲ 4 ۶ 


ج ۰۱ص ۱۰۵ : ۲٦‏ غريم 
ج ۱ ۰ ص ۱۰۱ : CVO‏ ج ۱ + ص ۱۳۰ : ۲۷ 
Y. oc VU ۰ ۸‏ الغزالي 


۳1 : ۲٩ ص‎ ١ ج‎ 


— ity — 


ج j‏ ص ۰ ۳۱۲ ۰ ۰.۸ 
ج ١‏ ص ۲۲۲ : 1 
tle‏ ۲۲۱ ۰ ۸ 

فارس » بشر 
ج ۱ ۰ ص YA‏ : € 
ج ۲ » ص ۱۹۱ : ۸ 
ج ۲ » ص ۱۹۷ : ۱۱ 
أبو فارس › محمد عبد القادر 
ج ۲ » ص ۲۰۵ : \A— VV‏ 
ج ۲ » ص ۲۵۹۹ : YA‏ 
الفارسي » سلمان 
va : ۲۷ pole‏ 
الفاسي ‏ عبد القادر 


ج ۲ ۰ ص ۲۶۱ : ۸ 


فاننج 
ج ۲ » ص ۲۱۹ : 4 
فايس » لیوبولد 


ج ۰۱ ص ۱۲۸ : ۲۹ 
7 ص ۱۹۵ : ۳۱ 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۷ : ٦‏ 


غلوور 


ج ۱ ۰ ص ۱۲۸ : وأ < A‏ 


غلیلو 
۲7 اص ۶۷ 2 ۲۹ 
غوايتائن 
ج ۱ ۰ ص ۷۸ : ۰۸ ۲۶ 
ج ١‏ ۰ ص 86 : ۰.۶ ۷ 


غولیس . یا کوب 
ج ۲ »ص ۷۲۷ : ۱ 


oc VT cA CV : ۲۰۱ pote 


VV « YO 
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فروخ » عمر 
ج ١‏ ص ۱۹۵ : YA‏ 
فروید 
ج ۱ ۰ ص ۳۳۲ : ٩‏ 
فرین » کریستیان 
ج ۲ » ص ۷۷ : ۱٩‏ 
فستنفلد ¿ فر دیناند 
ج ۲ » ص cH ۰1 ۰ ۱ TVA‏ 
١8 ۰‏ 


۰.۱۸ cA (® : ۷۹ ج 5 ص‎ 
۲ ٩ ¿< YN 


ج ۲ ۰ ص ۸۰ : ٩‏ 
ج ۲ ۰ ص ۰۸۱ ¿AA ۰ ۱۷ ۰ ٩‏ 
۲۸ 
ج Y‏ ۰ ص ۰:۸۲ ۱۵ ۰ ۰۱۰ ۲۷ 
YA‏ <¿ 55 ¿ ۳۰ 
فضل الرحمن 
ج ۱ » ص ۱۸ : ۱۵ 
فكري › onl‏ 
ج ۲ » ص ۸۸ : ۷ 
ابن فلاح » عنترة 
ج ۲ ۰ ص ۲۰۶ : ۱۳ 
ج ۲ » ص ۲۰۲۱ : ۱۷ 


— ۵ — 


ابن فتحون ¿ محمد بن خلف 


YA 


۱۱ 


۱ ٩ < ۱ ۶ 


۱ ۶ ع‎ À 


ج ۲ » ص ۲۹۱ : 


ابن فتیق 


ج ۰۱ ص ۳۷۱ : 


فخري ماجد 


: ۲۲۱ ص‎ tle 


أبو الفدا إسماعيل 


ج ۲ ص ۷۵ : 


أبن الفر ات 


ج ۰۱ ص هلا” : 


فرانکو 


ج ۱ ۰ ص ۲۱۵ : 


ابن الفر خان 


ج ۲ › ص ۳۲۳ : 1 


ابن الفرضي . عبد الله بن محمد 


| ° : 


VAY ص‎ c ۲ ج‎ 


ج ۲ » ص ۲۲۹۱ : + ۱ 


۱ 


الفرغاني 


ج ۲ » ص ۷۷ : 


فرفوریوس الصوري 


ج ۲ » ص ۲۰ : ۱۳ 


فوسيوس 
ج ۲ » ص ۲۱ : 8 ۱ 
الفوطي » آبو بكر 
ج ۰۱ ص ۳۷۱ : ۲۷ 
فون جرونبوم . جوستاف 
ج ۱ )عاص ۱۱ ۲ : © ع A‏ 
ج ۰۱ص ۳۹۰ : ۰۱۷ ۱۸ 
فیات 


ج ۲ » ص ۸۰ : c NY‏ ۲۲ ۸ ۲ 
فیاردو « لويس 

ج ۰۲ ص ۲۹۷ : ۱۵ 
فيزجرالد 


ج ۱ ۰ ص ۱۸ : ۱۱ 
ج ۱ ص ۷۸ : YY‏ 
ج ۱ ۰ ص ۸۹ : ۶ ۰ ٩‏ 


فیسالیوس 


ج ۲ 4 ص 6۵ : ۵ ۲ 


فیشر » فريدريك 
ج ۲ )عاص ۲۷۸ . í Y‏ 
فيضي 


۱۷ : ۱۸ ص‎ tle 


۳۹ 


YV ع‎ Ye 


۱ 


ج ۲ » ص ۲۰۸ : 
YC‏ ص ۲۰۹ : 


فلهاوزن « یولیوس 


ج ۱ » ص ۱۲6 :۰ 


۳ 


ج ۱ ۰ ص ۰۱۲۷ 
اج ۰۱ص 195 : 


فسنت . | . ب 


۰ ۲ | ص‎ > Ya 
رای‎ T 


ج ۲ ص ۸۷ : 


الفهري + حبیب بن عبيدة 


A: 


ج ۲ > ص ۲۰۰ 


a : 


ج ۲ » ص ۲۰۰ 


فهمي . ابو یوسف 


ج ۰۱ص 85 : ۰۱۲ ۲۶ 


د ۱ 


ابن فهيرة , pe‏ 


ج ١‏ + ص ۱۵۶ : 


قو 3 کارادي 


ج ۱ ۰ ص ۲۲ : ۳۱ 
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ق القاضي عبد الوهاب . بن علي بن نصر 
ج ۲ » ص Vit‏ : ۱۵ 
القادياني ¿ مرزا غلام أحمد ج ۲ ۰ ص ۲۰۰ : ۲۹ 
ج ۰۱ ص ٦ : ٦۷‏ ج ۲ » ص ۲۰۱ : ۰۱۵ ۱۷ 
ج ۲ » ص ۲۱۲ : ۱۰ 


YY : ۲۱۷ et ۲ ج‎ 


tle‏ ص ۱۱ ۲ : 2 ٩‏ 6 ۲ القاضي عیاض 

۳۹ 

ok : ۲۹۵ ص ۲۱۳ : ۱۰ ج ص‎ Y€ 
ابن القاسم بني القبطرية‎ 


ج ۰۱ ص Y€ ۱ ۸ ۰۵ SAA‏ » ص ۳۲۲ : ۱ 


ابو القاسم ابن القبطورنة ç‏ عبد العزيز 


ج ۰۲ ص ۲۵ : ۱ ج ۲ » ص ۲۹۵ : ۱۵ 


قاسم محمود فبيسي 6 حسن 


ج ۰۲ ص ‏ ۳۳۸ : ۲۵ ج ۱ ۰ ص ۲۳۷ ۰ ۳۲ 


ابن القاسم المصري gals‏ 
ج ۲ + ص ۲۳۱۶ : ۲۸ ج ۱ + ص ۶۶ : ۱۳ 
ج ۲ t‏ ص ۲۱۷ : ۲ أبن فتيبة 
ج ۱ » ص ۲۶۷ : ۷ pile‏ هه : ۳۱ 
ج ۲ » ص YAN‏ : ۲۰ ج ۱ ۰ ص ۸٩‏ : ۷ 
قدامة 


ج ۲ » ص ۲۰۱ : 4 
ج OV‏ ص ۸۱ : ۱۷ 
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۳۰ ع‎ Y£ < ۷ 


2 (۳ 


ج ۲ » ص ۲۱۲ : ۲۵ 


ج ۲ » ص ۲۱۷ : 
ج ۲ » ص ۲۱۸ : Y‏ 


ج ۲ » ص ۲۱۹ : ۰۲ ۲۰ 
ج ۲ يدص ۲۲۵ : ۲ ۰ ۱۲ 
ج ۲ » ص ۲۵۸ : ۲۲۱ ۰ ۲۸ 


ج ۲ » ص ۲۱۶ : ۲ ۱ 
ج ۲ » ص ۲۱۷ : £ ۲ 


القرطاجني 
ج ۲ » ص ۲۸۱۲ : 4 ۱ 


القرطبي + عریب 
ج ۲ ص ۸۷ : ۲۱ 
ج ۲ » ص ۲۲۰ ۰ ۱۱ ۰ 
٩‏ ۲ 
ج ۲ » ص ۲۲۲ ۰ ۱۲ 
ج ۲ » ص ۲۲۵ : ۲۶ ۰ ۲۵ 
ج ۲ » ص ۲۹ : 5 
ج ۲ » ص ۸۲ : ۷ ۰ ۱۱ 
ج ۲ + ص ۵ : ۷ ۰ ۲۶۸ 


ج ۲ 4 ص Of‏ : ۲۲ 
ج ۲ » ص OA‏ : ۱۷ 
ج ۲ » ص 16 : ۲ 
ج Y‏ ص ۱۷ : £ 
ابن ¿ó À‏ سنان بن ثابت 


ج ۲ ۰ ص ۱۸ : ۲۷ 


ابن قدامة » عبد الله بن أحمد 


YV. 
Y£ ۷ 
۱۸ — ۷ 
۱۸ ۳ 

١ 5 
۲۱ ç YŠ 

CAV ۰ ۱۵ 4 4 
۱۰ ۸ 

Yi oc ۱۱ 6 4 
5١ دل ع‎ 

۱1 

۳ 


ج ۲ » ص ۲۱٩‏ : 
ج ۲ » ص ۲۶۱ : 
ج ۲ » ص ۲۶۱۲ : 
ج ۲ » ص ۲۶6 : 
ج ۲ t‏ ص ۱۵۱ : 
ج ۲ » ص ۲۱۰۰ : 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : 


Ya ¿Y£ ۹ 


ج Y‏ » ص ۲۱۲ : 
ج ۲ » ص VAY‏ : 
ج ۲ » ص ۲۱۶ : 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : 
ج ۲ » ص ۲۱۸ : 


القرشي . عثمان بن أبي عبدة 


ج ۲ » ص ۲۰۰ : ۸ 
القرشي ١‏ مهاجر بن نوفل 

ج ۲ » ص ۲۰۶ : ۱۵ 

ج ۲ » ص ۲۰۱ : ۲۲ 

ج ۲ » ص ۲۰٩‏ : ۲ 
القرضاوي ‏ يوسف 

ج ۲ » ص ۲۰۵ : ۲۱ - ۲۲ 

ج ۲ » ص ۲۱۱ : CO‏ ۲۱ 

ج ۲ » ص ۲۱۲ : ٩‏ ۰ ۲۱ 

ج ۲ » ص ۲۱۶ : ۲۲ 

ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۱4 ۰ Ve‏ 


س — 


ج Y‏ » ص ۱۱ : ۵ 

ج ۲ » ص ۱۲ : ۱۱ 
القلقشندي 

ج ۲ » ص ۲۲۱ : ۲ 
قلوفان » لوسيان 

ج ۲ » ص ۱۷۶ : You Y‏ 
القنائي » حمد بن محمد 


A : ۲۷۲۱ ؛ ص‎ Ve 


بي 


قوبنو 
ج ۲ ۰ ص ۱۵۱ : ۱۷ 
ج ۲ » ص ۱۵۲ : ۲ < £ 
قوتية 


ج ۲ » ص ۱۸۵ : Ó‏ 
ج ۲ » ص ۱۶۱ : Yo‏ 


۱۳ : ۲۲ ص‎ tle 
۰ ۱۸ ۰۱۰ 6 ۱ : YY ص‎ t ۲ ج‎ 
۲ 


ج ۲ » ص ۲۶ : ۳ 


ج ۲ ۶ ص ۲۱ : ۰۱ ۲۵ 
ج ۲ ۶ ص ۲٩‏ : ۰۲ ۲۵ 
ج 5 ص VE‏ : ۰۲۰ ۲۳ 


القريشي » رضا محسن 


: ۵ بت 4 


۱۷ 
١ 5 
۱۷ ١1 
۱۷ 


۳۰ 4 ۲٩ — YA 
۰ 4 UA > ۵ 
YA ع‎ ۲۳ c ۲۲ ¢ 


Y. ۸ 
۱۳ 


۱ 
Y" 


vY 


ج ۲ )اص ۲۱۷ 


Ole Š ابن‎ 


ج ۲ ۰ ص ۲۸۶ : 
ج ۲ » ص ۲۹۶ : 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : 
ج ۲ » ص ۲۶۱ : 


القزويني » ز کریا 


ج ۲ ۰ ص ۸۰ : 
ج ۲ » ص ۸۱ : 


۱۲ ۰ ۱۳ c ۰ 


القشوري + نصر 


: ۲ ۷ ۵ ص‎ > ١ ج‎ 
: ١/81 ص‎ ç ١ ج‎ 


=-= 


قطب ‏ سید 


: ۵ pole 


ج ۱ + ص ۱۷۱ : 
ج ١‏ > ص ١55‏ ۰ 


أبو قلابة 


ج ١‏ > ص ۸۰ : 


القلصادي « علي بن محمد 


YY 
\ 
,— Y 


— tt — 


ج ۲ ۰ ص ۲۸ : 
ج ۲ » ص ۲۹ : 
ج ۲ » ص ۶۱ : 


ابن القوطية . محمد بن عمر کارستن 


ج ۲ » ص ۲۸۶ : ۱۷ ج ۲ » ص ۲۵۸ : ۲۰ 
ج ۲ » ص ۲۹۰ : ۲۰ ج ۲ + ص ۲۱۹ : 1 
ج ۲ » ص ۲۳۹ : ۱۲ 
ج ۲ » ص ۲۶۱ : YO‏ ج ۱ » ص ۲۶۸ : YY‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۵ : ` 
قولفان ¿ لوسيان ج ۱ص ۲۱۰ : ۱۰ 
ج ۲ » ص ۱۹۱ : Y.‏ کازانو فا 
ج ۲ » ص ۱۹۷ : TY‏ 
۱ ج ۱+ ص ۶۲ ۰ ۱۸ 
‘it ` .‏ 
ابن فيس ع عبد الله ج ۰۱ص ۶۳ : ۰۱ ۰۱۲ ۲۱ 
ج ۲ 4 ص ۲۰۲ : YA‏ ج ۱ + ص ۶۵ : ۲۰ ۰ ۱٩‏ ۰ ۲۷ 
۲ 5 ج ۱ ۰ ص Y : ۲۶٩‏ 
ابن القيم الجوزية 3 


ج ۱ ۰ ص YU : TAA‏ 
ج ۲ + ص لاه : ۲۱ 
ج ۲ » ص ۲۹ : + ۱ الكاساني  Py‏ الدین 
ج ۲ » ص ۲۱۲ : Yo‏ ج ۲ t‏ ص ۲۳۹ : ۱۵ 
ج ۲ )ص ۲۶۹ : م 
3 
— — ج ۲ » ص ۲۵۱ : ۲۰ 


Y" 'YAYOe c ۲ ج‎ 


کاسترو . آمیریکو 


ج ۲ » ص ۲۸۱ : ۲۷ YA‏ 
ج ۲ » ص ۲۸۷ : £ 


الکاتب ¢ yl‏ الحسین 
ج ۲ t‏ ص ۲۱۹ : YA YY‏ 
کاخیجاس . ایزیدورو 


ج ۲ » ص ۲۹۱ : ٩‏ الكاشغري , محمود 
ج ۲ » ص ۲۰۰ : YA — Yo‏ 


كارنبيسکي Ç‏ شار لز 


ج ۲ » ص ۲۷ : ۱ 


ج ۲ » ص ۷۵ : £ ده 


0 _ 


ج 1 » ص ۰٩ ۷ de‏ ۱۳ ۰ 
۵ ۱ 
ج ۲ ص AA ۰۱۶ ۰۱۳ : ٩۱‏ 
ج ۲ » ص ۹۲ : ۱۲ ۰ ۰۱٩۹‏ ۲۳ 
ج ۲ » ¿YY ۰۱۷ ۰٩ : ۹۲ OU‏ 
Y.‏ 
ج ۲ » ص ۰٩ : ۹٩۶‏ ۰۱۲۰ ۱۶ 
ج ۲ » ص ۲٩ : ٩5‏ 
ج ۲ » ص FAV‏ ۱۵ 
ج ۲ ؛ ص ۹۸ : YE‏ 
کراموس 
ج ۲ » ص AV‏ : ۲۶ 
ج ۲ + ص ٩۲‏ : ۱۷ 
کراوس 
ج ۲ ٤‏ ص VE‏ : ۱۶ 
الكرجي 
ج ۲ > ص YV‏ : ۲۱ 
ج ۲ » ص ۲۸ : ۱ 
ج ۲ » ص ۱۷ : ° 
الكرخي , ابن شهدي 
ج ۲ » ص 1۱ : ١‏ 


لكرماني . عمرو بن عبد الرحمن 


ج ۲ » ص ۲۲۶ : 4 
ج ۲ ۰ ص ۳۳۵ : ۷ 


الكاشي . OLE‏ الدین 
ج ۲ » ص Ye : YA‏ 
ج ۲ » ص ۶۰ : ۱۷ ۰ ۱۷ 
ج ۲ ۱٩ : ۲۱ yet‏ 
کانط 


ج ۱ » ص ۲۲۰ : ۲ 
ج ۱ Y£ : ۲۲۶ pec‏ 


کايتاني » يوت 
Yz‏ ؛ ص ۲۸ : ۵ ۱ 
کبلار 


ج ۲ » ص Ye : At‏ 
ابن كثير ¿ الحافظ 

YA : ۶٩۹ ج ۱ ۰ ص‎ 

ج ۱ ص ۱۱۲ : ۷ 

ج ۱ »)ص ۲۲۶ : ۱۵ 

ج ۱ + ص ۲۲۳۰ ۰ ۲۳ 

ج ۲ » ص ۲۲۰ : et‏ ۱۷ 
ج ۲ ص ۲۱۵ : ۱۸ ۲۰ 


كراتشكوفسكي . اغداطیوس 
ج ۲ » ص YA : Yo‏ 
ج ۲ ۰ ص ۷۷ : YA‏ 
ج ۲ » ص YA‏ : ۲ 
ج ۲ ص ۸۸ : ۰۱۱ ۰۱۲ ۲۱ 
ج ۲ » ص TAN‏ ۶ ۰ ۱۱ ۰ ۰۱۳ 
۳۱ 
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۱ 


۱۸ 


۸ 
¿ 


۵ 


ج ۲ » ص ۲۵ : 
ج ۲ » ص ۲۱ : 


ج ۲ »ص ۱۵ : 
ج ۲ > ص ۲۱ : 


ج ۲ » ص ۲۲۲ : ۲ ۶ ۲ 


کوبل 


ج ۲ » ص ۲۱ : ۱۷ 


۱ ۶ ۱ م ۵ ۱ 
۸ ۱ 

۰۲ +۰ 4۱ ٩-۸ 
VG ec Ate ١١ 
¿YY هع‎ 6 ۱ 
۱ ۸ 

۲۲ ۸ ۱۳ + ۵ 
۱ ۸ 

۱۸ < ¥ 

۰۱۷ ۰۱۶ ۱ ۲ 
¿Yt ۰۱٩ ۹ 
¿YY <£ ¢ ۱ 


ج ۲ » ص ۲۷۸ : 
ج ۲ » ص ۲۸۲ : 


۲ ٩ ع‎ ۲۱ + ۲ 


ج ۲ » ص YAY‏ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۸۶ : 


١8 ۳ 


ج ۲ » ص ۲۸۵ : 
ج ۲ › ص ۲۸۱ : 
ج ۲ :ص ۲۹۲ : 
ج ۲ ec‏ ۲۶۱ : 


کودیرا  À‏ انسیسکو 


ج ۲ » ص ۲۷۷ : 


کوربان . هدري 


ج » ص ۲۲۸ : 


YV ع‎ Yt ç YA 


ج ۱ ۰ ص ۲۲۱ :۰ 


۲۹ 


ج ۱ ۰ ص ۲۲۰ : 


۲ ٩ ¢ ۲۲ ۵ Yt c ۲۰ < ۷ 


— 4 ۵۲ __ 


کریسیول 
YC‏ ص ۱۷۲ : ٤‏ 
ج ۲ » ص ۱۹۱ : Ye‏ 


کشاجم 
ج ۲ 4 ص ٠١‏ : ۲ 
ابن کعب . آبي 
ج ۱ ۰ ص ۶۱ Vir‏ 
ج ۰ ص ۸۰ : ۱ 
ج ١‏ ص ۲۷۱ ' Yo‏ — ۲۲ 
ج ۱ ۰ ص ۲۷۷ : 1 
كعب الاحبار 
ج ۱ ۰ ص ۲۷ : ۲۰ 
SS‏ فتسف 
ج ۲ ص ١ : ۸٩‏ 
ج ۲ » ص CP ٩۱‏ 
الكلبي . دحية 
ج ۱ ۰ ص ۰/۰ ۲ 
ج ۱ ۰ ص ۱۶۸۰ : 
الکندی 


w 


۲ ۸ ۷ 


ج ۱ ۰ ص ۲۱۲ : ۰۸ ۱۲۳ 
ج ١‏ »ص ۲۲۲ : ١‏ 
ج ۱ ۶ ص ۲۲۱ : ۷ 


\V 


۳۰۲ مل‎ AY 
£ < ۱ 
۱ 


۱۳ -- ۲ 


۲۹1 


۱۳ 


کومیش . رینولد 


ج ۱ ۰ ص ۲۸۶ : 


كونتري . رینهولد 


ج ۱ ۰ ص ۲۸۵ : 
ج ۱ t‏ ص ۲۸۲۱ : 
ج ۰۱ ص ۳۹۱ : 


كوندي ‏ خوسيه 


ج POV‏ ۲۸۱ : 
ج ۲ ۰ ص ۲٩۹۷‏ : 


کوهلر » جوزیف 


ج ۲ » ص ۲۲۸ : 


كيبلن » ردیوارد 


ج ۰۲ ص ۱۲ : 


کيتاني 


ج ۱ ۰ ص ۱۳۰ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۲۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۲۷ : 


ابن کیسان ‏ صالح 


ج ١‏ ۰ ص YY ۰۲۱ : ٩۱‏ 
ج ۱ ۰ ص ٩۲‏ : ۱ )ع ۳ 6 5 ع ۱۲ 


كيلدغ ؛ رودواد 


ج ۲ + ص ۲۶ : ۳ 


۲ ۵ ۰۲۱ c ۹ 
YV 6 ۲۰ « ۱ 
ç YY « V < * 


c ۱۰۱ 6 ۷۲ ع‎ 1 


۳ < Y 


\o 


۱ 


۱۱ cit 
۱ ٩ 


۱۷ 
۲ ۵ 


Yo 


YV 
۱ 
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ج ۱ t‏ ص ۲۲۱ : 
tle‏ ص ۲۲۲ : 
ج ۱ )اص ۲۲۲ : 


Ye 


ج ۱ ۰ ص ۲۲6 : 


YY ع‎ Y + ۹ 


ج ١‏ ۰ ص ۲۲۷ : 
ج ۱ )اص ۲۲۸ : 


كوري . ماري 


ج ۲ ۰ ص ۲۰ : 


کوسجارتن 


ج Y‏ ص ۸۷ : 


کولسون 


ج ۱ ۰ ص 18 : 
ج ۱ ۰ ص ۷۲۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۷٩‏ : 
ج ۲ »)ص ۲۱۸ : 
ج ۲ » ص ۲۱۸ : 


کولومبو 
ج ۲ ۰ ص هه : 


کولومیلا 


ج ۲ + ص ۲۲ : 


كولي 


ج ١‏ ص ۲۲ : 


ج ۱ ۰ ص ۱۲۷ : 


۱۹ 
۱۸ 


۵۹ 
vy 


۳۱ 


۱۱ 


í ) ۲ 
YA 


۵ عن ۱ 


۲ ٩ ° 


لذریق 


ج ۲ » ص ۲۹۹ : 
ج ۲ 4 ص ۲۰۰ : 


gl‏ لغد » جانيت 


: ۲۹۹ wile 
: ۲۸۹ ج ۱ » ص‎ 


لفیاس + س 


ج ۲ › ص ۲۱ : 


ج ۲ » ص ۲۲۳ : 


أبو لهب 


ج ١‏ دعص ۱۵۳ : 


اللواتي » علي 


ج » ص ۱۸۲ : 
ج ۲ ص ۱۹۰۱ : 
ج ۲ » ص ۱٩۷‏ : 


لوبون Ç‏ جو ستاف 


ج ۰۰۱ ص ۲٩‏ : 
the‏ ص ۲۱ : 


ابن لوقا . قسطا 


ج ۲ + ص ٩۲‏ : 
لوك » Oe‏ 


ج ۲ ۰ ص ۱۱۳ 


— tot — 


1" 


کیمون 
ج ۰ ص ۱۲۷ : ۶ ۲ 
j —‏ — 
لاروي » عبد الله 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۹ : ۳۳ 
لافیتو 
Ve‏ ص ۱۶۳ : ° 
لاقارد Soc‏ 
ج ۲ » ص ۲۱ : YY‏ 
لا متس 
ج ۱ ۰ ص ۱۲۰ : ۸ 
لاج ۱ص ۱۳۰ ۳۰ 
ج ۰۱ ص ۱۱۷ : ۷ . 
ج ۰۱ص ۱۱۸ : ۱۱ 
ج ۱ص ۱۸۸: ۱۸ 
٢‏ جم ١‏ ص ۱۱۲۲ : ۱ 
ج ۲ ص ۱۷۲ :۳۰ 
ج ۲ » ص ۱۹۱ : YA‏ 
لاو ست 
ج ۰۱ ص ۲۵ : ۱۸ 
أبيري + جیرمو 
ج ۲ » ص ۳۲۰ : ۲۰ 


a : 


ليوتي «المارشال» 


ج ۱ ۰ ص ۲۱۵ 


— — 


ابن ماء السماء , أبو بكر عبادة 


\YV—AT : 


YA 
۳۹ 


۱۹ 


YV 


ج ۲ » ص ۲۱۷ 


ج ۱ ۰ ص ۲۷۵ : 


ابن ماحد ¢ أحمد 


ج ۲ 4 ص ٩۱‏ : 


ج ۲ » ص ٩۲‏ : 


ج ۰ ص ۱۲۷ : 


مارس » جورج 


ج ۲ » ص ۱۷۶ : 
ج ۲ » ص ۱۹۷ : 


مارسین 


ج ۱ ۰ ص ۱۲۰ : 


مار کس 


ج ۱ ۰ ص ۱۸۵ : 


YA 

۱۷ هع‎ ۲ 
۳۱ c YA ç ۷ 
۱۰ 4 ۲ 


CY. ¿Y ۸ ۱ ۱ 


YY ¢ ۹ 


ry — ۲ 


Y + 


— £00 — 


ج ۲ + ص ۱۱ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۱۵ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۲۸ : 
ج ۲ » ص ۱۲۹ : 
ج ۲ » ص ۱۳۰ : 


YY 


لو کلار ¢ لوسيان 


ج ۲ t‏ ص ۱۶ : 


لو کور » شارلز 


ج ۲ » ص ۱۵ : 


لولدج 


ج ۲ t‏ ص ۲۷۲۸ : 


لويس . برنارد 


۱ ص ۲۱۲ : 
ج ۱ + ص ۲۱۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۹ : 


ليال . شارلس 


ج ۲ » ص ۸۶ : 


الليث 


ج ١‏ ص ۲۱۶ : 


: ۱۶۲ ص‎ tlhe 


Y£ «Vcd 


١‏ ۱ )ع 


۰ "1 6 Y 


؟ ١‏ 
ال ۰ ۱ 


Y £ 
YY ۵ ۸ 
۱ ۶ 


۲۲ ۱ 


۲ — ۸ 
YY 


YA < YV 


۵ N 


۱۰ 6 1 
۱۷ V1 
YV c ۲1 
۲۲۳ c V1 
Y £ 


مار و ج ۱ ۰ ص ۲۷۷ : 
ج Y‏ » ص ۱۷۱ : ۲ ج ۱ ۰ ص ۲۷۸ : 
c ۲‏ ۱۶ 6 ۲۲ 
ماسکر اي ج ۰۱ص ۳۸ : 
ج ۰۲ص OVE ۷ : 1٤۳‏ ص ۲۸۱ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۵ : o°‏ ج ۱ »ص ۲۸۷ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۸٩۹‏ : 
ماسینون » لويس ج ۱ ۰ ص ۲۹۰ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۵ : ۱۸ ج ۲ » ص ۲۷۸ : 
ج ۱ ۰ص ۱۲۰ : ۲۲ ماشاء الله اليهودي 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۲ : ۱۲ ۰ ۱٩‏ ۰ ۲۱ 
ج ۰۱ ص ۳4۸ : Y€ ٩‏ » ص ۲۱ : 


ج ۰۱ ص ۳۹۳ : ۰۲۸-۲۷ ۳۰ ماکدونالد ‏ دانکان 


ج ۱ » ص ۲۱۵ : 1١‏ » 4 6 ۱۵ ۰ 


ج ۱ ۰ ص ۲۶۹ : 
YA ۷‏ ج ۱ ۰ ص YOY‏ : 
ج ۱ » ص ۲۱۱ : ۰۸ ۱۰ ج ۱ + ص ۲۸۶ : 
ج ١ء‏ ص ۲۷۰ : ۰۱ ۱ ۰ ۰۱۱ ج ۰۱ ص ۳۸۷ : 
۱٩ O ۱۸ ۰ ۱۵ YY‏ 4 ۲۱ 4 ۲۲ ۰ ج ۰۱ ص ۳۸۸ : 
۶ » ۲۸ ج ۰۱ ص ۳۸۹ : 
ج ۱ 4 ص ۲۷۱ : كع ۷ 4 ۲۰ ۰ 
۷ ما كولك 
le‏ ۰ ص ۲۷۲ : 4 Ve‏ ج ۲ » ص 515 : 
جم ¿q C1 4 ۳۳ : ۲۷۲ pot‏ 
5 مالك 
ج ۰۱ ص ۳۷۶ : ۰۲ ۰۱۳ ۱۷ ج ۱ ۰ ص ۸۷ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۷۰ : ۱۱ ج ۱ ۰ ص ۸۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۳۷۲۱ : ۰۵ ۰۱۰ ۱۲ ج ۱ + ص ٩۰‏ : 
tle ۳۷‏ ص ۱۰۰ : 
ج ۰۱ ص ۱:۵ : 


— tos — 


ج ۱ ص ۱۰۱ : CV‏ 4 6 ۱۳ ۰ ااماوردي 
CVV ۰ ۲۲ 6 ۲۰6 ۱۹6 ۱۲ VE‏ 
۳۸ 

ج ۰۱ ص ۱۰۷ : ۰۶ ۵ ۷ 
ج ۱ Gee‏ ۱۱۰ : ۱۱ ۰ ۲۳ » ۲۷ 
ج Y‏ » ص VAS‏ : ۱۳ 

ج ۲ » ص ۲۰۸ : ۲۸ - ۲۱ 

ج ۲ + ص ۲۱۲ : Ve ۰ ۱٩‏ 
ج ۲ ۰ص ۲۲ : ۱۲ ابن المبارك آحمد الزييدي 
ج ۲ » ص ۲۲۹ : ۱۱ 

ج ۲ » ص ۲۶۱ : ۲۶ + ۱۷ 


ج ۲ » ص ۱۲۳ : ۱۷ 

ج ۲ » ص ۱۲۳۹ : YY‏ ۲6 

CVV ۰٩ ۰۲ : ۱۳۰ ج ۲ ص‎ 
۲۰ ۰ ۲۸ 4 ۲۶ 6 ۲۶ ۸ ۱۲۱ c VE 
CVV ۰۱۲۳ CV ۰۱۳۱ ج ۲ » ص‎ 
Y. 


ج ۱ ۰ ص ۱۱۶ : ۱۳ 


poll ۱‏ د 
ج ۲ص ۲۸۲ : ۳ لمبر 
ج ۲ . ص ۲۵۵ : ۸ cle‏ ۶۱۱ : ۲۲ ۰ ۱۶۸ 
ج Y‏ ص ۲۱۱ : 4 
ج Y‏ ص ۳۱۰ : ۰۱۸ ۱٩‏ ج ۱ » ص ۰۲۷۵ ۱۸ 
ابن مالك ابن مجاهد ¿ احمد بن موسی . 
ج ۰۱ص ۱۰۰ : ۱۲ ۲۳ YE‏ ص ۳۷۲ : ۰۲۲ ۲۷ 
ج ۱ ۰ ص ۱۰۱ : ۲۶ ۰ ۲۵ المجريطي , مسلمة بن أحمد 
الما مون «خليفة) ج ۲ص ۳۳۳: ۰5 (AY ۰٩‏ 
ج Y‏ ص \e ۲۷ : ٤٤‏ ۲۶ 
Yz‏ ص tl‏ ۱۱ ج ۲ » ص ۱۲۵ : © 
ج ۲ » ص ٩۱‏ : ۲ ابن محمد ‏ القاسم 


۱۲ : ۲ Y > 

۲۱ : ۰۳ pete eee 

oJ ان‎ wile 

شراب + زبس د عوض 
YA \ 2‏ : ۷ 

۲ : ٩۶ ج ۲ » ص‎ wes C 

٩ ۰ ۲۹۰ eile 


— {ov — 


مرعشلي ¿ ندیم 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : 
مر غليوث 


ج ۰۱ ص ۱۳۰ : ۲۱ 


YY 


Y. : ١١7 ج ۰۱ ص‎ 


المرغيناني 

ج ۲ » ص :YYo‏ ۲۶ ۰ ۲۷ 
ابن مروان » عبد المللك 

ج ۱ ۰ ص ۲۹ : ۲۶ 
مروة 6 نصير 

YY : ۲۳۷ tlhe 
ریم‎ 

۲۶ : ص.۰۱‎ Ole 
ابن مزاحم . الضحاك‎ 

ج ۰۱ ص 8١‏ : ۲۳ 
المستتصر . الحکم 

ج ۲ t‏ ص ۳۳۰ : ۱۱ 

ج ۲ ۰ ص ۳۳۵ : ۱٩‏ 
ابن مسرة 

۲۰ : ۲۷۹ ص‎ Ole 

ج ۱ ۰ ص ۳۹۱ : ۱ 


محمود . عبد الحليم 


ج ۱ + ص ۱۹۵ : ۱۸ 
مخز وم 

ج ۱ ۰ ص ۱۸۸ : ۲۱ 
مد كور ء ابراهیم 

ج ۱ ۰ ص ۲۰۸ : A‏ 

ج ۱ c‏ ص ۲۱۲ : YO‏ 
المرا كشى » أبن البناع 

ج ۲ » ص ۲۸ : YO‏ 

ج ۲ » ص ۲٩۹‏ : ۲ 4 ۲۵ 

ج ؟ ص ۶۱ : ۲ 

tle‏ ص ٩۲۱‏ : ه 


المراكشي » الحسن بن علي 


ج ۲ » ص٤٤‏ : ۴ 
ج ۲ > ص 8۷ : ¿Yl ¢ ۰ CA‏ 
۱۷ 
ج tv‏ ص 1۷ : ۶ ۱ 
المراكشي . عبد الواحد 
ج ۲ c‏ ص ۲۶۹۱ : ۲۳ ۰ ۲ 
ج ۲ c‏ ص ۲٩۹۲‏ : 56 
ج ۲ » ص ۳۲۹ : ۲۲ 
خرسي ‏ م 
tle‏ ص ۱۷۲ : ۱۲ 


— (S A — 


۱ ٩ 6 مأ‎ 
v V 


Yue ۷۰ 6 ۷ 


۷ 
4 ۱۱ ۰ ۱۱ + ۰ 


؟ + 1 

Y < 

١5 

۰ ۱۲۰ 6 ٩ ۸ 


۱۲ e ۷۲۰ » ۲ 
۷ 

۱ 

r". 

۱ ۵ ۶ 


ابن مسکویه 
ج ١‏ وص ۲۲۲ : 
مسلم «الرو ایة» 
ج ۱ ۰ ص ۶۱ : 
ج ١‏ )ص ۱۸۱ : 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : 
ج ۲ » ص ۲۱۶ . 
ج ۲ » ص ۲۱۷ : 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : 


ابن مسلم » مهدي 


: ۲۰۶ ج ۲ » ص‎ 
YV < YN 


ج ۲ » ص ۲۰۸ : 
المسیح «عليه السلام) 


ج ۱ ۰ ص ۲۷ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۸ : 
YV < ۵‏ 

ج ١‏ ۰ ص ۲۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۱ : 
ج ۱ ۰ ص 6۲ :۰ 
Yo c YY‏ 

ج ۱ 4 ص 5ه : 
ج ۱ 4 ص ۱۲۸ : 
ج ۲ » ص ۱۸۰ : 
ج ۲ » ص ۱٩۱‏ : 
ج Y‏ » ص ۲۲۷ : 


ج ۲ › ص ۱۸۶ : Yo‏ 

۰ ۱۷ ۰ ۱۰ ۰ ۶ : ۲۰۷ ج » ص‎ 
Ye ¿YY 4 ۲۲ c ۰ 

ج ۲ 4 ص ۲۰۸ : ۲ 

ج ؟ ص ۲۸۲ : ١‏ 


مسروق 
ج ۱ ۰ ص ۸۶ ۰ Yo‏ 
ابن مسعود 


۱۶ ۰ ۶٩ pele 

ج ۱ ۰ ص ۸۰ : CO‏ ۲۱ 

ج ۱ ۰ ص ۸۲ : YO‏ 

۲٩ : ۸۶ eile 

ج ۱ ص ٩1‏ : ۰۱۱ ۱۲ ۰ ۱۵ 6 
YY‏ ع ۲۷ 

۰ ۸ ۰۷ ۰ ۱۰۱ : ٩۷ ج ۰ ص‎ 
IY ۲ ۰ ۰ 

CVT ۰ ۷۲۰ ۰ ٩ : ۱۰۲ ج ۱ 4 ص‎ 
¿YV 4 ۲۲ 4 ۱۰۲ ۰ ۶ 

ج ۱ » ص ۱۳۲ : £ 

ج t‏ ص ۲۷۱ : ۲۵ 

ج ۱ ص ۲۷۷ : | 

ج ۲ » ص ۲۹۵ : ۲ 

ج ۲ + ص ۲۹۱ : ۲ 


المسعودي 


ج ۲ » ص ۸۱ : YV.‏ 
ج ۲ » ص YA : ٩۵‏ 


— £04 س 


المقري . أحمد بن محمد 
ج ۲ t‏ ص ۲۹۹ : ۲۶ 
ج ۲ + ص ۳۰۰ : ۱٩‏ 
ج ۲ t‏ ص ۲۲۳۰ : £ 
ج ۲ » ص ۳۳۹ : ۲٩‏ 


المقريزي 

ج ۲ ۰ ص ۷۸ : ۱۷ 
ابن المقفع 

ج ۲ » ص ۲۲۲ : YA‏ 
المكناسي . ابن غازي 

ج OV‏ ص ۳۸ : ۱٩‏ 
المكناسي . محمد بن أحمد 

ج ۲ ص EV‏ £ اه 
مكي . محمود 

ج Y‏ + ص ۲۸۲ : ۱۷ 

ج ۲ » ص ۳۳۸ : ۲۰ 

ج ۲ ص ۳۳۰ : ۲۰ 
الملکي 

ج ۰۱ ص ۳۷۲ : ۱۷ 
الممتحن . الزیج 


ج ۲ » ص ۱۷ : YY‏ 


t° —‏ س 


مسيلمة الكذاب 

ج ۲ ص ۲۲۰ : ١٥سا‏ 
المصري . رفيق 

ج ۲ »ص ۲۰۵ : ۱۸ 
ج ۲ »ص ۲۱۷ : ec VA‏ ۲۱ 
المصري . عبد الله 

ج ۲ » ص ۱۹۸ : ۲۶ 
ابن مطرف ¢ آحمد 

ج Y‏ ص ۲۲۱ : ١١‏ 
المطیعی ‏ محمد نجيب 
ve‏ » ص 51١1١‏ : ۱۲ ۱۵۰ 
ج ۲ » ص ۲۱۸۵ : ۱ 
ابن مظعون , عنمان 

ج ۱ » ص ۱۸۱ : ۲۳ 
المعري . آبو العلاء 

ج ۲ » ص ٩۰‏ : ۲۲۳ ۲ 
المغيرة 

ج ۱ et‏ ۲۲ : ۲۵ 
المقدسي 

ج ۲ ۰ ص 86 : ۰۱۳ ۲۳ 
ج ؟ ص YA : ٩۹۶‏ 

ج ۲ ص ٩۱‏ : ۰ ۷ 


المناوي ¿ محمد عبد الرژوف ابن منظور 
ج Y‏ ۰ ص pete ۷ : ۲٦۸‏ ۲۱۳ : 4 


ج Y‏ » ص ۲۱۵ : YY‏ 
ج ۲ ١ : ٩۱ ç‏ ۲ ۱ 
Ç‏ 3 ابن مقد ¢ اسامة 
أبن منبه » وهب 
ج ۲ + ص Y1 ۰۲۵ rds‏ 


ج ee‏ ۱۹۳ : ۲۱ ج ۲ » ص ۲۲۰ : ٩‏ 


ابن منتیل » أحمد بن فرج المهدي ¢ العباسى 
ج ۲ » ص ۲۰۷ : ۲ 6 CY‏ مع ج ۲ص ۸٩‏ : ۸ 
۲٩ < Y‏ ۱ 
eve‏ ۲۰۸ : ۲ ۰ ۸ لمهلبي 

منجانا ج ؟ ص.1٩‏ : ۷ 
ج ۰۱ ص ٩ : ۸٩‏ موسوليني 

المنجد + صلاح الدین ج ۱ + ص ۱۶۲ : Ye‏ 

١ عليه‎ 

ج ۲ 4 ص ۱۹۶ : ۲ a) gt‏ لسلام) 


المنذري ¿ الحافظ ظ ج ۱ ۶ ص ۲۱ : 5 
ج ۰۱ ص ۳۸ : ۲۶ 
ج ۱ ۰ ص ۸۱ : 1 
المنصور ¿ أحمد ج ۱ + ص ۵۰۱ : Veo‏ 
ج ۰ ص ۰۳ : ۲۶ 
ج ۱ ۰ ص ۱۵۱ : ۱۲ 
المنصوري ج ۰۱ ص ۱16 : ۱۶ 
ج ۱ ۰ ص ۱۷۱ : ۷ 
ج > ص ۲۲۱ : YU‏ 


ج ۲ » ص ۱۸ ۲ : a‏ 


ج ۲ » ص ١ه‏ : ۳۷ 


ج Y‏ ص ۲۱ : ۸ 
منطانوس + ریجیو 


ج ۲ » ص 15 : ۲ 


— í — 


۱۷ 


ه ع í‏ 

۸ 

١ 5 

Yo 

۱۲ 6 ۱ 
۳۱ 6 ۱۶ 4 1 


YA 


۱ 4۸ ۲ » \ 


۳۹ 


۲ 


۳۳ 
Ye ۵ ۱۷ AY 
۱۱ 


مونرو » جيمس 


: YAY ص‎ c Y ج‎ 


مونس ‏ حسين 


ج ۲ » ص ۱۸۱۲ : 
ج ۲ » ص ۲٩۰‏ : 
ج ۲ » ص ۲۹۸ : 
ج ۲ » ص ۲۲۲ : 
ج ۲ » ص ۲۲۸ : 
ج ۲ » ص ۲۶۱ : 


مونلث » س 


ج ۱ t‏ ص ۲۱۲۱ : 


مولي ç‏ ريني 


ج ؟ ؛ ص ١55‏ : 
ج ۲ » ص ۱۶۲ : 
ج ۲ » ص ۱4 : 
ج ۲ » ص ۱۵ : 


موير . سير ولیم 


: ۱۳۰ ص‎ tle 

ج ۱ ۰ ص ۲۲۳۶ : 

ج ۱ ۰ ص ۱۲ ۲ : 
الميداني » عبد الغني 

ج ۲ » ص ۲۵۶ : 


ج ۲ » ص ۲۱۱ : 
ج ۲ » ص ۲۱۸ : 


هأ 6 


© ۲ 


— ۱۲ — 


موسی ع سلامة 
Yz‏ ص ۱۱ : 1 ۲ 


موسی ¿ محمد یوسف 


VE : ۰۵ wile 
۱۳ : ۲۳۷ ج ۰ ص‎ 
۲ » ۲ : ۲۱۱ ج ۲ » ص‎ 


ج ۲ » ص ۲۱۳ : ١‏ 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۱۸ 
ج ۲ » ص ۲۱۷ : ۷ 
ج ۲ » ص ۲۲۵ : ۱۷ 
ج ۲ » ص ۲۲۵ : ۱۲ 
ج ۲ » ص ۲۱۸ : ° 


الموصلي ¿ عمار بن علي 
ج Y‏ ص ٩۸‏ : ۱۵ 
مونتایث 6 بدرو 
ج ۲ » ص ۲۷۱ : ۳۰ 


۰ ٩ 4 ۵ 


ج ص ۲۷۷ : 
۱1 





مونتجومري ‏ فولیم 


ج ۱ » ص ۲۱۲ : ۱1 


مونتسکیو 
ج ۲ » ص ۰۲٩ : ۱۰٩۹‏ ۳۰ 
ج ۲ » ص ۱۱۰ ۰ ۲ ۰, CV‏ 
۶ <¿ ۵ ۱ 


ج ۲ epi‏ ۱۵۶ : ۲۷ 
میور 


ج ۱ ۰ ص ۱4 : ° 
ج ۱ t‏ ص ۱۳۶ : ۲۱ 


نابلیو ن 
ج ١‏ ؛ ص o : ATA‏ ۱ 
poll‏ عبد الرحمن 


ج ؟ ۰ ص 5ه : ۱۵ 
ج ؟ » ص ۲۲۶ ۰ ۱۲ 


ج ۲ » ص oc ۲۶ : ۲۲٩‏ ۳۱ 
ج ۲ ۰ ص ۳۳۰ : ۲۸ ۰ ۳۰ 
ج ۲ » ص ۲۳۱ ۰ ۲ ۰ © ¿A‏ 


Ya ۵ Y£ « NA ۰ ۱۵ + 4 
۱۰ ۲ : ۲۲۲ ج ۲ » ص‎ 


ابن ناعمة , عبد المسیح بن عبد الله 


ج ۲ » ص ۱۵ : ۳۷ 


نافع «روایة) 
ج ۱ » ص ۱۰۵ ۰ ۰۱۳ ۰۱۶2 Ye‏ 
tle‏ ص ۱۰۱ : 4 ۱۲۱ 4 ۱۶ ۰ 
YY‏ 


ج ۰۱ ص ۱۱۰ : ۲۱ 


ج ۲ » ص ۲۱۲ : ۱۵ 

ج ۲ » ص ۲۱۲ : ١‏ 

ج ۲ » ص 5165 : ۸ 
ميرهوف 


ج ۲ ۰ ص ۰٩‏ : ۶ ۲ 
ج ۲ ۰ ص ۱۶ : ۱۳ 


میکیل آندریه 
ج ۲ 4 ص ۷۸ : ۲ 
ج ۰۲ص ۹4 : ۰۱۷ ۰۱۸ ۲۳ 


۱۹,۰ ٩۱ ج ۲ » ص‎ 
\V : ٩۷ ص‎ Y ج‎ 

ج ۲ » ص AA‏ : ۶ ۲ ع YA‏ 
ابن میلاد ‏ آحمد 


ج ۲ » ص ۱۸ : YA‏ 


میمون العابد 
ج ۲ » ص ۲۹۰ : ۲۵ 4 ۲۷ 
ج ۲ ص ۲۰۱ : 1 ¢ ۱۲ 
ابن میمون ۰ موسی 


ج ۲ » ص ۲۲6 : ۲۰ 


مينورسكي 


١ V PAY ج ۲ » ص‎ 
١ V : ٩۷ ج ۲ » ص‎ 


— ii — 


CF ۰ ۲ ۰ ۱ : ۱۰۰ ج ۱ ص‎ 
۱۲ c AY co » < 

¿V ۰ ۱ 6 ٩ : ۱۰۱ etre 
۲۱ © ۲ 


الندوي > إبو الحسن على 


ج ۲ » ص ۲۱۷ : Ts‏ 


ج ۲ » ص ۲۱۹ : ۲۶ ۰ ۲۷ 

ج ۲ » ص ۲۵۹ : ۲۸ 6 ۳۰ 

ج ۲ » ص ۲۱۸ : ۱۵ ۰ ۱۸ 
ابن الندیم 


vY : ٩۶ ج ۱ ۰ ص‎ 
Y š : ۱۵ ج ۲ » ص‎ 


النسائي 
ج ؟ » ص ۲۱۱ : ۲ ۰ ۱۸ 
ج ۲ » ص ۲۵۹ : Too‏ 


ج ۲ » ص ۲۱۸ : ۱۳ 

ج ۲ » ص ۲۹۱ : Y‏ 
أبن نصر ¿ آحمد 

ج ۲ » ص ۲۳۳ : ٤‏ 
نصر » حسين 

ج ۲ » ص 8 : yo‏ 
نصر » سید حسن 

ج ۱ ۰ ص ۲۸۷ : ۲۰ 


ابن نافع » عقبة 
ج ۲ ۰ ص ۱۸۵ : + 
نالینو 
ج ۲ » ص ۸٩‏ : ۲۰ 
ج ۲ » ص ٩۲‏ : ۱۷ 
الباهي . أبو الحسن بن عبد الله 
ج ۲ ۰ ص ۲۸۸ : ۱ 


ج ۲ » ص ۲۰۸ ` YY‏ 
ج ۲ » ص ۲۲۱ : ۳۱ 


النجار » أحمد 

ج ۲ + ص ۲6۸ : ۱۷ 
النجار . محمد زهري 

ج ۲ » ص ۲۱۵ : £ 
نحاني 

ج ۱ ۰ ص YY : ٩۳‏ 
اللخعي . ابراهیم 


ج ۱ ۰ ص ۸۰ : ۲۳ 
ج ۱ ۰ ص ۸۲ : ۲۱ 
ج ۱ ۰ ص ۸۶ : ۲۶ 


ج ۱ ۰ ص ٩۱‏ : ۰۱۲۰ ۰۱۱ ۱۶ 
ج ۱ » ص cA : ٩۷‏ ۱۶ 
ج ۱ ۰ ص CAV ۰ ۱۱ ۰ ۱۵ : ٩۹۸‏ 


YA ۲ YA ۹ 
۲۷ ۰۲۲ : ۹٩ ج ۰۱ ص‎ 


— ا — 


ابو نواس 


ج ۲ » ص ۲۱۸ : ۹ + Y.‏ 
ج ۲ » ص ۲۱۹ : ۱ V ۰ Y‏ ۰ ۸ 


اللوري 


ج ١‏ ۰ ص ۲۷۱ : ۵ ۲ 


ابن نوفل ‏ ورقة 


ج ۱ ۰ ص ۲۷ ۰ ۲۰ ۰ ۲۲۱ ۰ ۲۵ ۰ 
Y‏ 

١ : ۲۸ get ۱ ج‎ 

ج ۱ ۰ ص ۱۵۰ : ۰۱۱ ۰۱۸ ۲۰ ۰ 
YY ۰ ۱‏ 

۰ ۱۱ ۰۱۰ ۰۸ : ۱۵۱ ج ۱ » ص‎ 
۲۰ ¿ç Yt 4 VE 

۰ ۱۲ Ve A; ۱1۱۶ ج ۱ ص‎ 
Ye ۰۲۳ ۰ ۲۲ c Ve ۵ 

ج ١‏ ۰ص ۲۱۲ ۰ ۱۱ 

ج ۱ ص ۲۲۱ ۰ ۰۲۶ ۰۲۵ ۰۲۷ 
۳۸ 


نو لد که ۰ یو دور 


YY : ۲۳ Oe ۱ ج‎ 


ج ١‏ ص ۲۵ : ۲۰ 
ج ۱ + ص ۱۲۰ : YU‏ 
ج ۱ ص ۱۲۶ : Ye‏ 
ج ۱ »ص ۱۲۳۹ : ۱ 
ج ۱ + ص ۱۱۷ : ۱۰ 
ج ۲ » ص ۷۶ : ۱٩‏ 


ابن نصير » عبد العزیز بن موسی 
ج ۲ » ص ۲۹۹ : ۲۸ 6 ۲۰ 
ج ۲ » ص ۲۲۳۵ : ۵ ۰ ۱۱ 
ابن نصير . موسی 
ج ۲ » ص ۲۹۱ : YY‏ 
ج ۲ » ص ۲۹۷ : ۸ 2 ۱۶ Vue‏ 
ج ۲ »ص ۲۹۹ : ۱ ۰ ۲۱ ۰ ۱۶ 


1 à Du 
4 : ج ۲ »ص ۰ه‎ 
۶ ۰ ۲ : ۱۸ ج ۲ ۰ ص‎ 
التعمان القاضي‎ 
۲۱ ج ۲ » ص ۱۲ : ۲۰ مب‎ 
میخائیل‎  ةمیعن‎ 
55 : ٩۰ ج ۲ » ص‎ 
ابن النفیس  لا الدین‎ 
۲۱ 100 ص‎ >» ۲ 
۱۰ : ج ۲ » ص 6ه‎ 
نقرة » التهامي‎ 
۲ : ۲۱ ص‎ ١ ج‎ 
۲٩۹ : ٥٤ ج ۱ ۰ ص‎ 
۱٩ ۰ ۵ ج ۱ »ص‎ 


— ít Aó — 


هارفي 
ج ۲ ۰ ص هه : YE‏ 
هاشم » صلاح الدين عنمان 
ج ۲ » ص ۷۲ : Y‏ 
ج ۲ » ص ٩٩‏ : ۱۳ 


الهاشمي 

۱۷ : ۲۷۲۷ ص‎ tle 

ج ۲ ۰ ص ۲۱ : 4 
الهزلي . آبوقائم 

ج ۲ ص ۲۰۰ : q‏ 
هر تسفالد 

ج ۲ » ص ۱۷۲۳ : ۱۳ 
هرتن 

ج ۱ ۰ ص ۲۰۹ : Y.‏ 
هرخرونية ‏ سنوك 

ج OV‏ ص ۸۸ : 0 
هر شفلد 

ج ۲ » ص ۲۱۹ : ۵ 


ابو هريرة 


۱ ۰ص ۲۳ : ۲۵ 
ج ۲ »ص ۲۱۱ : ۲ 


— و ار — 


ج ۲ » ص ۸۲ ۲ ۰ Y‏ 
ج ۲ ص ۸۶ : £ 
النووي 


١١ : 5١5 ج ۱ » ص‎ 

ج ۲ » ص ۱۸۲ : ۷ ۰ ۲۲ 

ج ۲ » ص ۲۱۱ : ١5‏ 
نيازي 

ج ۱ ۰ ص ۱۸ : ١١‏ 
نیش 

ج ۱ ۰ ص ۲۲۶ : Yo‏ 
اليسابوري ‏ محمد بن محمود 

ج ۲ > ص ۱۲ : ۲۶ 


نیهاوس 


ج ۲ ۰ ص 558 : Y.‏ 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۹ : ۹ 


نیوطن 
ج ۲ + ص ۲۲ : YY‏ 
ج ۲ » ص 16 : YA‏ 


الهادي . موسی 


ج ۲ ۰ ص ۳۱۸ : + 


ابن هشام | الهيدي i‏ علي المتقي 


ج ۱ + ص ۱۸٩۹‏ : ۵ ۰ ۲۶ ج ۲ + ص ۲۱۸ : ۲۱ 
ج ۱ ص ۱۵۲ : ۲۰ هوار . کلیمان 

ج ۱ ۰ ص ۱۵۶ : ° 

ج ۰۱ ص ۱۵۷ : ۰۱۷ ۱٩‏ ج ۰۱ص ۲۲۳ : ۲ 
ج ۰۱ ص ۱۵۸ : ۱۰ هوتو «ملك المانیا؛ 


YU : ۱۱۲۳ ص‎ cle 
1: 51١ 4 ۲ 2 
a 3 ١١ : ۱۹۶ ج ۱ » ص‎ 


ج ۰۱ ص ۱۹۸ : ۱ ابن هود . المقتدر بالل 

ج ۱ص ۱۹۱ : ا ج ۲ » ص ۳۳4 : ۱۸ ۱۹ 

ج ۱ + ص ۲۰۱ : ۲۷ ۱ 

حونج , ك . سنوك 

ج ۰۱ص ۲۱۷ : ۰۱۵ ۱۸ ۱۹ هورجونج » ك . سنو 

۲۶ ۰۲۰ : ۳۹۳ eile ۱٩ ۰ ۱۶ : ۲۲۲ ج ۱ ۰ ص‎ 

ج | + ص ۲۲۶ : ۲ ج ۰ ص ۳۸۷ : ۲ 

ج ۱ ۰ص ۲۳۱ : ۰۲۲ ۲۳ هورسیرل 

Veo : ۲۳۲ pile 

ج ۲ » ص ۷۸ ۰ ۱۵ ج ۱ ۰ ص ۲۲۶ ۰ ۱۶ 
هشام » الأمير هورشیوس . باولوس 

ج ۲ t‏ ص ۳۱۰ : ۲۳ ج ۲ » ص ۳۲۶ : ۰۲۲ ۲۰ 

ج ۲ » ص ۷۷ : ° ج ۲ ص ۲۲۸ ۰ YY‏ 
الهمداني » ابن الفقیه ابن الهیثم 

ج ۲ » ص 86 : ۱۱ ج ۱ ص ۳۳۲ : 1 

ج ۲ ۰ ص ٩۵‏ : ۲۵ ج ۲ » ص ۳۱ : ۲۰ 

ج ۲ » ص AN‏ ۲ ج ۲ + ص ۲۶ : ۲۲ 


ج ۲ ۶ ص ۲۸ : TeV‏ 


— t `V — 


۲ 

YY 

YY < ١ 

۰ ۱۶ 4 ۱۰ ۱ 


۲۹ ¢ YT 
Yo 1 

Y£ ¿YY ع‎ V1 
۱1 

۱٩ ۰ Yo < ۶ 
۳۱ 6 ۱۸ < ۱ 
YV c YY 

۰ ۱۲ CACY 
Ve ۸۷ 6 ۲ 
۱۸ ç ۱۶ ۷ 
Y. » ۱ 
YO ¢ ۵ 


¿YA ۰ ۱۶ لاع‎ 


۲ < ۱ 

YY 2غ‎ ١5 ¢ AY 
۱٩ ۰۲ » ١ 
Ya c ١١ 

٩ ۱ 

Vc YY 


¿YY cA 6 ۲۳ 


»> ص ۱ ۱۲۳ : 
< ص ١١55‏ : 
4 ص ۱۶۷ : 
؛ ص ۱/۸ : 


> ص ١55‏ : 
4 ص ۱۵۰ : 
° ص ١5١‏ : 
< ص JOY‏ : 
¿ç‏ ص ۱۵۲ ` 
؛ ص ۱۵۶ : 
¿ ص ۱۵۵ : 
١51 pc‏ : 


: ۱۵۷ ص‎ <ç 
: ۱۵۸ ء ص‎ 
: ١55 ص‎ + 
: ۱ ۱۰ ص‎ 6 
: ۱۱۱ ۾ ص‎ 


» ص ۱۱۲ : 
> ص ۱۲ ۱ : 
> ص ۱۱۶ : 
> ص ۱۱۱ : 
> ص ۱۸ ۱ : 
6 ص ۱۷۲ : 
pe‏ ۶ ۱۷ : 


۳۹ 


۱۰ س‎ ٩ CY : 4٩ ج ۲ » ص‎ 


ج ۲ » ص ۵٩۰‏ : ۸ ۲۱ 
ج ۲ » ص CVO ۰۱۰ CV : ۵٩۱‏ 
CNA‏ ۲۱ 6 ۲۲ 
ج ۲ » ص ۵۲ : ۱ ۲ 
tle‏ ص 1١‏ : 1 لا 
ج ۲ » ص 1۲ : ARV‏ 
ج ۲ )اص ۲۲۵ : ۱۶ 
ج ۱ » ص ۲۳۲ : ۷ 
ج ۱ » ص TTT‏ : ۲ » ۶ ۰ ۷ 
ج ۱ ۰ ص ۲۳۶ : ۱۱ ۰ ۲۶ » 
هیجور › بیرونسیل 
ج ۱ › ص ۲۸۹ : TY‏ 
هید جر 
ج ۱ › ص ۲۳۲ : YU CV‏ 
هیرغرنجه » سنوك 
ج t‏ ص ۱۳۲ : ۲۰ 
سب و 
وات . منتغمري 
ج ١‏ » ص ۱۱۵ : غ 
ج ۱ ۰ ص ۱۳۱ : ۱۵ 
ج ١‏ » ص ۱۲۲ : YO‏ 
ج ۱ c‏ ص ۱۲۲ : 1 


— A 


واردینبرج . جون جاکویز 


ج ۱ ۰ ص ۳۱۸ : ۰۱۰ ۱۳ 
ج ۱ » ص ۳۸۷ : ۰۱ «o ¿Y‏ 
۱ 
ج ۱ ۰ ص ۲۳۹۰ : ۱۱ 
واط . منتغمري 
ج ۱ ۰ ص ۲۰۵ : ۱ 
۱ ۰ ص ۲۰۷ : ۰۱ ٩‏ 
ج ۱ + ص ۲۰۸ : ۸۱ ۲۲ 
ج ۱ ص ۲۰۹ : ۲۵ 
ج ۱ ص ۲۱۰ : ۰۲ ۸ 
ج ۱ ص ۲۱۱ ۰ ۰۶ ۲۱۰۱۷ ۰ 
۳۷ 
ج ۱ + ص ۲۱۲ o:‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۶ : ۱۵ 
۱7 » ص ۲۱۱ : ٦ ۰۲ CV‏ 
۱ 
۱ + ص ٩ 4 ۲ : ۲۱٩‏ ۱۲۰ 
۵ ۲ 
3 | ص ۲۲۰ : o‏ ۱۰ 
ج ۱ + ص ۲۲۱ : ۵ ۰ ۱۳ 
ج ۱ ص ۲۲۲ : ۰۱۲ ۰۱۳ ۰۱۵ 
YY‏ 
ج ۱ + ص ۲۲۲ ۰ ۱ 
ج .ا ص ۲۲۶ : ۰۲۱ ۲۶ 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۵ : ه 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۱ : ۰۱۲ ۰۲۱ ۲۸ 


۱ 

۲٩ c YY 6 ۲ 
۸ ۱ 

4 

¿AV ۰ ۱۱ 4 
۰ ۱۲ 6 ۱۰ 6 ۲ 
۲۱ ۵ ۱۸ » ۲ 
۳۰ 6 ۱۷۱ + £ 
۱ ۶ cA 

۲۸ ۰۱۸ ۲ 
Ya co VVC AY 
YY c ۱۸ ct 
¿Y CA 6 6 
Y£ ۰ ۱۸ »ع‎ ۲ 
`. 

¿ 

۱ 

YA 

° 

YY 

` 

۰ ۱۶ ۰۱۲ ۲ 
Y£ ۳ ۱ 
5ع‎ 4 ۲ 6 ۱ 


— 4۳۱ س 


ج ١‏ :+ ص ۱۷۵ : 
ج ١‏ + ص ۱۷۱ : 
ج ١‏ ص ۱۷۷ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۷۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۰ : 


۳۱ 


ج ۱ » ص ۱۸۱ : 


Y, ع‎ VV 


: ۱۸۲ ص‎ Ole 
: ۱۸۲ ج ۱ » ص‎ 
: ۱۸۶ ص‎ Ole 
: ۱۸۵ ج ۰۱.ص‎ 
: ۱۸۷ ج ۱ ».ص‎ 
: ۱۸۸ ج ۱ ۰ ص‎ 
: ۱۸۹ ج ۱ ۰ ص‎ 


YY 


ج ١‏ ؛ ص ۱٩۰‏ : 


ج ۱ » ص ۱۹۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۰۱ : 
ج ۱ » ص ۱٩۰۷‏ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۰۸ : 
ج ۱ » ص ۲۶۱ : 
ج ١‏ ۰ ص ۲۱۲ : 
Ole‏ ص ۲۱۸ : 
ج ۱ 4 ص ۲۸۷ : 


۲ + 


ج ۱ )ص ۲۸۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۸٩‏ : 


Yo ۲ » ۱ 


آبو الوفاء 

ج ۲ » ص 8۲ : ۱ We‏ 

ج ۲ » ص £٥‏ : 1 

ج ۲ » ص ۱۷ : ۲۱ 
ابن أبي وفاص ‏ سعد 

۲۵ : ۲۲ pile 

۲ ۸ : ۱۵۲ pile 

ج ۱ ۰ ص ۱۸۷ : CVE » ٩‏ 
و لفدسون ¿ إسرائيل 

ج ۱ » ص ۱۲۱ : ۱۸ 

ج ۱ ۰ ص ۱۲۲ :۰ ۱۸ 

۷ : ۱۹۱ ص‎ tle 

Í‏ ن القاضي 

الولواجي › ابو الحسن 

ج ۲ + ص ۰۲۳ : ۱ 
الوليد | 

ج ۲ » ص ۱۸۵ : ۱۸ 

ج ۲ » ص ۱۹۱ : YY‏ 
وهلرز . شارف 

ج ۲ » ص ۲۵۸ : ۲۰ 

ج ۲ » ص ١5 : ۲۱۹٩‏ 
ووبك » سیدیو 


ج ۲ t‏ ص ۸۰ : : ۱ 


ج ۱ ۰ ص Y < ۲ : ١١/8‏ 
ج ١‏ ۰ ص ۲۲۱ : ۳۷ 


۱ » ص ۲۳۱ : Yo ۰ ۱۱ CO‏ 
۳۹ 
۱ » ص ۶ ۲۲ ۰ cA‏ 
pete‏ اد Coed‏ 
ص لم كلع فا 
۱ » ص ۲۳ : ١١‏ 
۱ص ۱ ۰۱۸ ۱۲ 


ج ١‏ ۰ ص ۲۶۱ : ۱ 

ج ۱ + ص ۲۶۸۱۲ Y:‏ 
الواقدي ¿ محمد بن عمر 

ج ۱ + ص ۱۹۶ : ١١‏ 
at j‏ الفر - 
الو او ol‏ الدمشقي » أبو لفر ج 
ج ۲ ۰ ص ۸٩‏ : ب ۳ 
ج ۱ + ص ٩۰‏ : ۲۲ 
الوافي ‏ أحمد 

ج ۲ » ص ۱۹۷ : ۶ 
ابن وائل » العاص 

ج ۱ ص ۱۵۶ : ۱۵ 
ابن و حشية 

ج ۲ »)ص OV‏ : ۱۲ 
ابن الوردي 


A : ۸۱ ص‎ c ۲ ج‎ 


٩ —‏ 8۱۷ س 


أبن يحيى › يحبى 
ج ۰۱ ص :1١5‏ ۱۳ 
ج ۱ ص ۱۰۷ : ۱ 
ابن يزيد › الولید 
ج ۲ > ص ۲۱۷ : ۲۵ 
ج ۲ » ص ۲۱۸ : ۷ 
ج ۲ » ص ۲۱۹ : ١‏ 
ابن يسار . سلیمان 
ج ۱ ۰ ص ۸۰ YE‏ 
ابن يسار » معقل 
ج ۱ ۰ ص ۸۰ ۱۳ 
ابن یعرب ‏ کهلان بن سباً بن يشجب 
ج ۲ + ص ٦1‏ : ۵ 
آبو يعقوب . المنصور 
ج ۲ ص ۳۷۱۶ : ۲۰ ۸ ۲۱ 
اليعقوبي 
ج ۲ » ص ۰:۸۵ ۱ ۸ ۰۲ ۶ 
ج ۲ » ص ۰۸۲ ۱۸ 
ج ۲ » ص ٩۹۵‏ : ۲۱ 
ابن اليمان ¢ حذيفة 


Y : ۸۰ ص‎ + ١ ج‎ 


— (VY — 


Yo ۰ 


۱۳ : 
A ۰ 


YA ۰ 


۱۹ 


۱۹ 


یاسبرز » کارل 


۱ + ص ۲۲۲ : 


ابن یاسر ‏ عمار 


ج ۱ ۰ ص ۱۵۵ : 


ابن يبقى ¿ محمد 


ج ۲ › ص ۲۰۷ :, 


يحيى عليه السلام 


ج ۰۱ ص ۲۲۹ : 


ابن یحیی » عیسی 


ج ۲ + ص 55 : ۲ . 


ابن ينق » محمد بن یحی ج ۲ ص ۲۵۰ : ١‏ 
ج ۲ » ص ۲۹۵ : Yt‏ ب. ۲۵ ج ۲ » ص ۲۵۱ : ۱ ۰ ۲۰ ۰ ۲۲ 
يوحنا الدمشقي ج Y‏ + ص ۲۵۲ : ۱۷ ۰ YA‏ 
ج ۲ » ص ۲۵۳ : ۰۱ ۰۳ ٩‏ 
ج ۱ ۰ ص 86 : ٠١‏ ج ۲ » ص ۲۵۶ : ۱۲ 
يودوفيتش ج ۲ ص ۲۵۱ : ۰۱۰۰۳ ۱۳ 
YY ۷‏ 
weve‏ ۲۰۱ : ۲ ج ۲ ۰ص ۲۵۷ : ٩ ۰۲ A‏ 
ج ۲ 4 ص ۲۰۵ : ۱ ۰ ٩ : ۲۵۸ pete ۱۳ ۰٩‏ 
r€‏ »ص ۲۰۱ : ۲ ج ۲ ص ۲۱۰ : ۰۱ ۰۷ 4 
ج ۲ ص ۲۲۸ : ۱ 6 Y. Y cY‏ 
Vee ۲۱ ۲ ۸‏ ج ۲ » ص ۲۱۱ : ١‏ 
ج ۲ » ص ۱٩ ۰٩ TV‏ ج Y‏ »۰ص YAY‏ : ۰۱۰۳ ۱۷ 
ج ۲ c‏ ص ۲۲۲ : ۰1 ۰۱۱ ۰۱۸ va ۲٩‏ 
N‏ ج ۲ » ص ۲۱ : ۱۶ 
ج ؟ t‏ ص ۲۳۲ : ۱۳ 
ج ۲ » ص ۵6 ۲۲ : 7 ¿YA‏ ۰۲۲ يوساف «عليه السلام) 
e YY‏ ۲۱ 4 ۲۷ ع VQ‏ ۱ ص ۲۲ : ا 
ج ۲ » ص ۲۳۲۱ : CA‏ ۱۵ 1 ; 
ابو پوسف 
ج ۲ 4 ص ¿Y : Y£.‏ ۵ 4 ۱۷ ۰ 
YY c Y.‏ ج ۱ ۰ ص ۸۷ : ۶ 4 ٠١‏ 
ج ۲ » ص ۲۶۱ : ۰۱ ۳ ج ۱ ۰ ص ٩۰‏ : ۱۵ 
ج ۲ » ص ۲۶۳ : ۰۱۶ Yo‏ ۲۸ ج ۱ ۰ ص ۹۸ : ۲۷ 
ج ۲ » ص ۲۶6 : ۲۲ ج ۱ ۰ ص Yo : ٩٩۹‏ 
ج ۲ » ص ۲۵ ۰ ۲ ۰۲ Yo ۲ í‏ ج ۱ » ص ۱۰۱ : V‏ 4 6 ۱۲۱ ۰ 
YY YA‏ ۰ ۲۶ 
ج ۲ » ص ۲۶۱ : ۰۱ ۰۱۵ AC ۲٩۹‏ ۶ ص ۱۰۳ : ۰۳ ۰۶ ٩‏ 
ج ۲ ۰ ص ۲۶۷ : ۰۲ ۲۱ ج ۱ » ص ۱۰۶ : ۶ ۰ ۰۹ ۲۰ 
ج ۲ + ص ۲۶٩۹‏ : ۳۰ ج ۱ + ص ۲۳۲ : ۱۵ ۰ ۱٩‏ 


— ۷۲ — 


— ۱۷۲ — 


یونج 


ج ۱ + ص ۲۲۶ : ۱ ۰ ١١‏ 
ج ١‏ ۰ ص ۵ ۲۲ : 5 


٩  _ A 
YY 
YY ¿ Ve 
YY 


ابن يونس 


ج ۲ » ص ۲ : 
ج ۲ » ص 1۷ : 


يبنبول 


ج ۲ » ص ۸۲ : 
ج ۲ » ص ۸۶ : 


خامسا : فهرس الموضوعات 


الاداب 

ج ۲ » ص 554 YY:‏ 
الا داب الاوروبية 

ج ۲ c‏ ص ۲۸۰ ۲۰ 
الاداب الكلاسيكية 

۱۰۰: YAN ص‎ Ole 
الار امية‎ 

ج ۰۲ ص ۲۰۷ :۲۷ 


۲۰ ۲۰۸ ص‎ tle 
۱۱ ۰۸ ۰ 1۰: ۲۱۲ ص‎ c Y ج‎ 


٩ ۰ ۵ Yi ۲۱ ص‎ c ۲ ج‎ 
الاریین‎ 
۱۸۰ ۲۲۷ ص‎ tle 


ج ۲ 6 ص YY‏ :ه 
tle‏ ص ۲۷ :۲۰ ۱ 


ال ياسر 


ج ۱ ۰ ص ۱۵۵ :1 





الاثار 
Ole‏ ص ۲۷ : ۲۱ . 
ج ۲ » ص ۲۶ : Yo‏ 
ج ۲ » ص ۱۱۷ : 4 
ج ۲ » ص ۱۸۹ : TA‏ 
ج ۲ c‏ ص ۱۹۱ : TY‏ 
ج ۲ » ص ۱۹۸ :۲۰ ۲۲ 
الاثار الاسلاهية 
ج ۲ » ص ۱۱۸ : ۱۰ 
ج ۲ c‏ ص ۲۷۱ ١١١‏ 
le.‏ ۰ ص : ۲ Coe‏ ۱۱ ۶ ۲۱ 
ج ۱ 6 ص ۱٩ : ٩۱‏ ۰ ۲۰ ۰ ۳1 
tle‏ ص ٩۲‏ :۲۰ 
اثار الصحابة والتابعین 
ole‏ ص ۸1۱ : ۲۲ ۰ Ye‏ 
ole‏ ص ٩۱‏ :۲ 


ج ۱ ۰ ص 29 :۲۵ 
(le‏ ص ٩۱‏ :ا 
ج ç Y‏ ص ۲۲ VUE‏ 


— {Vz — 


ص ۱۶ YZ YV:‏ ص 11 : ٠١‏ 
ص ۳۲ : ج ۲ c‏ ص ۱۱۹ :۰۱۳ CVE‏ ۲۷ 
ص ۲۲ :۱۹۰ ج ۲ ۰ ص ۱۲۰ :۳ 
ص YY‏ :۸ ۰ 1 ج ۲ c‏ ص ۱۲۲ :۲۳ 
ص VA ۰ ۱۸: YA‏ ج c Y‏ ص ۱۳۲ :۳ 
ص 8۰ Ye:‏ ج ۰۲ ص ۱۷۸ :۱4 
ص eY‏ ۱۲۰ ج ۲ ۰ ص ۱۸۵ :۱4 
ص V : VY‏ ج ۲ » ص ۲۱۷ : 4 
ص ۷۸ : ۱ ج ۲ c‏ ص ۲۲۳ :۲۰ 
ص ۱۳۶ ١5:‏ _ 
الايات الا بليسية 
ص ١1١: Yoo‏ 
ص ١551‏ :۱۸ ج ۱ » ص ۱۱۲ : 1 
ص ۱۷۱۰ :1 4 cA‏ ۱۶ ۰ ج OL‏ ص ۱۷۸ :۸ ۰ VV‏ ۰ ۱۷ 
Ole Yo ¿c \Ve NO‏ ص ۱۸۱ : ٩‏ 
ص Ul ۲٩ ۰ ۲۷۰ AVA‏ القرآن 
ص ۱۷۲۱ : ٩‏ . 
ص ole ۲۸: YAY‏ ص ۱۸۲۰ :۳۰ 
ص ۱۸۷ :۲۳ الآيات المدنية 
* 0 3 ج ۰۱ ص ۲۲۹ :۳۱ 
«le‏ ص ۲۳۲ : V‏ 
ص ۲۲۸ ۱2۰ 0 
ص ۲ ۲۳ Yi:‏ الایات المكية 
ص TRY‏ :۱ » ۲ ج ۰۱ ص ۲۲۹ :۳۱ 
ص TAY‏ ۱۲۰ ج ۰۱ ص ۲۳۰ :۱۰ - ۱۱ 
ص ۲۸۶ :5 6 ۱۲ ۰ ۲ ۱ cle‏ ص ۲۳۲ : ۳ 
ص 8۰۰ ٩:‏ 


— t Vo نب‎ 


š 


¿ 


c (۰ 


4 ۲ ۲ 


ج ١‏ ۰ ص ۳۷۱ :۱۰ 


ج ۲ ۰ ص ۱۲۶ : £ 
ج ۲ » ص ۲۵۳ :۲۰ ۰ ۲۱ 
ج ۲ » ص ۲۰۱۶ : ۱ 
ج ۲ + ص ۳۰۲۰۱ Yo:‏ 


ج ۱ ۰ ص ۲۹۸ ۲۰۰ 


ج ۲ ۰ ص ۲۶ : ۹ 
۰۲ ص Yo: Yo‏ 


۱۲۰: ۳۳ ص‎ ۰ YC 
1۲ : ص كلم‎ ۱ 
۱۳: ٩۲ ص‎ ONG 
١٠١: ۱۳۶ ج ۱ ص‎ 
۱: ۲۲۸ ص‎ c ١ ج‎ 
۱۱: ۲۳۱ ج ۱ ۰ ص‎ 

۲۵ ۰۳۲: ۲۳۲ ص‎ c ۱ 
Yo: ۲۳۷ ص‎ ۰ ۱ 

۱۳ ص ۲۱۶ :۰۲ 4ع 
۱ 

ج ۲ t‏ ص ۱۱۷ :۱۹ ۲۰ 
۵ ۲ 

۲ ۰ ص ۱۱۸ :۰۲۳ ۲۷ 


الأباطرة 

ج ۲ c‏ ص ۱۱۷ ١7:‏ 
أباطيل المستشرقين 

Yor of ص‎ tle 
الاباء‎ 

ج ۱ » ص ۲۲۹ ۲۲۰ 


الابل 


YA ç Yo ۰ YY: ۲۷۹ ص‎ Yr 
الأثر اليهودي‎ 
۲: ۲۲۰ ص‎ cle 
الأنتوغرافیا‎ 
۸ : ۱۶۸۲ ج ۲ » ص‎ 
YY: Vit ج ۲ )2 ص‎ 
١1١: ۱۶۸۵ ج ۲ » ص‎ 
الاجارة‎ 
۲ : ۲۲۹ ج ۲ 6 ص‎ 
الاجتهاد‎ 


Yer ۱۰ ص‎ cle 
٩ : ۲۵۱ ص‎ cle 
۱ ٩: ۲۱۷ ج ۱ ۰ ص‎ 
۱۸۰: ۲۷۱ ص‎ c ۱ ج‎ 
£ : ۲۸۰ ص‎ c ۱ ج‎ 
۲۰: VIA ص‎ ONG 


— ۱۷ — 


ج ۱ ۰ ص ۸۲ : ft‏ ۳۰ 
ج ۱ ۰ ص ۸۰ :۱۳ 
ج ۱ ۰ ص ۸۱ : ۲ 
ج ۱ ۰ ص AY‏ :۱۵ 
ONG‏ ص ۹۶ Ye:‏ 
ج ۱ ص ۹۵ : ۷ں ۲۰ 


ج ۱ ۰ ص TAN‏ ه . 
ج ۱ ۰ ص ۹۸ : ۲6 
ج ۱ ۰ ص ١5 : ٩٩۹‏ 
ج أ ۰ ص ۱۰۳ : ۱۵ 
الاحادیث الموضوعة 


ج ۱ ۰ ص ١ : ٩۱‏ 
الاحادیث gb yall‏ فة 
ج ١‏ ص ‘A: At‏ 
الأحاديث النبوية 
ج ۱ ۰ ص ۱ YV:‏ 
ج ۰۱ ص الى ٠١٠١‏ 
ج ۱ c‏ ص ۱۳:۸۲ ۰ ۰۲۰ ۲۸ 
ج ۱ ۰ ص ۱۰:۸۱ ۰ ۰۱۱ CVE‏ 
Y, YA ۰۲۳ 4 ۲۱ ç ۷‏ 
ج ۱ + ص ٠١4‏ :۱۵ 
ج ۱ c‏ ص ۲۳۲ :۲۳ 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۶ YU‏ 


— 8۷۷ — 


۲۶ CAM £ ۷: AYA ج ۲ ص‎ 
YV < Y1 

ج ۲ » ص ۱۲۰ : £ 

۲ : ۱۲۲ ص‎ c Y ج‎ 

ج ۲ c‏ ص ۱۲۷ : £ 

ج ۲ » ص ۱۲۸ :۰۲۰ ۲۱ 

ج ۲ c‏ ص ۱۳۲ : ۳ 

۲۱: Yio ص‎ c ۲ ج‎ 


الأحاديث الاولی 
c ۱‏ ص ۱۷۳۱ ۲۹۰ 
الأحاديث الحقو ¿š‏ 
c ۱‏ ص Yer ٩۱‏ 
احادیث رسول الله 


۲۷ ۰ ۲: ٩۱ ص‎ tle 

c ۱‏ ص ۲۲۷ ۱۱۰ 
الأحاديث الصحيحة 

ج ۱ » ص ۱۰۰ : ۸ 

۲۱۰ ۲۱۷۱ ص‎ CVE 

ج ۲ » ص ۲۱۷ : ٩‏ 

ج ۲ » ص ۲۲۵ : ۱ 
الأحاديث المتداولة 

Yor ٩٤ ص‎ c ١ ج‎ 
الأحاديث الفقهية‎ 


ج ۰۱ ص 278:59 ۲۹ 


ج ۲ c‏ ص ۲۶۷ : ۳ 


الأحكام الفقهية 


۲۱ ٠١: VIA ص‎ c ۱ ج‎ 
۲۰ cA : ۲۸۰ ص‎ tle 


YU ۲۶۲ ج ۲ 6 ص‎ 
۱۸۰: ۲٦۲ ص‎ OVE 


آحکام القران 

YY: ۲۱۲ ص‎ cle 
الأحكام القرآنية‎ 

YY: ۲۱٩ ص‎ c ۱ ج‎ 
الأساف‎ 

ج ۰۱ ص ۱۷:٩۰‏ 


Ye: ۲۸۲ ص‎ c ۱ ج‎ 
Yer ٩۰۷ ص‎ cle 


الأحوال الشخصية 

ج ۰۱ ص ٤۳‏ :۲۲ 
الأخلاق 

ج ۰۱ ص 75١‏ :۲۹ 

ج ۲ » ص ۱۸ : ° 
آحلاق الاسلام 


ج ۲ 6 ص ۲۶۹ ۱۵۰ ١١‏ 


— {VA سب‎ 


الاحبار 


۱۳۰ ۲۲۱ ص‎ Cle 
۲۲۰ ۱۲۷ ج ۱ » ص‎ 


حر 


الأحباش 


ج ۱ 6 ص Y: Yel‏ 
االاحرف العربية 

YU ۲۸۶ ص‎ CVG 

ج ۱ ۰ ص ۲۹۷ :۲۹ ؛ ۲۱ 
أحكام الأطعمة والاشربة 

YY: VY ص‎ i. 
als أحكام الز‎ 

ج ۲ ص ۲۲۲ :۱۸ 

ج١‏ › ص ۲۷ ۲۷۰ 

ج ۱ 6 ص ۲۷۲ :۲۹ 

ج ١‏ » ص ۱۲ ۲ : ۲ 

ج ۲ 6 ص ۲۶۰ : ۷ 

ج ۲ 6 ص ۰ ۶ ۲ ۳۰۰ 

Ye » ۲۱۰ ۲۶٩ ص‎ Yz 

YO: ۲۵۰۱ ص‎ cç ۲ ج‎ 

ج ۲ 6 ص YOY‏ ` £ 

ج ۲ ص ۲۵۶ :۱۹۱ 


A> ws 
الا ۱ افي‎ 
۳ : ٩۱ ص‎ » YC 
الأدب الجغرافي التركي‎ 
ج ۲ ) ص ۲ :ما‎ 
الادب الجغرافي العربي‎ 
\A— ۸: VY ص‎ t ۲ ج‎ 
۱۶ ۱۳ A: ۷۶ ص‎ c ۲ ج‎ 
۳۰ — ۲۹: Vo ج ۲ » ص‎ 
Ye chlor ۷1 ج ۲ » ص‎ 
۲۰ 4 ۱۵: ۷۷ ج ۲ » ص‎ 
۳: ۷۸ ص‎ t Y ج‎ 
٤: AY ج ۲ 4 ص‎ 
۲۰ à— ۱۹:۸۸ ص‎ c ۲ ج‎ 
۲۰ 15:5١ ج ۲ + ص‎ 
۱۶ ۰ ۲ ۰۱: ٩۲ ج ۲ » ص‎ 
۲۸ ۰۸ ۰ ۷: ۹۶ ص‎ c ۲ ج‎ 
۲۰: ۹٩۱ ص‎ c ۲ ج‎ 
Yo: ۹۸ ج ۲ ۰ ص‎ 
الأدب ۱ لجغرافي الفارسي‎ 
۱۵ ۱٤: AV ص‎ c ۲ ج‎ 
vo: 51 ج ۷ » ص‎ 


الأدب الشعبي 


۲۹: ٤۱۲ ص‎ tle 


الأدب العبري 
ج ۰۲ ص ۳۳۱ :۲۹ 


— ۷٩ — 


الأخلاق الاسلامية 


۱ ۰ ص ۲۵۹ : ۱ 

ج ۱ ۶ ص ۲۱۱ ۱۸۰ 

ج ۲ 6 ص ۲۷ ۲۰ ۰ ٩‏ 

ج ۲ 6 ص ۲۶۹ Ye:‏ 
الأخلاق العربية 

ج ۱ ۰ ص ۱۸۸ ١٠١١‏ 
إخوان الصفا 

YV : ۲۲۲ ص‎ c ۱ ج‎ 

YA: ° ص‎ CVE 
الأدب‎ 

ج ۱ c‏ ص ۲۲۱ ۲۰۰ 

۱۹۰: ۲۶۹ ص‎ tle 
الادب الاسلامي‎ 

۱۷ -- ۱۷: ۲۸۱ ص‎ c ۱ 

ج ۱ » ص ۲۸۲ :۱ ۰ ۱۶ 

ج ۱ » ص ۲۸۲ :۲ ۰ ۸ 


الأدب الانجليزي 

VU ۶۱۲ ص‎ cle 
الأدب الاندلسي‎ 

ج ۰۲ ص ۳۱۲ :۲۹ 
الأدب الجاهلي 


١9: ۰۱ ص‎ c YC 


الأدب العربي الأدباء المسلمین 


ج ۰ ص ۲۸۲ :۱ > YY — YY‏ أدياء | ۱ 
ج » ص ۲۹۱ :۲ 
Y.: ۸‏ ج ۲ » ص ٩۰‏ :۲۹ 
ج ۰۱ ص :۰ 
Cle‏ ص ۳۹۹ ١5:‏ الأديان 
ج ۲ ۰ ص ۷۶ :۲۰ tle‏ ص ۲٩‏ ۱۲۰ 
ج ۲ » ص ۸٩‏ :1 ج ۰۱ ص ۱۱ :۱۳ 
ج ۲ ۰ ص AA‏ :۱۷ ج ۰۱ ص ۱۷۷ :۰۸ ۱۱ 


ج eY‏ ص Woe ۲۲: ٩۰‏ 
ج ۲ » ص ٩۱‏ :۲ ۰ ۱۷ 
ج ۲ » ص WY‏ ۰ — + ۲۲ ۰ 


۱۹۰: ۲۳۶ ص‎ cle 
۱۱: ۲۳۸ ج ۰۱ ص‎ 
۱۲۰ ۲۰۹ ج ۱ » ص‎ 
۲۹: ۳۳۰ ج ۰۱ ص‎ 
۸: ۳۵۲ ج ۰۱ ص‎ ۱٩ ۰۱: ۹۶ ج ۰۲ ص‎ 
۲۸: ۷ ج ۰۲ ص‎ ۲: 1١ ص‎ Ve 
۲۳: ۱۱ :؟ ج ۰۲ ص‎ ٩۱ ج ۲ » ص‎ 
۲۷ ۰ YA: ۹۸ ج ۰۲ ص‎ 

YO. Yoo ص‎ c ۲ ج‎ 


ج ۲ c‏ ص ۱۵۲ :۵ 
ج ۲ » ص ۲۱۵ :۱ 
ج ۲ c‏ ص ۲۸۰ :۲۰۰ 
الأدب العربي الحدیث ج ۲ ۰ ص ۳۱۳ :۱۷ 


ج ۲ » ص ۲۸۹ ٩:‏ 


ج ۲ » ص ۸٩‏ :۲6۵ الادیان السماوية 


ج ۲ c‏ ص ٩۰‏ :۲۷ » ۲۸ ج ۰۱ ص ۳۰ :۲۷ 


الأدباء العر ب ج ۲ c‏ ص ۱۵۰ :۳۰ 


ج ۲ » ص ۲۱۵ Y:‏ 
ج ۱ c‏ ص ۲۲۲ :۲۸ 


ج ۲ » ص AA‏ :۱۵ 


— 4/۱ — 


الأرستقراطية الأسانيد 


ج ۲ » ص ۱۰۷ :۲۸۰ tle‏ ص ۸۱ ١١:‏ 
ج ۲ c‏ ص ۱۷۷ :۲۷ tle‏ ص ۸۲۳ :۲۱ 4 ۲۲ ۰ ¿Y£‏ 
أركان الاسلام . 
cle‏ ص ۸۶ :۲ 
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۱۳ 
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» ص ۲۲۶ : 
¢ ص ۲۲۸ : 


< ص ۲ ۲۲ : 
“< ص ,۲۲ : 
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< ص ۲۶۸ : 


¢ ص Yet‏ ۰ 
۾ ص ۲۷۰ : 


> ص VAY‏ 
¢ ص ۱٩۲‏ 
» ص ۱۹۶ 
¢ ص ١55‏ 
¢ ص ۱٩۹۷‏ 
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Ve‏ » ص ۲۰۹ 
¢ ص YYY‏ 
¢ ص ۲۱۶ 
» ص ۲۱۹ 
¢ ص ۲۲۲ 


ج ۲ » ص 5١5‏ 
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< ص ۲۰ 
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YEU ص‎ < 
Yo) ص‎ ¢ 
YOY ص‎ ¢ 


YY ص‎ < 
YY ص‎ < 


الاشترا كيين 
ج ۱ 6 ص ۱۲ ۱۷۰ 
ج ۱ 6 ص ۶۱۶ :1 
الأشعرية 
c ۱‏ ص ۳۷۶ YY:‏ 
الأصالة 
ج ۱ ص ۲۷۲۰ ١١:‏ 
ج ۱ 6 ص YAY‏ ۱۰ 
اج ۰۱ ص ۳۱۱ :۲ 
ج ۱ 6 ص ۳۲۲ ۱۰۰ 
Ole‏ ص ۲۷۹ ۲۰۰ 
Yz‏ ص ٩۳‏ ۷۰ 
أصحاب النبي 


ج ۱ + ص ۳ :۷ 

ج ۱ ۰ ص ٩۰‏ :۱۸ 
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الاسلام في الاندلس 
الاسلام والعلم 


ج ۲ c‏ ص ۲۱ :۱ 


الإسلاميات 

ج ۲ ۰ ص ۲۱ :۱۱ 
أسلوب القران 

ج ۱ » ص ۰۹ :۸۰ 
الأسلوب القراني 
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ج ۰۱ ص ۲۷ :۱۸ ۲۵ 
ج ۰۱ ص 1۳ :۲۰ 


آطباء الهند 

ج ۲ ۰ ص ١ ۶ : oe‏ 
اطباء الیو نان 

ج ۲ ۰ ص oo‏ :۱ 
الاطعمة والأشربة 
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إعجاز القرآن 

ج ۱ ۰ ص ۲۲۶ :۲۰ 

۲۱ ۰۱۹: ۲۲۵ ص‎ ONG 

ج ۰۱ ص ۲۲۱ :۸ 
الاعجاز القراني 

ج ۱ ۰ ص ۰۸ :۳۱ 

٩ Yi ۶۰۹ ص‎ » ١ ج‎ 
الاعراب‎ 
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۱٩ ۰۱۰: ۳۹۶ ص‎ le 

ج ۱ » ص ۶۰5 :۲۹ 

Y: ۶۰۱ ص‎ c ١ ج‎ 

٩: ۲۹ ص‎ c ۲ ج‎ 

ج ۲ ۰ ص ۲۱۷ :ده 

ج ۲ ص ۲۲۰ :6ع V‏ 
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ج ۱ ۰ ص 1١5١‏ 
ج ۲ ۰ ص ۱۹۸ 


أصنام فريش 


ج ۱ ۰ ص ۱۷۸ : 


أصول الفقه 


ج ۰۱ ص ۳۱۲ :۰۶ و ۲۱ 


۱۵ 
۲ ۰ 
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VA? 


۲۹۰ 


ج ١‏ ص YU‏ 
ج ۰۷۱ ص ۲۷۲ 
ج ۱ ۰ ص ۲۹۰ 
ج ۲ » ص ۲۵۲ 


الاضطهاد القرشي 


ج ۱ ۰ ص ۲۷۲۳ : 


ج ۲ ۰ ص ۱1 
الاطباء الأندلسيون 

ج ۰۲ ص ۳۳4 
أطباء العر ب 
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الاطباء المسلمین 
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الأكادية 

ج ۲ » ص ۱۹۰ :۱ 
الأكراد 

ج ۲ » ص ۲۹ :1 
الالحاد 

ج ۲ » ص ۲٤‏ ۱۸۰ 
الألمان 

ج ۲ » ص ۱۷۰ ١١:‏ 
الآلهة 

YY: ١هال ص‎ tle 
الألوهية‎ 

ج ۰۱ ص ١ه‏ :۲۹۱ 

ج ۰۱ ص OY‏ :۱۰ 
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ج ۱ ۰ ص ۲۲۲ ۱٩۰:‏ 
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الأفلاطونية 
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ج ۰۱ ص ۳۸۳ :۲۱ 

ج ۲ ۰ ص ۱۷۷ :۱ 
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ج ۱ e‏ ۲۲۲ :6 
اقباط مصر 

ج ۰۲ ص ۲۰۲ :۱ 
الاقتصادیین 

Ve‏ ص ۲۰۱ :ا 
الاقطاع 

ج ۱ ۰ ص ۱۶۰ :۱۷۰ 
الاقطاعیین 

ج ۱ » ص ۱۰۰ :۲۸ 
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ج ۱ ۰ ص £9 :۲۳ 
ج ۲ ۰ ص ۱۹۳ :۱۳۲ 
ج ۲ » ص ۲٩۹۱‏ :۰۱۱ ۱۶ 


ج ۱ ۰ ص ۳۲۱ :۲۱ 
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ج ۱ ۰ ص ۱۳۰ 
ج ۱ ۰ ص ۲ ۱ 
ج ۱ ۰ ص ۱۷۲۸ 
ج ۰۱ ص ۱۸۲ 
ج ۰۱ ص ۱۸۶ 
۱ ۰ ص ۱٩۰‏ 
the‏ ص ۲۱۲ 
۰۱ ص ۲۲۰ 
«le‏ ص ۳۵۱ 
۱ ۰ ص ۲۰ :۰۱۷ vo‏ 


الأنشروبولوجيا 


الانجلیسز 


ج OV‏ ص ۲۳۳ :۱ 


لانجیل 


ج ۱ ۰ ص ۲۳ 
(VG‏ ص ۲۰ 
ج ۱ ۰ ص ۳۲۰ 
ج ١‏ » ص ۳۷ 
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ج ۲ c‏ ص ۱۹۰ Y:‏ 
ج ۲ 6 ص VAY‏ ۱۰۰ 


الامة المسلمة 
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الأمويون 

YU ۸۱ ص‎ < ۱ a 


۲: VOY ص‎ ۰ ۱١ ج‎ 
١١: ۱۷۵ ص‎ c ۲ ج‎ 
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۳۰ VOY ص‎ tle 
أمبّة الرسول‎ 

Yo. ۲۲۶ ص‎ tle 
محمد‎ A| 

ج ۱ ۰ ص ۲۲۶ :۱۹۰ 
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1: ۶۱ ص‎ tle 
الانارشية‎ 

ج ۲ ۰ ص ۱۰۸ :؟ 
الأنبياء 

ج ١ع‏ ص ۱۲۰ ۲۳۰ 
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YY ۵ ۲۲۱ ¿< Yo: 
Y £: 


۲ ۶ ۰ 


o: 
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ج ۲ » ص ۲۲ : 


أهل بدر 


ج ۱ ۰ ص ۲۶ :۵۰ 
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أهل البصرة 
Yz‏ ص ¿YA‏ 
أهل الجزاثر 
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Ye ۸‏ 
< ص ۱۲۷ 
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< ص ۱۳۷ 
¢ ص ۱۵۰۱ 
<ç‏ ص ۱۱۵ 
« ص YY‏ 
» ص ۶۱۷ 
۾ ص YY‏ 


jal‏ الفکر 
ج ۲ ۰ ص ۲۱ :۱۰ 
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۲۷: Yt ص‎ tle 
6: ۱۱۶ ج ۱ ۰ ص‎ 
YY — ۲۲۰ ۲۱۹ ص‎ c ۱ ج‎ 
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آهل الکلام 
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Pe ۲: ۹۶ ج ۱ 4 ص‎ 


ج ١‏ ۰ ص ۶۱۷ :۱ 


Lal‏ الكهف 

ج 27 ص AV‏ :۲۹ 
أهل ماردة 

ج ۲ » ص ۲۹۹ eY:‏ ۳ 
أهل المدينة 


۲٣: ٩۱ ص‎ cç ۱ ج‎ 

CAV ۰ ۱۹: ٩۵ ج 4 ص‎ 
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ج ١‏ » ص ۲۱۲ : 


أهل الذمة 
ج PVM et‏ 
ج ۲ ۰ ص ۲۹۸ 
ج ۲ » ص ۳۰۱ 
امل الر آي 


ج ۲ » ص ۲۶۲ 
‘Yc ۱‏ 


ج Y‏ ۰ ص ۲۱۲ : 


ج ۲ c‏ ص ۲۷ 
ج ۲ c‏ ص ۱۲۳ 


ج ۲ c‏ ص ۱۲ : 
ج ۲ c‏ ص ١١١‏ : 


آهل الشرك 


ج ۱ » ص ۶۲۰ : 


آهل الیمن 
ç ۱ a‏ ص ۶۱ ۱۸۰ 
ç ۱ 3‏ ص ۲۷۹ Yt:‏ 
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ج ۲ » ص ۱۹۱ :۱۹ 
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۲۸ ۰ ۲۳۰: ۲۱۱ ص‎ tle 
۲۰: ۳۱۱ ص‎ c ۱ 

ج ۱ ص ۲۱۲ ۱۷۰ 6۰ ۲۳ 
ج ۱ c‏ ص ۲۱۲ ۱۷۰ 
OVE‏ ص ۳۹۸ ۳۰۰ 

ج ۲ c‏ ص ۲۶ :6 
ج ۲ ص ۲۷ o‏ 
ج ۲ ۰ ص ٩۷‏ :۱۰ 
ج ۲ » ص ۱۶۰ AVI‏ 
ج ۰۲ ص ۳۱۳ :۱ 
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ج ۲ c‏ ص 6 ۲۲ :+ 
آهل المشرق 
ج ۱ ۰ ص ۶۷ ۲۷۰ 
tle‏ ص ۲۶۱ ۱۰ ۰ € 
ج ۲ ۰ ص 11 : ۱۳ 
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أهل المغرب 
ج ۱ c‏ ص 4۷ ۲۷۰ 
ج ۲ » ص ۲٩‏ ۲۰۰ ۸ ۲۲ 
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ج ۱ ۰ ص ۱۲۸ :۵ 
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أهل یشرب‎ 
۱۵ ۰۸: ۳۱۷ ص‎ ۰۲ Z 


أهل اليمامة 


ج ١‏ » ص ۶۱ :۱۸ 


الأوليجارشية ج ۰۲ ص ۱۲٩‏ :۲۳ 


ج ۲ » ص ۱۰۷ :۲۸ ج ۲ ص ۱2۱ ٩:‏ 
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الائمة الاثنی عشر‎ ١ 


۱ ۰ ص ۳۷۶ :۲۹ 


الأيديولوجية 


ج ۰۱ ص ۲۸ :£ 
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ج ۱ » ص ۳۰۷ :۲ لمسلمین 
ج ۰۱ ص ۲۰۸ :۱ ج ۰۲ ص ۲۸۹ :۸ 
چ اء ص ۲۱۱ :۱۰ ج ۰۲ ص ۳۱۰ :۱ 
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ج ۱ ۰ ص ۳۸۶ Ve:‏ ج ۱ ۰ ص ۳۹۷ ٩:‏ 
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ج ۱ ۰ ص ۰۸ :۲۷ 
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ج ۲ ۰ ص ۱۰ :۱۱ ج ۰۲ ص ۵۰ :۱۱ 
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لببليوغرافي البحوث الاستش 31¿ 
ج ۰۱ ص ۳۹۵ :۱۹ v£: YY Ve‏ 
tle‏ ص ۳۷۰ :۲۵ 3 ۱ 
. البحو ث الفقهية 
الببليوجرافيا الأندلسية “es‏ 
ج ۱ ۰ 5:١‏ 
ج c Y‏ ص ۳۲6 :۲۲۰ s‏ 1 
البداوة 
البحث العلمي 1 
ج ۲ c‏ ص ۱۷۱ ۲۸۰ 
ONG‏ ص ۱۳۹ :۱۷ 
| 
ج ۰۱ ص ۱۰۵ :۲۹ لبدو 
ج ۱ › ص ۲۰۹ :۰ ۱ cle‏ ص ۲۵۶ :۱۰۱ 
ile‏ ص ٠١ ۱۵: Yoo‏ ج ۲ ۰ ص ۲٩۹‏ :۰۸۰۶۰ ۰۱۰ ۱۸ 
ج ۱ c‏ ص ۲۵۰۸ :۸ ج ۲ ۰ ص 1۶ : ۳۲ 


— tA — 


نو موسى 


ج ۲ » ص to‏ :۰۱ ه 


بني أسد 

۲۰: ۲۳۷ ص‎ tle 
بني الأفطس‎ 

ج ۲ ۰ ص ۲۹۵ Ve:‏ 
بني أمية 


۳۰:۸۰ ص‎ tle 

ج ۱ ۰ ص VOY‏ :۰۲۰ ه 

ج ۱ ۰ ص ۶۳۱ ۱۸۰ 

۱: ۳۰۲ ص‎ c YC 
بلي جمح بن غمرر‎ 

ج ۱ c‏ ص ۰۷ YY:‏ 
بني حام 

c ۱‏ ص ۶۲۲ Y:‏ 
بني الزير 

ج ۱ c‏ ص VOY‏ :۱ 
بني ضمرة بن بكر 

ج ۱ » ص ٤1۲‏ :۱۹۰ ۰ ۲۲ 
بني عامر 


ج ۱ c‏ ص ۶۱۲ ۱۹۰ ۲۰ 


—\\& س 


۲۰۰ ۲۵٩۹ ص‎ ole 
۲۷۰ ۲۱۵ ص‎ tle 


ج ۲ ۰ ص ۲۹ :1 
ج ۲ » ص YAS‏ :۱۲ 


ج ۲ عاص ۲۹۰ :۲ 

ج c Y‏ ص ۲۹۲ Ye:‏ 
الب رجوازية 

ج ۲ c‏ ص ۱۱6 :۲۱ 
البرلمان 

ج ۲ » ص ۱۱۵ :۱ 2 ۲۳ 

ج ۲ » ص ۱۱۱ :° 
البرولیتاریا 

ج ۲ » ص ۲۲۰ ١5:‏ 
البصریین 

ج ۱ c‏ ص ۶۱۱ :۱۰ Yee‏ 
البلغار 

YY: ۷۵ ص‎ CVE 

۲۱: ٩۷ ص‎ c ۲ ج‎ 

ج ۲ c‏ ص ۲۲۰ :1 
بدو مخزوم 


ج ۱ ۰ ص ۱۵۵ :1 


البوذية 


CVE 
CY ج‎ 


۱ ۶: ۱۵۸ ص‎ 
Y: YAY ص‎ 


البوذیین 
ج ۱ 6 ص ۲۵۲ Y£:‏ 
OVE‏ 
ج CV‏ 
البولندیین 
ج ۲ 6 ص Yo: AV‏ 


بيت المال 


YY: ١5١ ص‎ 
VV: ۱۸۲ ص‎ 


ج ۲ c‏ ص ۲۱۸ :۰۱۸۰ ۱٩‏ 
ج ۲ c‏ ص ۲۹۱ :۲ ۱ 
یزنطیین 
(le‏ ص ۶۸ YA:‏ 
ج OV‏ ص ۱۸۹ :۲۷ 
بيعة العقبة الکبری 
tle‏ ص ۱۵۲ :۰۸ ۱۵ 
البیمار ستانات 
ج ۲ c‏ ص You ۲۰: OA‏ 


ean 


ج ۰۱ ص كلا ۷۷ :۲ 


Y £: 


YA: 


í ¿° CE: 
Y y: 


YY ¿ YA: 


Y 1: 


Ye? 
VV: 


¥: 


التاریسخ 

ج ۰۱ ص You‏ :ه ۱ ۰ ص co ۰۱: FEV‏ ۰۱۲ 

Ye ۸ ۲۲ ۰ ۱۱ GAY ۲۵: ۳۰۷ ج ۰۱ ص‎ 

CVG ۰۶ ۰ ۱: ۳۶۷ ص ۳۱۱ :۰۲۱ ۲۱ ج ۰۱ ص‎ ole 

Ya ۰ VV ۰ ۲۳ ۰۲ ۱۱ ۰۲: ۳۱۲ ج ۰۱ ص‎ 

ج ۰۱ ص ۳۸۹ :۳۰ ONG‏ ص ۳۸ :2 ۰ ۰۱۰ 

ج ۲ ۰ ص ۲۰ :۱۷ ۱ — ۱۲ ۰ ۱۲ 

ج ۰۲ ص ۲ :۲۷ OVE‏ ص ۲٩‏ :۰۱۲۰ ۲۲ 

ج ۰۲ ص ۷۳ :۳ ج ۱ ۰ ص You‏ :۱۹ ۰ ۲۱ 

ج ۲ » ص ۷۸ :۱۱ ۰ ۱۵ ج ۱ » ص Yor‏ :۱۱ 

۰ ۲ ۰۲۲ ۰ ۲: ۳۹۷ ص‎ ONG التاريخ الأسباني‎ 
۲٩ < Yo 

ج ۲ » ص Ole ۱۹: VUE‏ ص ۲۵۸ :۶۰ 6 ۰۷ ۰۱۱ 

vy — ۲۲۰۱ ع‎ AV c ۲ تاريخ الاسلام‎ 


ج ۰ ص ۳۹۹ :1 6 ۰۱۰ مل 

۲۳ ۰.۲۲ YA ۰ ۱٩ ۷ 
۱۰ ۰4 cA ۳۹۱ ج ۰۱ ص‎ : ۲۱۸ OVE 

التاريخ الاسلامي ۵ ۲۷ ۰ ۰۱۷ ۲۵ 

ج أء ص ۳۱۱ :۲ ۰۱۰۶۰ ۰۸ 

۰ ۲۲۷ - ۲۰۱۰ ۱۸ 4 ۱۲ cC ۱۱ 4 

۳۰ ¿ç YŠ 

۰ ۸ ۰ 4: ۲۱۲ ص‎ CVG 

۱۹ — ۱۸ ۰ AN — ۱ 

£ —Y » Vi ۲۱۲ ص‎ tle 

YU AY 


ج ۱ 6 ص ۳۲۲ YA:‏ 


ج ۰۱ ص ۱۳۲ ٩:‏ 

ج ۱ ص ۱۶۲ Y:‏ 

ج ۱ ۰ ص ۱۸۵ :۱۱ 

۲۲ ص ۲۶۲ :۳۰ ۰ لاع‎ cle 
۰ ۸ ۰۷ ec Ochi ۳۶۶ ج ۱ ص‎ 
۲۳ YT ۲ 

ج ۱ ۰ ص ۳۵ :۱۱ ۰ ¿Y£‏ 


ج ۱ 
e ۲۷ ۰ 1‏ ۲۸ ۰ ۳۳۰ ۰ ۳۱ جع » ص ۲۱۸ :ا 


£ — ۲۰ ۲۱۵ ص‎ ole 
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التبشسير 

ج ١‏ » ص ۱۲۸ :۱۰ 

ج OV‏ ص ۱۲۹ :۸۰ 
التجار الیهو د 

ج ۲ » ص ۲۳۷ ١1:‏ 
التجارة الاسلامية 

ج ۲ » ص ۲۲۷ :۱ 
التحليل النفسي 

۱: 55 ص‎ Ole 
ol — 

ج ۲ » ص ۲۶ :۲۷ 
العراث الاسلامي 

Y: ۲۸۶ ص‎ + Y c ` 


ج ۰۲ ص ۲۸۲ :۱۷ 

YY: YAY ص‎ (Ve 
التراث الاندلسي‎ 

ج ۲ 6 ص ۲۸۱ Y:‏ 


V: YAY ص‎ OVE 
YY: YAY ص‎ CVE 


التر اث الاغريقي 
ج c Y‏ ص ۳۲۳ ۲۱۰ 
التر اث الجاهلي 


ج ۲ ۰ ص ۱۹۳ AT‏ ۱۱ 


:أ 6 ۲ < £ ¿ 


YY 4 NA < YV: 


— o v — 


Yoo Y: 
YA: 
A — ۷۰ 
١ 5: 
Ye: 


١ 4: 
Y۹: 


YY: 


YY: 


۲۱۱ ص‎ ۰ ١ ج‎ 
۱۰ cA 

ج ۱ ۰ ص TVW‏ 
ج ۱ c‏ ص TVA‏ 
ج ۱ c‏ ص ۲۷۰ 
tle‏ ص ۲۸۱ 
ج ۲ » ص ۲۲۲ 
ج ۲ ۰ ص ۲۸۲ 


العا يخ الاند 
ریخ 


: ۲۸۱ ص‎ (Ve 


التاريخ الأؤروبي 


ج ۱ ۰ ص ۲۵۸ : 
tle‏ ص ۲۱۲ : 


التاریخ السياسي 


ج ۲ » ص ۱۲۰۱ : 


تاريخ العرب 


ج ۱ ۰ ص ۳۶۰۸ 
ج CY‏ ص ١۹۲۷‏ 


ج ۰۱ ص ۳۳ 
3 ۲ » ص ۰ ۱ 
التاریخ اليهودي 


ج ۲ 6 ص ۱٩‏ ۲ : 


3 ۱ ص ۳۲۸ :۱ 
التراجم العربية 

03 ۱ ص ۳۲۱ :۲۱۷ 
الترجمة 

V: ۳۹۸ ص‎ » ۱ z 
ترجمة القران‎ 

ج ۲ » ص ٩۰‏ :۲۱۰ 
انس اه 

۷: ۳۲ ص‎ (le 


1: 55 ص‎ Yz 
۱۳: AV ص‎ c ۲ ج‎ 


التركمان 
3 ۲ 6 ص ۲٩‏ :1 
التشریع 


ج ۰۱ ص ۲۱۷ :۱۹ 
التشريع الاسلامي 


۱۹۰: 1۷ ص‎ tle 
۲۱:۰ ۱۸ ج ۱ » ص‎ 
۳: Yol ص‎ «le 
ص ۲۱۲ :ا‎ ۱ 

rete ele 


I‏ اث الروماني 
YY: Y AÁ‏ 
۲ ص 
3 
تراث العرب 
Y.‏ ص YY‏ :2 
التراث العربي | 
Ole‏ ص ۲۹۸ ۱۸۰ : ۲ 
ج ۲ 6 ص ۱٩۶‏ ۳۰ 


التراث العربي الاسلامي 
tle‏ ص ۱۱ :۱۲ — ۱6 

ج ۱ ص ۱۰ ۲ ۷۰ 

۱۱۰ FAV ص‎ ۱ 

A: ۲۲ ۰ ص‎ ۱ 

Yo; Y NV ص‎ Ae 


العراث العلمي العربي 
Yz‏ ص Y: YY‏ 
التر اث الفلسفي 
YA: YN‏ 
۱ ص ٠‏ 
3 
التراث اليوناني 
ج ۲ 6 ص ۲۲ ١:‏ 
CVE‏ ص VY‏ :۵ ۱ 


۲ ۶: Yoo wi} 
۱ 
YY: AVA ص‎ CVE 


YY: 


vY: 
١ 
V — `: 


التصوف 


ج ١‏ > ص ۲۰۸ 


: ۲۱۰ ص‎ tlhe 


التصوف الاسلامي 


ج ۱ » ص ۲۵۹۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۷۹ : 


التصو — المسيحي 


ج ON‏ ص ۲۷۱ : 


ج ۲ » ص ۱۷۹ 
ج ۲ » ص ۱۸۱ 


التصویر تنل المسلمين 


Y: 


YY: 

AA 6 ۰۶ 

‘Ac ١6: 

o: 

\ 2: 

۱۷: 

۳ 

VV c YAYA ع‎ ۰ 
۲۶ ۸ Ye ۰ 


YV < Yo: 


ج ۲ ۰ ص ۱۷۷ 


؛ ص ۲۱۸ 
¢ ص ۲۷۵ 
< ص ۲۱۷۲۱ 
> ص YAY‏ 
۰ ص ۲۸۲۱ 
؛ ص YAY‏ 
< ص ۲۸۸ 
+“ ص ۲۸۹ 
< ص ۲۹۰ 
> ص ۲۹۲ 


— 1 


¿Y ۰ 


vo — Yi: 


Vo: 


< ص ۶ ۲۷ ۰ 
> ص YAO‏ : 
< ص YAY‏ : 
> ص ۱۶ ۲ : 


»> ص ۲٩۱‏ : 
»> ص ۲۵۸ . 
¢ ص ۲۰۱ : 


۲۱۹ ج ۰۱ ص‎ 
cv 
۱۱ cA 


YV. ص‎ ¢ 


۲٩۹۵ ص‎ > 


التشريع الجنائي 


ج ۰۱ ص ۲۸۸ 


التشريع الجنائي الاسلامي 


١51 
1: 


YA: 
: ۲۹۹ ج ۰۱ ص‎ 
¥2: 
: YVo ج ۱ ۰ ص‎ 


YA x Ya 
YAY: 


ج ۰۱ ص ۲۸۸ 
ج ۰۱ ص ۲۹ 


التشریع القراني 


۲۵۸ ص‎ tie 


ج ۰۱ ص YU‏ 


التشريعات القر انية 


۲۰۱ ص‎ (le 
۲٩۹۱ ج ۰۱ ص‎ 


تميم ١‏ قبيلة ( 
۱ » ص 258 : 

3 
التمييز العنصري 


ص £2 : 
- ص OY‏ : 


: ١1١ ص‎ 


ص ۲۲ ۱ 
ص ۱۷۸ 


ص ۱۷۹ 


ص ۱۸۱ : 
ص ۲۱ ۲ : 
ص Yo)‏ : 
ص YoY‏ : 
ص ۲۷۱ : 


¿AA ص‎ 


Vi: ۲۲ ص‎ 


التنجیم 


6 ۲ ج‎ 
CVE 
Juss 


: V 
E 
١ ص‎ c ١ ج‎ 


۵ : ۸ ۲ 
ج ۲ »ص 


التعليم العالي ۱ 
۱ ص YOY‏ : 
۱ . 
7 ۰ ۱ ۲ 
۱ ص tV‏ : 
C‏ 


KA s A 6 ۱ 

| e e 

E 
WO 


۲ ۹ 
| ` VV ص‎ 6 ۱ : 
$° 
4 ١ — 
ا‎ 


٩ < V ع‎ 2: 


۱ ص ۳۷۲۰ ۲۰ ۱ 
ج 1 ص ۱۵ YY:‏ 
Yz.‏ ص A‏ ۲۸ : ۵ ۲ 
الثقافة الاسلامية الأندلسية 
ج ۲ » ص ۲۸۵ YN:‏ 
الثقافة الانسانية 
ج ١‏ » ص ۲۶ :۱ 
الثقافة الأوروبية 
ج ۱ c‏ ص ۲۲۰ 2755-5١:‏ 
vy 515‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۵ :۲۱ vy—‏ 
الثقافة الجز اترية 
ج ۲ » ص ۱۶۲ Ver‏ 
الثقافة العربية 


YU YAY ص‎ ۰۱7 

ج ۰۱ ص ۳۳۵ :۰ ۱ 
ج ۲ ۰ ص ۱۹۰ :۷ 
CVE‏ ص ۱٩۲‏ :1 
الثقافة العربية الاسلامية 


۲۰ ۰۱۹: ۱۶ ص‎ OVE 
۱۲: ۳۰۷ ص‎ Ole 
۲۸۰: ۳۱۸ ج ۰۱ ص‎ 
۲۰۱: ۲۲۰ ج ۰۱ ص‎ 


۸: ۲۱ ص‎ (le 
۳۰ ۰ lor ۲۱ ص‎ ole 
۳۰ ۰ ۲۶ 4 ۲: ۲۷ ص‎ cle 


٠١ ۸۰: ۰ ص‎ tle 

۲۱ ۰۱۸ ۰ ٩ ۰ ۱: OV ص‎ c ۱ ج‎ 
۱: OY ج ۱ 4 ص‎ 

ج ۰۰۱ ص ۷۸ :۱۱۰ 

۱۱۰ ۱۱۶ ص‎ tle 

ج ۱ ۰ ص ۱۱۵ ۰۱۱۰ ۱۵ 

۱ ۰ ص ۶۱۷ :۰۱۸۰ ۲۳ 

ج ۲ » ص ۲۱۹ :۲۰ 


ج ۲ 6 ص ۱۰۸ Y:‏ 


ASIA) الثقافات‎ 

ج ۲ c‏ ص ۱۳ :۱۵ 
الثقافات الغر dy‏ 

ج ۰۱ ص ۱۳ :۳۱ 
الثقافة 

ج OV‏ ص ۲۱ ١5:‏ 
الثقافة الاسلامية 


ج ۱ c‏ ص ۴۲۵ ۳۱۰ 
ج ۰۱ ص ۳۲۷ ۷۰ 


ت z‏ — 
الجالیات الاسلامية 

ج ۲ ۰ ص ٩۷‏ ۳۱۰ 
جامع الزيتونة 

ج ۲ ۰ ص ۱۸۵ :۲۷۰ 
جامع عقبة بن نافع 

ج ۲ » ص ۱۸۵ :۲۲ 
الجامعات الاسلامة 

۲۱ ۰ ۱۲۰: ۲۵۹۱ ص‎ ole 
الجامعات الأوروبية‎ 

۱۱۰: ۳۰۱ ص‎ ole 

ج ۲ ۰ ص ۱۱ : ۸ 
الجامعات البر يطانية 

ج ۱ ۰ ص Yoo‏ :۱۰ 
الجامعات العر dy‏ 

ج ۰۱ ص ۲۲ ٩:‏ 


۱: ۲۵۷ ص‎ che 
۱۲: ۲۵۰۱ ص‎ ole 


الجامعات الغر ¿o‏ 


YU Yoo ص‎ tle 
4 ٩ 4 ۷ CY ۲۵۱ ص‎ «le 
YA ع‎ Vo ¿ YY + VA 
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۱۷۰ ۲۲۲ ص‎ +ç ۱ 4 

۱۸ ۰ 5: ۲۲۱ ص‎ tle 
الهندية‎ 45231 

ج ۱ ۰ ص ۲۱۲۷ ٩:‏ 
الثقافة الیو نانية 

۲ » ص ۲۲۲ Y‏ 
ثموده قوم ) 

Oo. ۲۲ ص‎ c le 

۲۸۰: ۰۲ ص‎ tle 

ج ١‏ ۰ ص ۶۱۲ ۱۰۰ 

ج ۱ ۰ ص ۶۲۵۰ ٤:‏ 

ج ۱ ۰ ص ۱۶۸۲ :۰۰ ۵ 
الغورة البلشفية 

Yt: ١١5 ص‎ OVE] 
ثورة الجزائر‎ 

ج ۲ ۰ ص ۲۸۷ ۱۸۰ 
الثورة الفرنسية 

Yo: ۱۱۲ ص‎ c ۲ ج‎ 

٩ س‎ A ۱۱۱ ص‎ OV ج‎ 

۲۰: ۱۰۲ ص‎ tle 


جامعة أوتر خت 

ج ۲ c‏ ص ۸۲۳ :۲۱ 
جامعة ايكس 

ج ۲ » ص ۹۶ ١1:‏ 
جامعة باو 

ج ۲ » ص ۱۹۸ :1 
جامعة برلین 

ج ۲ c‏ ص ۱۰:۷۸ 
جامعة برلين الغربية 

ج c Y‏ ص ۲۷۷ :۱۸ 
جامعة برنستون 

۱۲۰ ۲ ۱٩ ص‎ ۱ 3 

ج ۲ < ص ۲۸ :ا 


جامعة بریسلو 
CTE‏ ص ۲۵۸ :۱ 
جامعة بطرسبر غ 
CVE‏ ص ۸٩‏ 4۰ 
جامعة بو سطن 
Cle‏ ص TAY‏ ۱۰ 
جامعة توبینچین 


ج ۲ » ص ۲۸۶ ۱۷۰ 


YUL TOV ص‎ tle 
۱۸۰ TOA ج ۱ ۰ ص‎ 
Yeo YA: YAY ص‎ «le 


الجامعات المصرية 
cle‏ ص ۲۵۷ ۱۸۰ 
جامعة الازهر 
c YZ‏ ص ۳۱۱ :۱۳ 
جامعة الاسکندرية 
tle‏ ص ۲۰۰ :۱۹۰ 


YY: ۱۰۵ ص‎ OVE 
۲۰ ۱۳۶ ج ۲ 6 ص‎ 


جامعة اکسفورد 
Ç‏ ۱ + ص 1۸ :۹ 


۲۰۰: ۱۹۶ ص‎ ONG 
۱۰: ۲۹۱ ص‎ Ole 
Y: ۲۵۸ ص‎ (ve 


جامعة الامارات العربية المتحدة 
ج ۲ c‏ ص ۲۷۵ OL‏ 

جامعة الامام محمد بن سعود الاسلامية 
ج ۱ » ص ۲۰۵ 1٠:‏ 

الجامعة الأمريكية ببیر و لب 


ج ۰۱ ص ۲۳۲۰ :۱۱ 


— ° + Á — 


٩:۲ ۵ ص‎ (Ve 
۱۰:۳۵۵ ج ۱ ۰ ص‎ 


جامعة لیننجراد 
ج ۲ » ص ٩۰‏ :۱ 
جامعة ليبزج 
ج ۲ » ص AN‏ :۲۸۰ 
ج ۲ » ص ۲۹۸ ١:‏ 
جامعة لیدن 
ج Y‏ » ص ۲۱:۸۲ 
ج ce Y‏ ص ۸٩‏ :۲۸ ب ۲٩۹‏ 
ج ۲ c‏ ص ۲۵۸ Y:‏ 
جامعة مدرید 
ج ۲ » ص ۲۷۱ ۲۰۰ 
ج ۲ c‏ ص ۲۸۵ :۲۱۰ 
الجامعة المصرية 
ج ۱ ۰ ص ۲۰۸ :۱۹ — ۲۰ 
ج ۲ ع ص 86 :۲۰ 
ج ۲ » ص ٩۶‏ :۲ 
جامعة الملك سعود 


۲۰: ۲۲ ص‎ tle 
جامعة الملكث عبد العزیز‎ 


ج ۲ » ص ۲۰۵ :۱1 
ج ۲ c‏ ص ۲۱۷ :۲۰ 


جامعة الجرائر 
ج ۲ » ص ٤ا‏ : ۶ Y‏ 
جامعة جو تنجن 
ج CV‏ ص VA‏ ۱۰۰ 
جامعة السوربون 
Yz‏ ص ۱۱ ۲ YA:‏ 
ج ۲ ص Yo: aY‏ 


ج ۲ ۰ ص ۹ :۲۲ 
ج ۲ ۰ ص ۱46 Y£:‏ 


الجامعة السو dy)‏ 

ج c Y‏ ص ۲۹۲۱ :۲۱ - ۲۱۰۲۲ 
جامعة شیکاغو 

ج ۲ » ص ۲۷۱ :۱۰۰ 
جامعة قازان 

ج ۰۱ ص ۱۹۸ ٩:‏ 
جامعة القاهر Š‏ 

ج ۲ » ص ۲۱۲ :۱ 

ج ۰۱ ص 1۸ :۲۱ 
سحامعة لندن 

ج ۱ ۰ ص ۱۸ :1 ۰ ۲۵ 

ج ۰۱ ص ۱۳۷ :۷ 


— o. __ 


جامعة هارفارد ج ۰۱ ص 2۲۹ :۰۱۹ ۲۹ 


م ۱ * 1 0 
ج ۲ » ص ۲۷ :۲۱ ۰ ۲۷ tle‏ ص ۸۲۰ :£ ۱۰ 


ج ۲ c‏ ص ۳۹۲ :۲۱ — ۲۲ ج ۰۱ ص ۱۹۲ :۱۹ 


ج ۱ ۰ ص ۲۵۶ :۲۳ 


الجاهلية 
الجاهليسن 

۱۸: ۲۰ ص‎ tle 
٤: ۱۱۶ ج ۱ ۰ ص ۳۶ :4۱۸ ۲۰ ج ۱ ۰ ص‎ 
۱۰۰: ۱۸۰ ج ۱ ۰ ص‎ VeVi Of ج ۱ ۰ ص‎ 
۱۹۱: ۲۹۷ ج ۱ ۰ ص‎ YOu ۲۲: ۷۰ ج ۰۱ ص‎ 
Y£: ۰۷ ص‎ cle ۱: VA ج ۱ ۰ ص‎ 
۲۲۰ ۶۱۵ ج ۱ ۰ ص‎ lor ۱۳۵ ج ۱ ۰ ص‎ 
۲۰۰۱۸: ۱۱ ج ۰۱ ص ۱۰۱ :۸ ج ۰۱ ص‎ 
۱۳ ۰ ۷: ۶۱۷ ص‎ tle ۲۰۰ ۱۷۲۱ ص‎ Ole 
51: ۶۱٩۹ ج ۱ ۰ ص‎ ٩: ۲۲۰ ج ۰۱ ص‎ 
۱: ۳۲۰ ج ۰۱ ص ۳۱۷ :۲۸ ج ۰۲ ص‎ 
ص ۲۹۷ :۱ الجبر‎ c ۱ ج‎ 
٩: ۲۷ ص‎ c ۲ ج‎ ES 
۱ Ve ٠ ۹: ۶۰۳ ج ۱ ۰ ص‎ 
ج ۱ ۰ ص ۶۰۱ :۰۱۱ ۱۵ جرائم الاشخاص‎ 
۲۰ 2 ۲۸: YAY ص‎ c ۱ ج‎ ۲۲ » 1: ۶۰٩ ص‎ ele 
YA: ۷ ۵ ç ۱ جم‎ 
الجرائم التعزيرية‎ fe ATEN pele 

ص ۶۱۷ ۳۰ ۰ ۱۱ ج ۱ ۰ ص ۲۸۸ :۱۰ 
ج ۱ ۰ ص ۶۲۰ ۸٩۸:‏ ۰ ۱۱ الجر كس 
cle‏ ص ۶۲۲ :5 ۰ ۱۲ 
ج ۱ ۰ ص ۲۳ :ه٥‏ ج ۲ » ص VO‏ :۲۱ 
ج ۱ ۰ ص ۶۲۵ Vi‏ الجر مان 
€ ۲۰ ج ۲ ص ۱۱۸ :۱۸ 
ج ۱ ۰ ص ۲۸ :۸۰ 


— oy — 


الجغ افیا الو صفية 
ج ۲ 6 ص VY‏ :۱۰ ۱ 
ج c Y‏ ص ۷۷ :۱۱ ب ۱۲ ۰ ۱۳ 


الجغر افیین 

ج 1 » ص ۸۱ :1 
الجغر افیین العر ب 

ج ۲ » ص 80 ٤:‏ 

ج ۲ » ص ۸۱ :5 ۰ ٩‏ 

۷ ۰ ۱: ۹٩۵ ص‎ c YC 

ج ۲ c‏ ص ٩۱‏ :۲۳ 
الجماعات المسلمة 

Yer ۲۱۱ ص‎ tle 
الحماعة الاسلامية‎ 

ج ۱ ۰ ص ۱۸6 ١١:‏ 
الحماعة المسلمة 

Yo. 51: WV ج ۱ » ص‎ 

tlhe‏ ص ۲۱۱ :ا 
جمع القرآن 

ج ۱ ۰ ص ۲۹۱ :۱۸۰ 

ج ۱ ۰ ص ۸۱ :۲۱ 

£O ۱۰: ۸۲ ص‎ cle 

1: ٤٤ ص‎ cle 


ل ۵۱۱ — 


a: 


الجزاثربین 


ج ١‏ » ص ۱۲۸ 


الجزية 


ج ۲ c‏ ص VAN‏ ۱۵۰ 
ج ۲ » ص ۲۰۰ :۱۹ 


Yu « ۰۰ 
Vo. Y: 


YA ¥: 
YY < Vet 


YV: 


A — Y: 


الجغرافیا 
ج ۲ » ص Yo‏ 
ج ۲ ۰ ص VY‏ 


ج ۲ c‏ ص ۸۱ : 
ج ۲ ۰ ص ۸٩‏ : 


ج ۲ ۰ ص ۸۱ 
ج ۲ » ص ٩۲‏ 
الجغر افیا الطبيعية 
ج ۲ » ص ۷۶ 
ج ۲ » ص ٩۸‏ 


الجغر افیا العربية 


: ۷۲۳ ص‎ c ۲ ج‎ 
VA: 


ج 5 + ص ۷۱ 


٠: ۷٩ ص‎ > Ve 
۹: 
VY: 


ج ۲ » ص ۸۸ 
ج ۲ » ص ٩۱‏ 


ج ۲ c‏ ص ۱۵ : 


الجغر افیا الفلكية 


ج ۲ c‏ ص ۷۷ : 


الجمعية الجغ افیة الرو سية الجنس العربي 


ج ۲ c‏ ص Vor ٩۱‏ ج ۲ c‏ ص ۲۲ :۱۰ 
. م ۲ ç‏ 1 ۱۲۰ — ۱۳ 
الجمهورية E‏ 
ج ۲ » ص ۲۰ :۲ 
ج ۲ ص ۱۰۸ :۲ ج ۰۲ ص ۱۹۰ :۲۷ 
ج ۲ » ص ۱۱۰ :۲۷ الحنة 
ال 
ole‏ ص ۲۲۳ ۲۰ 
ج OV‏ ص ۱۷۸ :۱۵ ج ۰۱ ص VAL‏ :۱۸ 
ج ۰۷۱ ص ۱۸۱ :۱ ج ۱ ۰ ص YW‏ :۱۷ 
ج ۰۱ ص ۳۷۶ :۲۰ ج ۱ » ص ۲۷۱ ۱۵۰ 6 ١١‏ 
الجنايات الجنيزة 


YY 2 ۲۰ 2 ۱۶۸: ۲۲۳۷ ص‎ » Ve ۲۰۰: VY ص‎ tle 


۱۱ 25: ۲۹۰ ص ۷۶ :۲ ج ۲ ص‎ tle 


الجنس الاري الجهاد 
ج ۱ ۰ ص ۲۰۱ :۱۰ cle‏ ص "الا Ver‏ 
ج ۱ c‏ ص ۳۲۳ :۱۰ ج ۰۱ ص ۷6 :۲ 
ج ۲ c‏ ص ۳۳ :۱۸ ج ۲ c‏ ص ۱۲۳ ۲۱۰ 
الى الأوروبي ج Y‏ » ص ۲۱۱ :۲۱ 
الجيوش الاسلامية 
ج ۲ c‏ ص ۲ :۱ 5 لجيوش ١‏ 


الحب tle UJ‏ ص ۱۵۱ :۱۷ 
| ي ج ۱ ۰ ص ۲۵۶ :۲۰ 


ج ۱ ۰ ص ۲۰۹ :۱۱ ج ۲ » ص ۲۰۲ :۱ 
ج ١‏ » ص ۳۱۳ ١٠١:‏ | 
جيوش المسلمين 


ج ۲ 4 ص ۳۰۶ :۱ 


٩: ۳۲۲ ص‎ ole 


— ۵۱۲ س 


ج ۱ c‏ ص ۲۸۲ :۱۲ 

ج ۱ c‏ ص ۲۸۷ :۱۷۰ 

ج ۱ c‏ ص ۲۸۹ ۱۲۰ ۰ ۲۰ 
ج ۱ ۰ ص YY: ۲٩۰‏ 

ج ۱ ۰ ص YAY‏ :۱۱ 

ج ۱ » ص TAY‏ :۱۵۰ 

یت 

ج ۱ c‏ ص ۲۱ :۲۱ 

ج ۱ ۰ ص VV‏ ۲۲۰ 

۱۱۰: 66 ص‎ » ١ ج‎ 
۲۶ 4 ۱۳ eV ٩۱ ص‎ tle 
Vere ۲: ٩٩۹ ص‎ » ١ ج‎ 
۱۸ ۰۱۵: ۱۰۱ ج ۰۱ ض‎ 
YY « \4 

ج ۱ ۰ ص ۱۱۵ :۱۲۰ 

ج ۱ ۰ ص ۱۱۸ Yol‏ 

ج ۱ c‏ ص ۲۱۸ :1 
tle‏ ص ۲۷۶ :۱۰۰ 
ج ۱ 6 ص ۲۱۷ :۲۸۰ 

ج ۲ » ص ۷۹ Yo:‏ 

ج ۲ ۰ ص ۱۲۱ ٤:‏ 

ج ۲ c‏ ص ۲۰۹۱ :۲ 

ج ۲ » ص ۲۱۱ ١١:‏ 

ج ۲ c‏ ص ۲۱۷ :۲ 

ج ۲ c‏ ص ۲۶۲ ۱۸۰ 

۱٩ ۰ ۹: ۲۵۲ ص‎ c ۲ ج‎ 
۲۱ CTY: ۲۵۸ ص‎ e ۲ ج‎ 


V‏ ع 


— o\ — 


الجیوش pal‏ انية 


VE — ۱۳: ۲۹۳ ص‎ ۰ Y Z 


YY + Y 
. ۱ ۰ 


. £ 


— T — 


۳۱ 


Yo: Yo ص‎ > 


\ 2: 
A: 
Yo ¿ YY: 
: TVA ص‎ > 
Y: 


الحب الالهي 
ج c Y‏ ص ۱۸۱ 

الحبش 
VE‏ 

ج ۱ ۰ ص ۶۱ ۱ 


> ص ۱۸۶ 
< ص YAY‏ 


£YY ص‎ < 


الحجر الاسو > 


: ۲۲۲ ص‎ c AC 


>>¿ الودا ع 


ج ۱ » ص ۲۸٩‏ : 


الحدود 


۲۷۹ ص‎ tle 
۲۷۱ ص‎ tle 
۲ ٩ ¿Yo )1ع‎ 


۱ ص ۲۷۷ : 
ج ۱ c‏ ص ۲۸۵ : 


الحدیث الصحیح ج ۱ c‏ ص ۱۲۷ ۲۰۰ 


ج ۱ ص ۲۳ :۲۸ i.‏ ص ۲۸ ۲۸:۱ 
OVE‏ ص ۲:۱۲۹ ۰ ¿Y‏ 


الحديث النبوي ۰ ۱۲ 
۰۱ ص ۱۲ 1 الحرية 
Yor ۰ ¿ ۱ 2 |‏ 
+ ص š‏ 
الحرابة 0 
ج 5 ۰ ص ۱۶۱ :۱۸ 
ج ۱ + ص ۲۷۱ ¿L ۱ ۶ 6 Y:‏ 
S 7 ۱‏ 
لحرب العالمية الاولی ج ۰۲ ص ۲4۹ :۰۱۹ وا 
Yz‏ ص ۲ ۲۲ ۲۰ الحضارات 


ج ۲ 6 ص ۲۶ YQ:‏ 
ج ۲ » ص ۲۲ :۰۱۹ ۲۹ 


I‏ 4 الثاني 
لحرب العالمية O‏ ج ۲ c‏ ص ۱۳۹ :۱۲ 
ج ۱ c‏ ص ۲۲۲ :8 ج ۲ ص ۱۶۰ :۳ 
ج ۲ ص ۷۸ :۲ — £ ج ۲ » ص ۱۶۱ YY:‏ 
ج ۲ c‏ ص ۱۰:۸۰ ج ۲ c‏ ص ۱۶۲ ۱۳۰ ۰ ۱۲ 
ج ۲ » ص ٩۰‏ :۲ سب ۰.۲ ۸ ج ۲ » ص ١15‏ ۲۲۰ 
ج Y‏ ص ۶۱ ۱ CVE Ye:‏ ص ۱۷ YY:‏ 


۲۱ ۰ ۲۰ VAY O ج‎ 


ج ۱ c‏ ص ۲۱۰ CAA‏ ۲۲ س ۲۲ ج ۲ t‏ ص ۲۲۱ :£ 


حر كة المحدثين الحضارات الشرقية 

ج ۰۱ ص ۸۲ :۲۷ ج ۰۱ ص ۳۱۷ :۱۱ 
الحروب الصليبية الحضار ات القديمة 

ج ۰۱ ص ۳:۲۳ ج ۰۱ ص ۳۲ :۱۸ 


— ۱ 


A ع‎ Y: 


YY: 


۱ ۰ 
۲ ۰ 


YY; 


Ye: 


[۳۰ 


۱۳ 


VV: 
Y l: 
۱ ۸ ۰ 


YY: 


ج ۲ » ص ۲۸۱ : 


YAY ص‎ CVE 


ج ۲ » ص VAN‏ : 


ج ۲ c‏ ص ۳۱۲ 


ج ۲ » ص ۲۲۲ : 


ج Y‏ ص ۲۲۲ 
ج ۲ ۰ ص ۲۲۳۱ 


الحضارة الاغريقية 


: ۲۹۲ ص‎ cle 


الحضارة الأوروبية 


ج ۱ c‏ ص ۲۱۸ 
ج ۲ c‏ ص ۲۸ 
ج ۲ » ص ۱۲ 


ج ۲ c‏ ص ۲۸۰۱ : 


ج ç Ñ‏ ص YAY‏ 
الحضارة البابلية 


ج ۱ » ص ۲۲۶ : 


الحضارة البیز نطیة 


ج ۲ + ص ۱۱۹ 
ج ۲ ۰ ص We‏ 
ج ۲ ۰ ص ١۷۹‏ 


حضارة الر Ole»‏ 


ج ۲ » ص ١١5‏ 


هاه 


TAS ۱۹۰ ص‎ CVE 
۱۰: ۲۵۸ ص‎ CVE 
الحضارة‎ 


۱۸: ۲۱ ص‎ c Y ج‎ 

o: ۱ ۱۷ ص‎ (VE 

ج ۲ » ص ۱۱٩‏ :۲۵ 
حضارة الاسلام 


ج ۱ « ص ۱۸ ۰ 
الحضارة الاسلامية 


۱۸: YOY ص‎ cle 

ج ۱ » ص ۲۷۱ ۱۰۰ ¿ 
١1 ۸ ۱۲ — ۲‏ 

ج ۲ c‏ ص VA— ۱۸: ٤٤‏ 
ج ۲ » ص 1۶ : ۰۳ ۲۰ 
ص AA‏ :10 — ۱۱ 
ج ۲ » ص ٩۱‏ :۱۷ 

ج ۲ » ص ۱۲۹ :۱۲۰ 

ج ۲ » ص ۱۵۸ ١١١‏ 

ج ۲ » ص ۱۱۸۵ :۱۱ 

ج ۲ » ص ۱۱٩‏ :۲۸۰ 

۲۵۰ ۱۷۲ ص‎ c Y ج‎ 

Vor ۱۷۰ ص‎ c ۲ ج‎ 

ج ۲ » ص AVA‏ :۷ » ۲۰ 
ج ۲ » ص VAY‏ :۲۷۰ 

YY ۰ 
۲ — 5 


ج ۰۲ ص ۲۵۹۸ 
ج ۲ c‏ ص ۲۷۰ 


الحضارة الر و مانية 


ج ۱ ۰ ص ۳۹۲ :۲۰ ج ۲ 6 ص VAY‏ :۲۷ 
ج ۲ » ص ۲۲۲۳ :۱۲ ج ۲ » ص ۱۹۷ :۲۷ 
الحضارة الساسانية الحضارة العربية الاسلامية 
c ۲‏ ص ۲۲ tle Yo.‏ ص ۲۱ :۱ 
الحضارة السرا F‏ ج ۲ » ص ۱۱۷ :۱۹ 

٤: ۱۷ ۰ ص‎ CVE 
Yo: ۲۲ ص‎ «Ve 
الحضارة العصرية‎ 07 
الحضارة الصينية‎ 


۱ ج ۰۱ ص ۳۲۶ :۱۹ 
3 < ص YoY‏ ۲۰۰ 


الحضارة الغربية 
الحضارة العباسية 
a‏ ۱ ص ۲۱ ۲۰ 
ج ۲ c‏ ص ۱۷۱ :1 ج ۱ c‏ ص ۱۷ ٩:‏ 
الحضارة العربية ج ١ع‏ ص ۱۷۹ :۱ 


۱: ۲۱۱ ص‎ tle 
YU ۱۶۱ ج ۲ » ص‎ 
۱۸: ۱۶۲ ج ۲ » ص‎ 
Ye ۰ ۱۹: AVA ص‎ » Y ج‎ 


۱۹۰: ۲۲۶ ص‎ cle 
۱۱: ۲۱ ج ۲ » ص‎ 
۲۰۰ ۲۲ ج ۲ 6 ص‎ 
٤: ۲۵ ج ۲ » ص‎ 


ج ۲ c‏ ص ۲۷ :۱۲ س ۱۷ الحضارة القرطبية 

۲۵ — ۲۶: AA ص‎ » Y ج‎ 

3 الحضارة اللاتينية 

YY ۰ ۲۱: ٩۰ ج ۲ » ص‎ 

ج ۲ » ص ٩: ٩٩‏ ب ۱۰ ج ۲ 4 ص ۲۸۱ :۲۹ 
ج ۲ ۰ ص «Ve ۱۰: AVA‏ ص ۲۲۲ Vor‏ 


٩۰: ۱۹۰ ج ۲ 4 ص‎ 
١١١ ۲۲۱ ص‎ c Y ج‎ 


— o\ — 


VY ۰: 
¿ ۱۲ ¢ 6: 


۱ í: 
۲۲ ص2‎ (Y: 
۱۱ 6 Y : 


ج ۲ » ص ۲۶۱ 
ج ۲ c‏ ص ۲۶۲ 
۶ ۱ ۵ ۱۷ 


ج ۲ c‏ ص ۲۶۳ : 


ج ۲ » ص Y£"‏ 
ج ۲ » ص ۲۲۱ 
ج ۲ ۰ ص ۲۰۲ 


الحبلية 


ج ۲ c‏ ص ۲۲۹ : 


۳۰ 5١5 ص‎ c ۲ ج‎ 


۳۱۰ 

۳ 

vo: 

4 ۱۲ ¿c Á ۰ ۰ 

۵ , 

Yo ¿YY ۰ ۰ 
Vac NY ç 2: 

١ 5: 

۲۷ > ۰ 

Ye c YN ce Vet 
¿YY ç VN (o: 
۱ 

YA: 


: ۲۲٤ ص‎ < 


6 ص ۱۰ 


۰ ص ۲۲۹ 
> ص ۲۳۰ 
YA < ۱‏ 

< ص ۲۳۱ 
<ç‏ ص ۲۳۲ 
< ص TTY‏ 
6 ص VFO‏ 
6 ص ۲۳۸ 
< ص ۶۱ ۲ 
¢ ص ۶۲ ۲ 
YA ۸ ۱۸ ç 6‏ 


: ۲۶۲ ص‎ c ۲ 


ج ۲ 6 ص ۲۶۸ 


— ۵۱۷۷ — 


YY: 


Y\: 


۱ ۵ 


YA: 
¿ 3 CY: 


Y: 


الحضارة الهيلينية 


: YOY ص‎ tle 


حضارة الیونان 
ج ۰۲ ص ۱۱۹ 
الحضارة الیو نانية 
ج ۲ ۰ ص ۱۱٩‏ 


حقو ق الانسان 


ج ۲ » ص ۱۱۲ : 


الحکام المسلمین 


ج ۲ » ص ۱۷۱ : 
ج 5 » ص ۲۰۲ : 


الحکم الااسلامي 


: ۲۳۷ ص‎ c Y ج‎ 


الحمیریین 


ج ۲ » ص ۱۷۶ : 


الحنابلة 


۲۶۲ ص‎ ole 
۱ ۶ < ۰ 


ج ۱ ۰ ص ۲۸۱ 


: ۲۱۱۲ ص‎ c ۱ 
YA: 


۲۲۳ ص‎ Yz 


ج ۲ » ص ۲۲۰ : 


حياة النبي 
ج ۱ ۰ ص ۱۲۹ ٠١:‏ 
ج ۱ ص ۱ ۲۳ ۱۳۰ 


سخ 
الخراج 

ج ۰۲ ص ۲۹۲ :۳ 
خراعة «١‏ قبيلة » 


۱ ۲۰ ۶۱۱ ص‎ (Ve 


ج ۰۱ ص ۱۳ :۰۱۹ ۲۳ 
الخزر 

ج ۲ » ص ٩۷‏ :۲۱۰ 
الخط العربي 

Yo: ۶۲۷ ص‎ tle 
الخط الكوفي‎ 

ج ۲ ۰ ص VAS‏ :۲۸ 
الخط النبطي 

ج ۰۱ ص ۲۷ YU‏ 
الخطابة 


ج ۰۱ ص ۳۷ :۷ 
الخلافة 
ج ۰۱ ص ۲ :۲۳ 
tle‏ ص ۱۶۰ :۳۰ 


۲۶ < Yo ع‎ À: 
Yo ç YY CC fo: 


۱۹ 


— ۵ YA — 
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٩: ۲۶٩ ص‎ 
YoY ص‎ < 
YOO ص‎ ¿ 
YUL ص‎ < 
YA ۷ 

Vi YAY ص‎ c ۲ ج‎ 

Ya: 
۳۹ 


مع ۰ ۱ 


YAY ص‎ CYTE 
۲۱۶ ج ۲ > ص‎ 


الحواريون 
tle‏ ص £1 :۷ 
الحياة الاجتماعية الاسلامية 
ج ۲ ص ۱۳۹ :۱ 
حياة الرسول 


: ۱۱۷ ص‎ <ç 
A: ۱۲۲ ص‎ ¢ 
A: ١55 ۽ ص‎ 
۸: ۲۲۱ ص‎ ¢ 
: ۲۱۷ ص‎ < 


۸۰ ١١١ ص‎ < 
۱۸ ۰ ١٠١: ۱۶۸ ص‎ 
A ۰ ۱۰: ۱۶۹ ص‎ < 


< ص ۱۷۷ ۲۰ 6 £ 
الحياة المحمدية 


۷: Yo ص‎ ¢ ١ ج‎ 


الخلافة الاندلسية 

ج ۲ » ص ۲۲۶ VAL‏ 
الخلافة الر اشدة 

ج ۲ c‏ ص ۲۲۲ ١١١‏ ۱۳ 
الخلافة العباسة 

ج ۲ » ص ۳۲۲ :۱۵ 
الخلافة العنمانة 

ج ۱ 4 ص ۲۹۰ :۱۰ 

ج ۲ 6 ص ۱۸۲ :۱ 
الخلفاء 

Y: ۱۰۶ ص‎ cle 

ج ۱ ۰ ص ۲۸۲ :۸ 

ج ۲ » ص ۲۲ A:‏ 

ج ۲ » ص ۱۷۱ ۱۲۰ 

ج OV‏ ص ۱۷۸ ۲۲۰ 

V: ۲۲۲۳ ص‎ c Y ج‎ 

ج ۲ » ص ۲۲۸ ۲۲۰ 
الخلفاء الأوائل 

TUE AV ج ۱ ۰ ص‎ 

ج ۲ » ص ۱۱۸ :۱۵ 

ج ۲ c‏ ص ۱۲۸ :۱۰۰ 
الخلفاء الراشدين 


Veo ۸۱ ج ۱ » ص‎ 
Ye 6 ۲۲:۸۱ ص‎ tle 


۳ ۶ 
YA: 


ج ۰۱ ص ۲۲۱ 
(le‏ ص ۲۷۲ 


1: ۷۶ ص‎ «Ve 
Y. 6 Ye < ۱ ۰ : 


YA c YA: 
١١ ©» ١: 
IT VAG 
YV « YA: 
A: 

YY: 

1: 

Y 1: 


۱۷ 
۹: 
Y1 2 YÁ: 
YA: 


۳۰ ¿YY ¢ ۱ ۰ 


4 ۱۰ < Š: 


YY CIA 6 :أ‎ 


— ۵۱٩ — 


YY < VA: 
۱ £: 


ج ۲ » ص ۱۱۷ 
ج ۲ ۰ ص ١١5‏ 
ج ۲ c‏ ص ۱۲۱ 
ج ۲ c‏ ص ۱۲۸ 
ج ۲ ص ۱۲*۹ 
ج ۲ » ص ۱۳۰ 
ج ۲ ۰ ص ٠١۹‏ 
ج ۲۷ c‏ ص WY‏ 
ج ۲ » ص TYV‏ 
الخلافة الاسلامية 


You ص‎ ile 
۱۱۷ ص‎ c ۲ ج‎ 
۱۱۸ ج ۲ » ص‎ 
١١5 ج ۲ » ص‎ 
۱۲۰ ص‎ c ۲ ج‎ 
۱۲۱ ص‎ c Yz 

۶ — ۱۵ 
ج ۲ » ص ۱۲۸ 
ج ۲ » ص ۱۳۱ 
c ۲‏ ص ۲۲*۹ 


الخم‌ور 

Y ۷ ۱ ۲۷ ص‎ c | 3 
الخوارج‎ 

1: £ ۱۷ ص‎ ç ۱ a 


— 8 — 
الدار الاخرة 


ج ۱ ۰ ص ۲۶۰ :۸ 
ج ۲ » ص ۸۰ Vor‏ 
CVE‏ ص AW‏ ۱۸۰ 
الدشار 

۲۱۰: ۲۲۲ ص‎ ole 
Y: ۱۶۶ ج ۲ » ص‎ 
Yer ۱۵۶ ص‎ c ۲ ج‎ 
۲۵ — ۲۶: ۱۵۱ ص‎ c Y ج‎ 
۱: ۱۵۱ ج ۲ » ص‎ 
۲: ۲۰ ج ۱ ۰ ص‎ 
ViVi ص‎ cle 
۲۷: Yo ص‎ tle 


۷۰ ۱۱۱ ص‎ tle 
1١5: ۲۱٩ ص‎ c ۱ ج‎ 


ج ۲ ص ۲۱۷ ۱۸۰ ۰ ٩‏ ۱ 
ج OT‏ ص ۲۱۸ ١1:‏ — ۱ 


حلق القران 


۱۹۰: ٩۳ ص‎ ole 
>: ٩۶ ج ۱ » ص‎ 


۱۰: ۱۵۲ ص‎ ole 
۲۱۰ ۲۷۱ ج ۱ ۰ ص‎ 
۲۰: ۲۷۵ ج ۰۱ ص‎ 
١١1: ۶۱۷ ص‎ Yz 


۱٤: ۲۲۰ ص‎ cle 

۲۲ » ۲۱: ۲۱۱ ص‎ cle 
Y£: ۲۱۸ ج ۱ ۰ ص‎ 

ج ۱ ۰ ص ۲۷۵۹ :4 4 ۵ 
tle‏ ص ۲۷۲۱ :2 

۲۱ e ۲۰۰ VAY ج ۱ ۰ ص‎ 
vo < ۲ 

¿jY 4 ۷ cC ۱: ۲۸۶ ج ۱ ۰ ص‎ 
۲۰ 4 ۲۰ c AA مل‎ 

ج ۱ ۰ ص ۲۸۵ :۲ » £ ۰۷ ۱۱ 
ج ۰۱ ص ۲۹۷ ۲۲۰ 

ج ۱ ۰ ص ۲۹۹ :۱۷۰ 

ج ۲ » ص ٩۱‏ :۱ 

ج ۲ » ص ۱۸۵ :۱ 


— ov. 


ج ۰۱ ص ۳۰۸ :۲۰ ج ۰۱ ص ۳۵۷ :۰۸ CVT ۰٩‏ 


ج ۲ » ص ۱۶۰ :۱ ۳۷ 
ج ۲ » ص ۱۶۱ :۷ ج ۱ » ص ۲۵۸ :۷ ۰ ۸ 
ج ۲ » ص ۱۵۱ ٩:‏ ۱7 ۰ ص ۲۵۰۹ VU‏ 
ج ۲ ۰ ص ۱۵۷ cle Vi‏ ص ۲۱۰ Ver‏ 
الدراسات الاستشراقية المعاصرة ج ١ء‏ ص ۲۱۱ :۰۲ ce‏ 
۹ — ۳۰ 
tle‏ ص ۲۵۱ :۲ سب ۲ ج ۰۱ ص ۳۲۰۲ :۱۸ ١9‏ 
ج ۰۱ ص ۲۵۲ :۲ - ۲ ج ۰۱ ص ۳۲۳ :۱۰ -- ۱۱ 
الد, اسات الاسلامية ole‏ ص ۳۰۵ :۰۳ ۳۰ 


ج ۱ ۶ ص ۲۱۱ ۲۲۰ 
ج ۱ c‏ ص ۲۱۷ :۱۹ ۰ ۲۷ 
ج ۱ ۰ ص ۲۷۸ :۱۰ - ۱۱ 


ج ۱ c‏ ص ۱۳۱ ۲۷۰ 


۱۰ Youle cle 
۱ ۳۱: ۳۱۳ ج ۰۱ ص‎ 
"۰۱۷۲۱ ص ۳۲۵ :۳ چ ۱ » ص‎ ole 
Y— ۱: ۲۸۶ pole 

ج ۱ ۰ ص ۲۸۷ :۲۷ 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۸ :۲۵ ۰ ۲۱ 


YV: TAS ص‎ c ۱ ج‎ 


۱۹۰: ۲6۸۶ ص‎ ole 
۲۲۰ ۲۶۵ ص‎ cle 
۲۰۰ ۲۶۱ ص‎ cle 
۱۷: ۲۶۷ ص‎ (le 
۱ ¿AY ۰۸۰: ۲۶۹ ج ۱ ۰ ص‎ 
الدراسات الانثروبو لوجية‎ ۹ 1٤ 


۲۹: ۳۹۸ ج ۰۱ ص‎ CVV ۰ ۱۳۰ ۲۵۰ ج ۱ » ص‎ 
v£ — YY ۰۲۱ — Y. 


ج ۲ 6 ص ۲۷۷ ۱۰۰ 


الدر اسات الأندلسية 
ج ۰۱ ص ۳۵۹۱ :۰۸ ۱۶ 


۱ ص ۲۵۶ :1 ج ۲ e‏ ص ۲۸۰ ۲٩ ۰ A‏ 
cle‏ ص Yoo‏ :۱۹۰ ۰ ۲۳ ۰ ۲۵ ج ۲ » ص ۲۸۱ :1 
cle‏ ص كه" :۱ ۰ ۰۳ CA‏ ج ۲ c‏ ص VAY‏ :۲۰ 

YO ۰۸۰: ۲۸۲ ص‎ c Y ج‎ ۰ ۲۷ ۰ ۲۲۰ ۰ ۲۲۲ ۰ Yi ce AA ۲ ۱ 
۲۲: YAN ص‎ 6 Y ج‎ Y. ¿+ YA 


25١ — 


۲۳۲۰: AV ص‎ t ۲ ج‎ 


ج ۲ »> ص ٩۰‏ :غ6 
ج ۲ » ص ۲۸۲ :۱۸۰ 


الدراسات العربية والاسلامية ' 
3 ۲ < ضص ۶ YV:‏ 
الدر اسات الغر dy‏ 


ج ۱ ۰ ص Yoo‏ ۱۳۰ 
ج ۰۱ ص ۳۸۷ :۱۵ 


الدراسات القرانية 

ج ۱ c‏ ص Yer ot‏ 
دراسات المستشرقین 

ج ۱ t‏ ص ۶۲۶ Al‏ ۲۲ ۰ ۲۸ 
الدراسات اليهودية 

ج ۰۱ ص ۳۱۵۹ :۰۳ ۱۷ 
الدر اما الیو ASU‏ 

ج Y‏ » ص ۸۸ :۲۸ — ۲۹ 
الدراویش 

ج ۱ ۰ ص ۲۷ ١٠١١‏ 
الدساتیر الغربية 

ج ۲ t‏ ص ۱۱۱ :٤ا‏ 

ج ۲ » ص ۱۱۲ :۱۰ 


— OYY — 


الدر اسات التاريخية 
= ۱ < ص ۲۶۶ :1 
الدراسات التر AS‏ 


٩ : ۳ ٩ + ص‎ > ۱ 3 


YA: ۲۲۱ ص‎ OVE 


الدر اسات السامية 
ج ۲ » ص AY‏ :2 — ۵ 4 ۱۰ 


الدر اسات السو سیه لو جية 
OVE‏ ص ۱۸۱۲ o:‏ 
ج ON‏ ص YAY‏ ۲۸۰ ۰ ۳۶ 
ج ١‏ »› ص ٤: TAA‏ 
ج ۲ 6 ص Y: A‏ سب ۳ 


3 ۱ ص Yo‏ :8 
الدراسات العر بية 


ج ۱ ص ۲۷ :51 
ج ۲ ص ٠١: OA‏ 
۲ ص Yu rte‏ 
ج ۲ ۰ ص ٤ا‏ : 


ج ۲ t‏ ص A۲‏ :۷ ۰ ۲۸ 
ج ۲ c‏ ص ۲۰:۸۶ 


dy العر‎ J gull 
۲۳۰ YoV ص‎ ۱ 43 
١١: ۱٩۹۰ ص‎ < ۲ 3 

الدول الغربية 


ج ۲ ص ۱۶۱ :۱۷ 
الدولة الاسلامية 


ج c ١‏ ص ۱۵۲ YY:‏ 
ج c ١‏ ص Ye: YOA‏ 
ج ۱ c‏ ص ۲۸۹ ۲۳۲۰ 
ج ۲ ۶ ص ۱۲۵ :۰ ۰۱۵ CTV‏ 
۲٩ ۸ ۲۰۱ — Yon YY‏ 
ج ۲ » ص ۱۲۱ ۱۲۰ 
ج ۲ tc‏ ص ۱۲۷ :۲۷۰ 
ج ۲ ص ۱۲۸ Y:‏ 
ج ۲ ص ۱۳۰ Yo:‏ 
ج ۲ c‏ ص ۱۳۲ :۲۰ 
ج OV‏ ص ۱۸۹ :۲۲ 
CVE‏ ص Y: VAY‏ 
ج c Y‏ ص ۱۹۲ :۲ 
الدو لة الاسلامية الاندلسية 
ج ۲ c‏ ص ۲۰۲ ۲۷۰ 
دولة بني أمية 


١٠١ ۱۰ ص‎ cle 


o 


11 \o: 


+ ۱۲ 4 ۱ ۲ : 


YY: 


۱ 5 : 
۱۲۰ 
YA < YY: 


Y: 
YY: 


الدساتیر المعاصر Š‏ 
ج ۲ ص ۱۰۸ 
الدستور 


ج ۲ » ص ۱۰۸ 
YY ۹‏ 
ج ۲ ص ۱۲۲ 


: ۱۲۸ ص‎ c Y ج‎ 


ج ۲ » ص ۱۰۱ : 
ج ۲ » ص ۱۲۷ :۰۰ 


الدعاية الصهيونية 


ج ۲ » ص ۱۵۸ : 


الدعو š‏ الاسلامية 
ج ١۱‏ › ص ۵۸ ۱ 
Yz‏ ص ۱۷۷ 
Cle‏ ص ۱۸۲ 
الدول الاسلامية 
Cle‏ ص ۰۷ ۲ 
Cle‏ ص YOY‏ 
دول الطو اتف 


ج ۲ » ص ۲۹۲ : 


الدولة البيزنطية الدیانسات 
ج ۲ c‏ ص Ole ۲۸۰ AY‏ ص 556 :۱۱ ۰ ۱۲ 
الدولة ۱ بر ية tle‏ ص ۲۲۳ :۱۸۰ 


ج ۲ ۰ ص ۱۸۳ ٤:‏ 


۱۲: ۱۸۵ ص ۶۲۷ ۲۳۰ ج ۰۲ ص‎ tle 


الدولة السعو 45 ج ۲ c‏ ص ۲۱۹ :۲۲ ۰ ۲۱ 
ج ۰۱ ص ۲۹۶ :۲ الدیانات السماوية 
الدولة العباسية ج ۲ » ص ۲۱۹ :۱ 
الدیانات القديمة 


VAL AY ص‎ c ۱ ج‎ 


الدولة العربية الاسلامية الدیانات الفار سية 


۲۵: ۳۷۲۱ ص ۳۲۱ :۲۶ ج ۰۱ ص‎ cle 


الدولة الغربية المعاصرة الديانة الوثنية 

ج ۲ » ص ۱۱۲ :۷ N—‏ ج ۰۱ ص ۱۵ :۱۸ 
ج ۲ » ص ۱۱۶ Y:‏ ج ۱ ۰ ص ۶۱۷ :۲۸۰ 
ج ۲ c‏ ص ۷۲۲۰ :۱۱ ۰ ۲۱ 


ج ۲ e‏ ص ۱۲۷ :۲۱ الدين الاسلامي 
ج Y‏ » ص ۱۲۸ :۷ ۱ ۰ ص ۱۸۲ :۷ 
دولة المرابطين ole‏ ص ۲۳۲۰ :۱۲ 
A ge ey‏ ج ۰۱ ص YANA‏ زه 
3 ج ۱ c‏ ص ۲۸۹ ۱۳۰ 
دولة الموحدین ج ۲ c‏ ص ۲۶ :۱۳ 
ج ۰۲ ص ۱۸۲ :۱۰ ج ۲ » ص ۱۵۶ YA:‏ 
ج ۲ » ص ۱۱۹ :۱ 
ج t Y‏ ص ۱۷۷ :۲۲ 


— ° Y — 


: > Y: YAY ۲ 
CAV ۰ ۱۶ : ۲۷۹ ص ج ۱ ص‎ » ١ اج‎ 
YV ۲ ۰۵ YA ۸ ۵: ۱۹۰ ج ۲ » ص‎ 


¿YV cA cA: ۲۸۰ ص‎ ONG Ver VAN ج ۲ » ص‎ 


YA ۵۰ ۱۹۲ ص‎ c Y ج‎ 


ج ۲ » ص ۲۱۶ :۱۳۰ ج ۱ ۰ ص ۲۸۱ :۲ 


(V ct ۰۲: YAY الدیکتاتورية ج ۰۱ ص‎ 


۲ ۲ ۰.۲۳ AA NV 
VU ۱۰۷ ج ۲ » ص‎ 


الديمقراطية ن 
ج ۲ ۰ ص ۱۰۲ :۱۲ القادة العسكريون 
ج ۲ » ص ۱۰۸ :۲ ج ۱ ص ۲۸۲ : ۸ . 
Ve‏ < ص ۱۱۸ ۲۰ oc ۲۱ ce‏ ۲۰ القانو ن الاسلامي 
ج ۲ 6 ص ۱۲۰۱ ۲۰ 
ج ۲ ۰ ص ۱۶۱ :۱۸ ج ۱ ص ۲6۶ : AA‏ ۲۰ ۰ ۲۲ 
ج ۲ » ص ۱۵۲ :۰۲ ole ٩‏ ص ۲۵۱ : ۰۷ ۰۱۲ ۲۵ 


۱۷ — ۱۱ 6 ۲ : ۲۵۷ ص‎ tle 


الديموقراطية الاسلامية ج ۲ » ص ۱۲۲ : ۳۱ 


ج ۲ c‏ ص ۱۰۵ :۲۸ ج ۲ » ص ۲۲۱ : YA‏ 
الديمقراطية الغريية القانون الانجليزي 
«Ve‏ ص ۱۱۵ :۲۰ Yoo wile‏ : ۰۱۶ ۱۷ 
3 ۲ » ص ۱۲۱ :595 القانو ن العجاري 


الديمقراطية النيابية ج ۰۲ص ۲۱۰ : ۰۳ ۱ 
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لدية ج ۱ » ص ۲۷۵ : ۲ ۰ ۱٩‏ 


۱ ص ۲۷۱ ۱۳۰ ج ۱ > ص ۲۷۸ : ۷ 
ج ۱ c‏ ص ۲۷۸ £$ ۰ ۲۲ ۰ ۲۸ 


— ov o — 


القبائل البدوية 
ج ۱ ص ۱۸۳ : CO‏ ۱۰ 
ج ۲ » ص ۲۱ : Yo‏ 
القبائل التر ¿S‏ 
ج ۲ t‏ ص ۹۷ : ۰۱۸ ۱۹ 
قبائل الجزيرة العربية 
ج ۲ » ص ۸۰ : ١‏ 
قبائل العرب 
ج ۰۱ ص ۰۳ : ۱٩‏ 


ج ۱ ۰ ص ۲۶+ : 4 
ج ۲ ۰ ص ۱۱۸ : ۱٩‏ 


القبائل العربية 

ج ۱ ۰ ص 2۱ : Ye‏ 

ج ۱ » ص ۱۲۳۸ : ۰۱ ۲ 

ج ۱ ۰ ص ۱۳۹ : ١‏ 

ج ۱ » ص ۱۶۰ : ۲۱ 

ج ۱ ۰ ص ۲۷ : ۱۵ ۰ ۱۱ 

ج ۲ » ص ۱۹۰ : Yor Ve‏ 
القبائل المكية 

ج ۱ »ص ۱۸۷ : ۲۱ 
القبائل اليهودية 


6 : ۱۲۸ et ج‎ 


Y 


القانو O‏ الخاص 


: ۲۷۵ wile 


القانه ن الد 
نون الدولي 


Y. : ۷۲ ج ۱ » ص‎ 
Y : ۷۷ بت‎ ۷۶ eile 


۱ Ó 


۳۹ 
۱۷ 
YY 
۲٩ — YA 


YY 


Y — Yo 


۱۸ 
۳۱ 


۱ ٥ 


V 


ج ۱ ۰ ص ۵ ۲ : 


القانوت الروماني 


: 5505 wile 
: YOY )اص‎ ١ ج‎ 
: ۲۸۸ ج ۱ ۰ ص‎ 
: ۲۱۰ ج ۲ ص‎ 
: ۲۱۲ ج ۲ اص‎ 


القانه O‏ العام 


: ۲۷۱ ص‎ Ole 


القانون المدني 


ج ۱ » ص ۲۷۲۷ : 


القانو O‏ الوضعي 


ج ۲ ءا ص ۱۱۱ : 
ج ۲ > ص Y£‏ ` 


القبائل 


ج ON‏ ص ۱۸۷ : 


قبائل الأعراب 


ج ۲ » ص 5١5‏ : 


۲۱ e ۱۵ 6 ۱ 4 
Y 

Y. 

۳ 

YV + VA 
۱۵ 6 ۱ 


6 ۲+ 6 ٩ ع‎ ۸ 


YA ع‎ YV 


۱۸ 


۱۹ 

۱۸ ۲۱ ۰ ۶ 
۳۱ 

¿YY 6 ٩ CA 


۲۶ « ۹ 
۳۷ 


ج ۲ ۰ ص ۱۳۲ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۵۱ : 
ج ۲ ص ۱۵۶ : 
ج ۲ 4 ص ۲۶۸۱۲ : 
ج ۲ 4 ص ۲۵۱ : 
ج ۲ ٤‏ ص ۲۵۲ : 
ile‏ ۲۵۶ : 


Yo « ¥\ 


ج ۲ » ص ۲۵۹۱ : 


القران و علو مه 


ج ۱ ۰ ص TO‏ : 


القراء السبعين 


ج ١‏ ۰ ص ۱ : 


القراءات 


ج ١‏ ۰ ص ۲۱ : 
ج ۱ ۰ ص ٠١‏ : 
tlhe‏ ص ۱ : 
ج ۱ + ص 27 : 


۲ ۲ ۵ ۹ 


ج ۱ ۰ ص ۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۶۱ : 
ج ۱ ۰ ص +6 : 


القراءات السبع 


ج ۱ ۰ ص ۲۷ : 
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الكاثوليك 
ج ۲ » ص ۲۲۹۱ : ۱۷ 
ج ۲ » ص ۲۲۵ : Y£‏ 


القومية الجر مانية 
الکار تو غر افیا 
ج ۲ »ص ١١ : ۱۱٩‏ د ر 
š‏ جم ۲ 4 ص VA : ٩۵‏ 
القیاس d‏ 
الکافر ون 
ج ۱ ۰ ص 558 : ۲۰ رر 
ج ۲ »ص ۲۰۳ : ۲۵۰۱۱۰۱۰ ج ۰۱ ص ۷۳ : ۲ 
ج ۲ » ص ۲۵۶ : ۲ ج ۰ ص ۱۸۲ : Ve‏ 
ج ۲ ۰ ص YY : Yoo‏ ج ۱ ۰ ص 155 : ۱۸ 
ج ۲ » ص Yol‏ : ۲ ج ۲ » ص ۱۵۲ : ٠١‏ 


ج ۲ » ص ۲۱۶ : ۲۷ 


6۳۰۰ 


۱ 


۱۷ 


۱۹ 

۱۹۹ 

۱ ۵ 

۱ ۱ 
١ 8 
۳۲ ۰ ۲۷ ۰ ۵ 
۱۷ _ ¥ 
YV. 

YV 

Y 

۱ » سب‎ 4 
۱۷ 
۲۶ ۲ 
YA 


Ac `í < 5 
va 


۱ : ۶۱ ص‎ » AC 

۲ : ٩۱ ص‎ t ۲ ج‎ 

ج ۲ » ص ۱۱۷ : 
الکتاب و السنة 


ج ۱ ۰ ص ۲۲۸ : 
ج ۲ » ص ۱۰۱ : 
ج ۲ » ص ۱۱۸ : 
ج ۲ » ص ۱۱۹ : 
ج ۲ + ص ۱۲۲ : 
ج ۲ t‏ ص ۵ ۱۲ : 
ج ۲ » ص ۱ ۱۲ : 
ج ۲ ص ۱۲۷ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۳۱ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۳۲ : 
ج ۲ » ص ۱۳۲ : 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : 
ج ۲ » ص ۲۱۷ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۱٩۹‏ : 
کتابة الحدیث 


V : +١ ص‎ § ١ c 
الکتابة العربية‎ 


ج ۱ ص ۶۰۷ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۷۶ : 


— ۵۲ — 


الکتاب 
ج ١‏ » ص ۰ ` a‏ 
کتاب الله 


ج ۱ ۰ ص ۲۱ : ۱۸ 

ج ۱ 4 ص ۷۰ : ۲ 

Yo : ٩۲ ج ۱ ۰ ص‎ 

ج ۱ »ص ۱۱۵ : ۱۰ 

ج ۱ ص ۱۷۱ : ۵ ۰ ۱۶ 
ج ۱ » ص ۲۱۶ : ۱۶ 
ج ۱ »ص ۲۹۰ : ا 

ج ۲ » ص ۱۲۲ : ١١‏ 
ج OV‏ ص ۱۲۱ : ۱۸ 


الکتاب الالهي 

ج ۱ + ص ۷۸ : ۲۲۱ 
الکتاب العبراني 

ج ١‏ ۰ ص ۱۵۰۱ : ٩‏ 
الکتاب الغربیو ن 


ج ۱ »ص ۲۲ : ۱۰ 
ج ۱ » ص ۶۱ : ۱۱ 
tle‏ ۲۷۰ : ۱۷ 
الكتاب المسلمین المعاصرین 


ج أ ۰ ص ۲۸۲ : ۱۲ 


الکفر 
ج ۱ »> ص AY‏ : ۲۱ 
الكلاسيكية 


ج ۰ ص ۲۸۱۲ : 1 
الکلدان 


ج ۲ » ص ۲۲۳ : ۳۱ 

ج ۲ ۰ ص ۳۷ : ۱۱ 

ج » ص 19 : YA‏ 
كلية القدیس جوزیف 

ج ۲ ۰ ص ۸٩‏ : ۱۶ ها 
الکنائس 


ج ۲ ص ۱۸۲ : ۲۱ 
ج Y‏ ص ۲۹۹ : ¿ 
ج ۲ ۰ ص ۲۰۲ : ۰۱۰ 
e ۹‏ ۱۷ 

ج ۲ » ص ۲۲۵ ۰ ۲ ۰ ۲۰ ۰ ۲۳ 
ج ۲ » ص ۲۲۷ : ۱۱ 


الکنائس القبطية 


. |Y 


ج ۲ » ص ۱۹۰ : YE‏ 


الكسسة 


ج ۰۱ ص ۱۵ : IK‏ 
le‏ + ص ۷۰ : ° 


ج ۱ c‏ ص ۱۲۷ : 1 ۷ 


۱ £ 

۲۸ Yo 

۱ 

كال ع AV‏ ۲۸ 


٩ o : 


۱۹ 
۲۸ 4 


۱ ٩ ۱ ۶ 


— ° VV — 


الکو مندا 
ج ۲ » ص ۲۶۶ : ۲۷ ۰ ۲۸ 
ج ۲ » ص ۲۶۵ : ۱ ۰ cA CYT‏ 
و ۱ 
ج ۲ » ص ۲۱۲ : ۱۵ 
ج ۲ » ص ۲۱۲ : ۱ ٩۰‏ 


الکو میدیا الالهية 


۱۵ : ۲۹۱۵ pele 
۱۵ : ۲۹۱ ج ۱ + ص‎ 
۱ ۰ ۷ 6 4 : ۲۸۵ ج ۲ » ص‎ 


ل 


اللات 


ج ۱ ۰ ص ۱۷۸ : باع ۱۲ 
ج ١‏ ۰ ص ۱۸۰ : * أ ع ۲۳ 


اللاتينيين 
tle‏ ص 1۶ : YY‏ 
اللاهوت 
ج ۱ ۰ ص ۱۷۷ : ۲۷ 
ج ۱ » ص ۲۲٩‏ : ۱۵ 
ج ۱ )ص ۲۲۹ ۰ ۰۷ ٩‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۵۸ : ۱۰ 
ج ۱ t‏ ص ۲۱۱ : ۲۶ 
ج ۲ ۰ ص ۸۲ : YY‏ 


— ۵۲۸ — 


ج ۱ + ص ۱۲۰ : YoY‏ 
ج ۱ »۰ ص ۱۲ ۲ : £ 

ج ۲ + ص ۱۸۶ : ۲۷ 

ج ۲ 4 ص ۱۸۵۰ ۰ 5 

ج ۲ » ص ۱۷۱ : ۲۲ 

ج ۲ t‏ ص ۲۸۰ : ۱۸ 

ج ۲ » ص ۲۰۱۲ : VV‏ ۰ ۲۳ 


الكنيسة الاسبانية 

ج ۲ » ص ۲۰۲ : ۱۱ 
الكنيسة المادية 

ج ۰۱ ص ۱۶۱ : ۷ 
الكنيسة النصر انية 

ج ۲ » ص ۲۵۹ : ۵ ۱ 
الکهان 

ج ۱ )ص ۸۰۰ ۰ ۲۶ ۲۷۰ 

ج ۰۱ ص ۰۲ : ۰۲۲ ۲۵ 


الکوزموغرافیا 
ج Y‏ » ص ۸۱ : 1 
الکو +à‏ ن 
ج ۰۱ ص ۸۲: ۲۱ 
٦ : ٩۷ eile‏ 


YOu ۰ : 2١١ ص‎ t ١ ج‎ 
٩ : ۶۱۹ ج ۱ »ص‎ 


اللغة الايطالية 


ج ۲ » ص ۲۸۰ : 4 


اللغة التركية 
ج ۱ + ص ۱۵ : ۹ 
ج ۲ » ص ۸٩‏ : 0 
اللغة الروسية 


ج ۲ ) ص ۸٩‏ : ۱۲ 
اللغة السامية القديمة 

ج ۱ ۰ ص ۳۸۶ : ۲۱ 
اللغة السو احلية 

ج ١‏ ۰ ص ۱۵ : ۱۰ 
اللغة العبر dy‏ 

ج ۲ » ص ۲۷ : ۲ 


ج ۲ + ص ۸٩‏ : ° 
ج ۲ ۰ ص ۲۰۷ : ۲٦‏ 


ج ۲ » ص ۲۱۳ : 1 ۰ CA‏ ألا 


۲ 4 ۱۸ ۸ ۲۰ ۵ ۲۱ 
ج ۲ t‏ ص ۲۰۸ : YY‏ 
ج ۲ » ص ۲۷۰ : ۱ 
لغة العرب 
ج ۲ et‏ ۱۷۱ : ۱۷ 
اللغة العربية 


١ 5 : ۲6۸ »)ص‎ ١ ج‎ 


— ۵۳۹ — 


w. 


اللبيدو 


ج ۰۱ص ۲۳٤‏ : ۱۵۱۳ 


اللغات السامة 

ج ۱ ۰ ص ۱۹۸ : ° 
۱ » ص ۲۹۱ : ۱۱ 

ج ۲ » ص ۷۸ : ه ۱ 

۲۶ TAY ص‎ ٤ ۲ ج‎ 

ج ۲ » ص ۸۲ : ۱۱ 

ج ۲ » ص ۲۱۲ : We A‏ 
ج ۲ » ص ۲۵۸ : TY‏ 
اللغة الأردية 


ج ۱ ۰ ص ۱۵ : ٩‏ 
اللغة الاسبانية 

ج ۱ ۰ ص ۲۸۶ : Yo‏ 

ج ۲ » ص ۱۶۰ : ۲۱ 

ج ۲ » ص ۲۸۵ : ١‏ 
اللغة الالمانية 

ج ۲ » ص 14 : ۲۶ 
اللغة الانجليزية 

ج ۱ ۰ ص ۱۵ : ٩‏ 

۱۸ : ۱۸ ص‎ tle 


ج ۲ t‏ ص ۱۰۰ : ۲۱ 
ج ۰۲ص ۲۲۸ : Y‏ 


ج ۲ ۰ ص ۲۰۳ : 0 
ج ۲ ۰ ص ۲۰ : . ۲ 


اللغة العلمية 

ج ۰۱ ص ۲۶۰ Yor‏ 
اللغة الفارسية 

ج ۲ ۰ ص ۸٩‏ : ه 
ج ۲ ٩۱ et‏ : ۱۳ 
اللغة الفرنسية 

ج ۱ ۰ ص ۱۵ : ٩‏ 

ج ۰ ص Yol‏ : ۶ ۱ 
ج ۲ ص LAY‏ ۱۵ 


اللغة الفر نسية القديمة 
ص ۲۸۶ : ۲۱ 
لغة القر Ol‏ 

ج ۱ ۰ ص ٩ ۰۳ ۰ ۲ : ۶۲٩‏ 
ج ۱ t‏ ص ۶۲۱ : ۲۷ 
اللغة اللاتينية 

ج ۱ ۰ ص ۳۲۸ : YA‏ 
ج ۱ ۰ ص ۳۸۶ : ۲۱ 
ج ۱ ۰ ص YAN‏ : ۱۰ 
ج ۲ » ص AA‏ : م 
ج ۲ 4 ص ۸۵ : £ 
ج ۲ + ص ۲۸۱ : v£‏ 
ج t Y‏ ص ۳۱۳ : ۱۱ 


۱ ۶ — ۱۲ ç A 


۳ 
١5 YA 

۱ ٩ 

V. 


۰.۱۱ CA 6 ¥ 


of 


: VOA ص‎ > 
: ۲۸۶ O ؛‎ 


;¢ هع ۱۲ 6 


ج ۱ ۰ ص ۱۳۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۶ : 
»> ص ۱ ۲ ۲ ۰ 


ج ۱ ۰ ص YAS‏ : 
ج ۱ ص ۲۹۱۰ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۹۰۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۰۸ : 
we ۱‏ ۲۷ ۶ : 


روت 


a 


YA ç YV 


ج ۱ ۰ ص ۶۲۸ : 
ج ۱ + ص ٩۲۱‏ : 


ج ۲ » ص ۲۰ : 
ج ۲ ۰ ص ۷۲ : 
ج ۲ » ص ۸۲ : 
ج ۲ »)ص ۸۷ : 
ج ۲ »ص ۸٩‏ 


ج ۲ » ص ٩۶‏ : 
ج ۲ + ص ۱۶۰ : 
ج ۲ » ص ۱۶۶ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۸۱ : 

ج ۲ + ص ۲۱۲ : 


۱۸ 


ج ۲ ۰ ص ۲۲۵ : 
ج ۲ ص ۲۲۱ : 
ج ۲ » ص ۲۸۶ : 
ج ۲ + ص ۲۸۵ : 


۲ ۱ 


١ 


YY 


Yo 
۱ £ 
۱ ۲ < ۱۷ ۶ 


o < ۶ 


YA : 


¿ 

۷ ۰" ۰۵ 8 
YU ۰ ۲ 
۰۱۱ 6 ۶ ۲ 


۲۱ ۵ ۱۷ )ع‎ VE 
۱۳ ¢ 1 


۱۲ ۰ 


`. 
VA c ۱۵ 4 
Yo ¿ YY 


4 


ج » ص ۲۱۱ : ۷٠1‏ المادیین 
ج ۲ » ص ۲۱۲ : ۱۳ 


: ۲۲ ۱ z 
۱ a € ۷ : ۲۲۷ ج ۲ » ص‎ 
الما كسية‎ 
— لغة الهو سا‎ 
. Y > 
: ۱۹۸ ع * * ص‎ Ve : ۱۵ ج ۱ ۰ ص‎ 
: ۱۵۹ ج ۲ » ص‎ 
۵ a gall 
لغویو المار کسیین‎ 
۱۲ : ۶۱۰ ج ۱ 4 ص‎ 
: ۲۳۱ ص‎ cle 3 
اللهیحات العر بية‎ 
للهجات العرب لمالكية‎ 
۲۶ : ۲۸ م ۱ + ص‎ 
: ۲۸۱ ج ۱ ۰ ص‎ ۱ 3 
: ۳۱۰ اللهجة القر شية ج ۰۱ ص‎ 
: ۲۱۲ ج ۰۱ ص ۲۸ : ۱4 ج ۲ » ص‎ 
: ۲۱۸ ج ۲ » ص‎ 
Q المجنه‎ 
۲۲۳ یلی والمجنو ج ۲ ۰ ص‎ 
: ۲۲۰ ج ۲ » ص ۱۸۱ : ۲۰ ج ؟ ص‎ 
: ۲۳۱ ص‎ ۰ ۲ 
: ۲۳۲ ج ۲ ص‎ ۱ 
: ۲۲۵ ج ۲ ۰ ص‎ 
۱۶ ۲ 
: ۲۶۱ المادية ج ۲ » ص‎ 
: ۲۸۲ ج 5 » ص‎ ۱٩ : ۲۳۹ eile 
۲۱ ج ۲ › ص ۲۱ : ۰۱۳ ۱۵ ج ۲ » ص‎ 
> ۲ ۲ 2 
ve المادية التاريخية‎ 
: YOY ج ۲ » ص‎ 
: ۲۵۵ pile ۱۲ :۱۶۳ ج ۰۱ص‎ 
: ۲۱۱ ص‎ (VE المادیون التاریخیون‎ 
: YAY ج ۰۲ ص‎ 


۱ ۰ ص ۱۷۲ : ۲۱ 


— OF) ل‎ 


۵ + 


¿Y + < ۱۹ 4 ۳ 


YY 


ج ۱ ۰ ص ۲۱ : ۱۵ 
vo‏ ج ۱ » ص ۱۷۸ : ۱۲ 
ج ۱ » ص ۲۷۶ : YY‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۶۷ : ۱۱ 
۲ ج ۱ ص ۲۵۱۲ : ۲ 
Y £‏ ج ۱ » ص ۲۵۹۷ : YY‏ 
۳ ج ۲ » ص ۱۸۲ : Ve‏ 
ه ۱ ج ۲ » ص ۱۱۷ : ٩‏ 
المجامع اللغوية والعلمية 
o‏ ۱ ج ۱ ۰ ص ۲۲ : ۷ 
المجتمع الاسيوي 
YY‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۵۹ : ۲۱ 
المجتمع الأسباني 
Y ۵‏ 
ج ۲ » ص ۲۷۹ : ۱۳ 
المجتمع الاسلامي 
tle ١‏ ص 11 : ۱۸ 
ج ۱ ۰ ص ۷۰ : YA‏ 
va (YN‏ ج ۱ ۰ ص ۸۰۵ : ۲۶ 
5ع Y,‏ ج ۱ ۰ ص ۲۱۰ : ۱۱ 
ج ۲ » ص ۱۰۱ : YY‏ 
ج ۲ » ص ۱۱٩‏ : ۱۶ 
١ ç ۰‏ 2ع ج ۲ ص ۱۲۱ : 
ج ۲ » ص ۱۲۲ : 
۳۱ 


— ۵2۲ — 


ج ۲ » ص ۲۱۳ : 


مبادیء الاسلام 


ج ۱ ۰ ص ۲۰۸ ` 


المبادیء الاسلاميه 


ج ۱ ۰ ص ۲۰۸ ` 
ج ۲ » ص ۱۵۰ : 
ج ۲ »)وص ۱۵۶ : 
ج ۲ » ص ۱۵٩۹‏ : 


المبشرین 


ج ۱ ۰ ص ۱12 ` 


ج ۱ ۰ ص ۰۷ : 
ج ۰۱ ص 2۲۱ : 


المتصه فة 


ج ۱ ۰ ص ۲۳۰ : 


المتصوفة الاشرافيين 


ج ١‏ ص ۲۲۲ :۰ 


المتکلمین المسلمین 


ج ۱ » ص ۲۲۱ ۰ 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۷ : 


المغالية 


ج ۰۱ ص ۲۰۷ : 


۳ ۰ ۷ 


۳۱ 


۳۹ 
١١ 
۳ 
۲۱ 


Ye ۲ 
۳۱ 


۱۳ ce ۲ 


۱۲ eA 


۸ س ٩‏ ع ۱۳ 


۱۹ 
cA ۰۷ — 1 


A + ۷ 


dy 


“# se 


3 ۱ » ص ۳۵٩۹‏ : 
المجتمعات الأسلامة 


: ۲٩۲ ص‎ tle 
: YOY ج ۱ » ص‎ 
: ۱۰۰۱ ج ؟ ص‎ 
: ۱۳۹ ج ۲ ۶ ص‎ 
: ۱۶۱ ج ۲ »> ص‎ 
: ا٤٤ ج ۲ ص‎ 
: ۱٤۸ ج ۲ » ص‎ 
: ۱٤۹٩ ج ۲ » ص‎ 
: ۱۵۰ ج ۲ »)ص‎ 
: ۱۵۲ ج ۲ » ص‎ 
: ۱۵4 ج ۲ + ص‎ 
: ۱۵۵ ج ۲ » ص‎ 
: ۱۵۱۰ ج ۲ » ص‎ 
: ۱۵۹٩ ج ۲ » ص‎ 


۲ 


ج ۲ ۰ ص ۱۷۹ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۸۸ : 


ج ۲ » ص ۱۶۲ : 
المجتمعات dy all‏ 


: ۱۵ pile 
: ۱۶۱ ج ۲ » ص‎ 


v. 
YA ۱۲۳ c ۲ 

Y£ e ۸ 
Ya co YA ۰ ۰ 
۱۲ ١١ « ١ 


v. 
Yo ¿YY هع‎ 
Y 
4 
۲۰ ۱٩ 2 ۸ 
۳۸ 
۳ 


۲ 
۱ 


۲۹ 


4 ل ۱۰ 


\A 


— of — 


ج ۲ » ص ۱۲۵ : 
ج ۲ » ص ۱۲۱ : 
ج ۲ » ص ۱۲۱ : 
ج ۲ » ص ۱۳۰ : 
ج ۲ » ص ۱۳۲ : 
YA c YY :‏ 


ج ۲ » ص Veo‏ 


ج ۲ » ص ۱۶۱ : 
ج ۲ » ص ۱۵۰ : 
ج ۲ » ص ۱۵۱ : 
ج ۲ » ص ۱۵۲ : 
ج ۲ » ص VOU‏ : 
ج ۲ » ص ۱۸۱ : 
ج ۲ » ص ۲۲۲ : 


المجتمع العربي 


ج ۱ » ص ۱۲۵ : 
ج ۱ + ص ۱۸۰ : 


المجتمع الغربي 


ج ۱ ۰ ص ۲۱۸ : 


المجتمع القرطبي 


ج ۱ » ص ۲۸۲ : 


المجتمع المدني 


ج ۱ » ص ٩٩‏ : 


لمجمع المسلم 


ج ۱ ۰ ص YAR‏ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۷ : 


4 


4 


` 

Y£ ع‎ YY 
۱۲ < ع‎ ۱ 
۲۱ 6 ۷۱ 4 ۱ 
Y£ «cA 6 


Ve + ۱ 4 4 


Y£ ع‎ YY 
V 


۱۹ 
۲۹ 


۲۹ ۰ Yo 
۱ 
۱ ۸ 


المحر اب 
ج ۲ » ص ۱۷۲۵ : 
ج ۲ » ص ۱۸۲ : 
ج ۲ » ص ۱۸۲ : 


YV é Y£ < ؟‎ ١ 


ج ۲ » ص ۱۸۶ : 


YA ع‎ Y£ 


ج ۲ » ص ۱۸۵۰ : 


YY 


ج ۲ » ص ۱۸۱ : 


YY 


ج ۲ » ص ۱۱۱ : 
ج ۲ » ص ۱۱۰۷ : 
المحمديون 


: ۲۱ ص‎ tle 
: ۱۷۱ ج ۲ » ص‎ 


لمخطو طات 


ج ۱ ۰ ص ۲۵ : 

ج ۱ » ص ۲۱۹۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۶ : 
ج ۱ ۰ ص ۱ ۲۱۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۱ : 
eile‏ ۲۵۷ : 
ج ۱ + ص ۲۱۰ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۶ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۵ : 
ج ۲ » ص ۲۸ : 


— ot + — 


dy المجتمعات الغر‎ 
؟‎ 5 : ۲۲ et ۲ ج‎ 
YE :١١١ pete 


المجربین 
ج ۱ t‏ ص ۲۱ : YY‏ 


ج ١‏ ص ١ : ٩۹‏ 
مجمع اللغة العربية بدمشق 
ج ۲ » ص ۲۹۸ : £ 
مجمع اللغة العربية بالقاهرة 


ج ۲ » ص Tide‏ 


المحا کم الاسلاهية 

۸ : ۲۰۷ ص‎ tle 
المحدثين‎ 

۱۷ ۰ ۱۵ ۰ ۱ : ۸۲ ص‎ c) ج‎ 
۱۱ ec ۲ : ۸۷ ص‎ tlhe 

ج ۱ + ص 85 : ۰۲ 6۵ 

ج ۱ » ص DAV‏ ۱۹ ۰ ۲۸ 
tle‏ ص ۱۸ : ۱ 6 ۲ 


ج ۱ »ص ۱۰۵ : ۱ 
ج ۱ ۰ ص ۱۰۱ : ۸ 
ج ۲ » ص ۱۵۱ : ۱۷ 
ج Y‏ » ص ۱۷۹ : ۲۷ 


ج ۲ › ص ۸۳ : ۱۸ pele‏ ۲۷۲ : ۵ ۰ ۱۸ 
Ag‏ ' 
€ ۱ المدارس الفقهية القديمة 
ج ۲ » ص ١5 : Ao‏ 
ج ۲ » ص ۸۷ : ۰۱۶ ۱۷ ج ۱ ۰ ص ۸۲ : Yeo‏ 
ج Y‏ » ص VA : ۸٩‏ ۰ ۲۱ ج ۱ » CAP ۰۱۱ CN AYO‏ 
ج ۲ » ص ۲۸۸ : ۲ YA‏ 
م ۱ YY ۲ At cç‏ 
المخو طات الشرفية ecole‏ 
ج » ص Yo ¿o ¿£ TAM‏ 
ج Y‏ » ص ۸۲ : v V YY‏ 
المخطو طات dy wl‏ ج ۱ ۰ ص ۸۱ : ۱۳ 


ج ۱ ۰ ص ۸۷ : ۲ 


۲۶ ۸۸ ۰ ۱ : ۸۸ pele ١١ : ۲٩۱ ج ۱ »ص‎ 


ج ۲ » ص ۷۸ : ۷ 


۱۲ : 84 pele 
s ۲٩۹ : ۲۸۲ ج ۲ » ص‎ 


ج ۰۱ص ٩۱‏ : ۱۱ 


المخطوطات العلمية ج ١‏ ص ٩۳‏ : م be‏ 

ج ۲ ص 14 : ه ج ۱ ۶ ص ۱٩ ۰ ۱۷ : ٩۷‏ ۰ ۲۷ 
' . . مدا المستش ف 

مخطوطات وارنر رل لمستشرفین 


ج ۲ » ص A۳‏ : ۳ ۰ ۲۱ ج ۰ ص ۲۶۷ : ۷ 


المدارس السريانية 


ج ۱ + ص ۲۱۸ : ۲۱ 


مدرسة الأحاف 


ج ۱ ۰ ص ۸۸ : ۸ ۹ 





AN المدرسة الاستش‎ ۲۷ : ۳۲۱ eile 
Yo : ۲۷۳ ص‎ ١ المدارس الفقهية ج‎ 
مدرسة بغداد‎ ۲۰ ۱۷ CV : ۸۲ PQ the 


ج ۰۱ ص SAY‏ ۵ 


ج ۰۱ص ۹۸ : ۳ ج ۲ ص ۱۸۲ : ١‏ 


— 00 — 


۱۹1 
۱۹ 
۳ 
٩ < Y 


YY 


ء ۲ 


ج ۰۱ ص ۸۸ : 
ج ۱ ص ۸٩‏ ۰ 
ج ۰۱ ص ٩۰‏ : 


ج ۱ ۰ ص ٩۱‏ : 
ج ۱ ۰ ص ٩۱‏ : 
pile‏ ۱۵۲ : 


المذاهب الار بعة 


ج ۲ » ص ۲۱۰ : 


المذاهس الاسلامية 


ج Y‏ ص ۱۸۷ : 


المذاهب الفقهية 


ج ۱ » ص ۲۱۲ ۰ 
ج ۲ » ص ۲۶۵ : 


— ° 1" — 


مدرسة الدراسات العربية بمدرید 
ج ۰۱ ص ۳۸۵ : YA‏ — ۲۹ 
المدرسة السورية 
ج ۱ ۰ ص ٩۲‏ : ۱۶ 
المدر سة الظاهر dy‏ 
ج ۱ t‏ ص ۲۸۰ : ٩‏ 
المدر سة العر اقية 
ج ۰۱ ص ٩۳‏ : ۱4 
مدرسة الكو فة 
ج ۱ ۰ ص ٩۱‏ : ۱۷ 
مدرسة الکو فة الفقهية 
جح ۱ ۰ ص ٩ ۰۸ : ٩۷‏ 
المدرسة المادية 
ج ۰۱ص ۱۶۱ : ۳ 
مدرسة المدينة 
ج ۱ » ص ۲۲۲۳ : Yo‏ ب ۲۲ 
المدرسة المغربية 
cle‏ ص ۱۵۱ : ۲٩‏ س ۲۰ 
المدنية الاسلدامية 
ج ۱ » ص ۲۷۲۲ : ۲۵ س ۲۱ 
ج ۱ » ص ۲۷۲۶ : ۱6 ۰ ۱۱ 


Y" 
۱۸ — ۷ 
۳۹ 

۱۳ 

YY 

۳۷ 

۱ 

١١ ۷ 


۱۶ ۲ 


۲1 


۲۷ ع‎ ١ 
١١ ۷ 


و ۱ 

YV + Y£ 

1 

Y£ 25٠١ ع‎ AA 


المذهب الشافعي 


ج ۲ » ص ۱۸۱ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۰۹ : 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : 
ج ۲ » ص ۲۲۲ : 
ج ۲ » ص ۲۲۲ : 
ج ۲ » ص ۲۳۲ : 
ج ۲ » ص ۲۲۵ : 
ج ۲ » ص ۲۶۲ : 


المذهب الكائوليکي 


ج ۲ » ص ۲۰۲ : 


المذهب المالكي 


ج ۲ » ص ۱۸۱ : 
ج ۲ » ص ۱۸۲ : 
ج ۲ » ص ۲۳۲ : 
ج ۲ » ص ۲۸۲ : 


المذهب المانوي 


ج ۱ ۰ ص ۲۷۵ : 


المرابطین 


ج ۲ » ص ۱۸۲ : 
ج ۲ 4 ص ۲۸۰ : 
ج ۲ » ص ۲۸۹ : 
ج ۲ » ص ۲۹۱ : 


۱ 

í ۳ 

v. 

۱٩۱ ۸ ۱۲۱ ۷ 
» ۲۱ ec ۱۱ » 4 


YY 
١١ ۷ 
YY 


— ۵۷ — 


المذهب الأشعري 


ج ۲ » ص ۱۷۱ : 
ج ۲ » ص ۱۷۷ : 


المذهب الجعفري 


ج ۱ ۰ ص ۲۹۱ : 


المذهب الحنبلي 


ج ۱ ۰ ص ۲۹۶ : 
ج ۲ » ص ۲۶۱ : 
ج ۲ )عض ۲۶۸۲ : 
ج ۲ + ص ۲۸۲ : 
ج ۲ )اص ۲۵۱ : 


۳ 


المذهب الحنفي 


: ۲۱۱ ص‎ Ole 
: ۱۸۱ ج ۲ » ص‎ 
: ۱۸۲ ج ۲ » ص‎ 
: ۲۲۲ ج ۲ » ص‎ 
: ۲۲۵ ج ۲ » ص‎ 
: ۲۲۳۷ ج ۲ » ص‎ 
: ۲۰۱ ج ۲ » ص‎ 
: ۲۸۲ ج ۲ » ص‎ 
: ۲۲ ج ۲ » ص‎ 
: ۲۵۲ ج ۲ » ص‎ 
: YOR ج ۲ » ص‎ 


۱ ۸ N. 


Y‏ لغ 


المستشرقون الروس 


ج ۱ ۰ ص ۱۱۸ : ۷ 
ج ۱ ص ۲۵۹۲ : ۱۳ 
المستشرقين الاسبان 
ج ۲ » ص ۲۷۷ : ۱۲ 
ج Y‏ » ص ۲۷۸ : ۱۸ 
ج ۲ » ص ۲۸۱ : 
ج ۲ » ص ۲۸۱ : ۲۶ 
ج Y‏ » ص ۲۸۷ : ١٠‏ 
ج ۰۲ ص ۲۹۲ : ۲۱ 
ج ۲ ۱٩ : ۲۹۷ Oe‏ 
ج ۲ » ص ۲۱۸ : ۱ 
ج ۲ » ص ۲۱۲ : ۱ 
| لمستشرقین الأكادر یمیین 
ج ۱ ۰ ص ۲۰ : Y.‏ 
ج ۰۱ ص ۳4۲ : ۱٩‏ 
ج ۲ » ص ۲۷۷ : ١5‏ 
ج ۲ » ص ۲۷۱ : 
المستشر قین الانجلیز 
ج ۲ » ص ۱۰۵ : ۷ 


c ۱۶ cA 6 ۱ 


۲ 


YA 
4 ۲۲ 6 ۱ ٩ CA 


۳۱ 
۳ 


ج ۲ » ص ۲۱۲ : 


۱۸ 


ج ۲ ص YAY‏ : 


المراجع الفقهية 


ج ۲ » ص ۲۲۹ : 


المرا کشیین 


ج ۱ ۰ ص ۱۲۸ : 


al الم‎ 


ج ۱ ۰ ص ۲۱۲ : 
ج ۲ » ص ۱۵۲ : 


۲ 


ج ” ص ۱۵۶ : 
ج ۲ » ص ۱۵۵ : 


المرکز العالمی لابحاث الاقتصاد 


— ° tA — 


الاسلامي 


ج Y‏ ص ۲۰۵۲ : 


المساجد 


ج ۲ ءا ص ١١5‏ : 
ج ۲ c‏ ص ۱۷۷ : 
Yz‏ ص ۱۸۶ : 
ج ۲ » ص ۱۸۵ : 
ج ۲ » ص ۱۹۱ : 
ج ۲ » ص 5١5‏ : 
ج ۲ » ص ۲۲۷ : 


المستشرفین المعاصرین 
ج ۰۱ص ۱۳۱: ۱ 
المستشرقين التصاری 
ele‏ ص ۱۳۱ : ٠١‏ 
المستشفیات 


“ 


ج ۲ » ص Ye : OA‏ ۲۷ 
لمستعر بو ن 
ج ۲ ۰ ص ۸۷ : ٠١‏ 
ج ۲ » ص ۰۸۸ ۱۳ 
ج ۲ » ص ۲۸۱ : ۲۸ 
ج t Y‏ ص ۲۲۲ : ۱٩‏ 
ج ۲ » ص ۳۲۶ ۰ ۵ ۰ ۰۱۱ ۱۳ 
ج ۲ Yo. Y : ۲۳۱ oe‏ 
ج ۲ ۰ ص YTV‏ £ 
۱ لمستعربون الأندلسيون 
ج ۲ » ص ۲۸۱ : ۲۶ Yo‏ 
ج ۲ + ص ۲۲۲ ۰ ۱۶ 
ج ۲ » ص ۲۳۲6 : ۵ 
ج 1 + ص ۳۳۲ : o‏ 


المستعربین الاوربیین 
ج ۲ »ص Y. — ۹ : ٩)‏ 


Y, : AY ج ۲ » ص‎ 


— ۵۶٩ مس‎ 


ج ۰۱ ص ۱۳۲ : ۷ ۰ ۱۱ 
ج ۱ t‏ ص ۲۷۹ ۰ ۱۷ لما 
ج ۰۱ ص ۲۸۶ : ١١‏ 

ج ۲ » ص ٩۲‏ : ۱۶ 

ج ۲ » ص ۲۷۱ : VY‏ 2 
ج ۲ » ص ۲۸۲ : ۲۷ -- ۲۸ 
ج ۱ ۰ ص ۲۷۱۲ : ۱۵ مب ۱۱ 6 
۳۳ 

ج ۱ ۰ ص ۲۶۱ : ۲۱ 

ج ۲ » ص ٩۲‏ : ۲۰ 
المستشرقين الغربيين 

ج ۱ ۰ ص ۲6۱ : ۱۷ ۰ ۲۱ 
ج ۱ + ص ۲۵۲ : ۱۸ 

ج ۱ ۰ ص ۲۱۲ : ۱ 

۱۳ : ۳۱۹ ص‎ tle 

ج Y‏ ۰ ص ۱۰۵ : ۷ لم 
المستشرفین الفرنسیین 

ج ۰۱ ص ۳۱۵ : Yo‏ 
المستشرقين المسیحیین 


ج ۱ ۰ ص ۲۶۹ : ۱ 


YA < YY : 


VV 


۱٩ ec NA 


۱1 
۱۷ 
۲ š 


۵ Y 
۱1 
۱۹ 
۳۲۷۲ ۰۸ ۰ 
¿o ¿Y 6 ۱ 


YY < Á 


۲۶ c 4 ۲ 


۱ : 


۳۹ 


۱۸ 


۱۸ 


ج ۲ » ص ۲۷۷ 


المسلمین المعاصرین 


المسیح الحي 


: ۱۲۷ et ١ ج‎ 


المسيحية 


= = 


ج ۱ » ص ۲۲ : 


: ۲۷ ص‎ tle 
: ۲۱ pile 
: ۲۲ ص‎ c ۱ ج‎ 
: ۲۵ ج ۱ ۰ ص‎ 
: ۲۱۲ ص‎ tle 


ج ۱ » ص ۲۸ : 


: 15 ص‎ tle 
۱۲۱ ج ۱ ۰ ص‎ 


ج ۱ + ص ۱ ۱۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۲۷ : 


۱۱ 


ج ١‏ ۰ ص ۱۱۶ : 

ج ١‏ ص ۱۷۶ : 
ج ۱ + ص ۱۷۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۱ : 

ج ۱ )ص ۲۰۸ : 
ج ۱ ۰ ص 7١5‏ : 

ج ۱ ۰ ص ۳۱۲ : 

: ۲۱۱ ص‎ tle 

ج ۱ + ص ۲۱۸ : 

ج ۱ t‏ ص ۲۲۲ : 


9 ۰ | 


المستعمرین 


ج ۲ » ص ۱۵۰ : ۷ ۱ 
ج ۲ » ص ۱۵۶ : ۸ 


المستو طنات الیهو دية 

ج ۲ » ص ۱۵۸ : € 
مسجد الرسول 

ج ۲ » ص ۱۹۲ : YY‏ 
مسجد قباء 

ج ۲ ۰ ص ۱۹۷ : ۲ 
المسلم الفاتح 

ج ۲ » ص ۲۹۰ : ۱۱ 
المسلمات 


ج ۰۱ص ۱۹۳ : ۲۶ 


المسلمین الاواخر الاسپانیین 


ج ۰۱ ص ۲۸۶ : ۲۶ 
المسلمین الأول 

ج » ص ۱۸۱ : ۱۷ 
المسلمین الاولین 


ج ۱ + ص ۲۲ : 2 ۲ 


Á 

Yic ۲ 

۰ ۱۲ ۰ ٩ » ۲ 
١١ 4 ۷ 

۳۹ 

v. 


۱/۸ 


۳۹ 


۳۱ 


۲ ۶ 
۱۷ 
. ۰ ¿ ۱ 


Yoo ١ 


YY 


YA x Y£ 
YA 


ج ۲ » ص ۱۵۲ : 
ج ۲ » ص ۲۰۲ : 
ج ۲ » ص ۲۲۱ : 


۱ 


ج ۲ » ص ۲۲۷ : 
ج ۲ » ص ۲۲۸ : 
ج ۲ » ص ۲۲۱ : 


oS لمش‎ 


ج ۱ ۰ ص ۲۰ : 
ج ۱ + ص ۲۶ : 
ج ۱ » ص ٤٤‏ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۶ : 


ج ۱ + ص ۱۲۳۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۲۸ : 
۱ ص ۱۵۷ . 
ج ۱ > ص ۱۱۱۲ : 


Yo YN 


ج ۱ + ص ۲۱۲ : 
ج ۱ » ص ۰۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۰ : 
ج ۱ ۰ ص ۶۲۱ : 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : 
ج ۲ » ص ۲۱۲ : 
المصاحف 


: ۲۶ ص‎ cle 


ج ۱ ۰ ص ۸۷۲ : 


مأ ¿ 


re Y 


VV 
Yo 
۱۸ 1 
١١ 
۱۹ 
۱ 


3 ۳ 
۱ 
۲۹ 

٩ 1 


YA ۰ 1 
۱ 8 


Yo 
۲ ۰ NV 


Faia ۸ 
۱۹ 
۱۱ 4 
۱۲ © ۰ 
YA 
۱۸ 
۳ 


ج ۱ ۶ ص YOY‏ : 


۲٩ YA 


ج ۱ ۰ ص ۲۵۶ : 
tle‏ ص ۱۱ ۲ :۰ 
ج ۱ ۰ ص ۱۸ ۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۶۲۱ : 
ج ۲ » ص ۱۱۸ : 
ج ۲ » ص ۱۶۲ : 
ج ۲ » ص ۱۵۸ : 
ج ۲ » ص ۱۸۲ : 
ج ۲ » ص ۱۸٩۹‏ : 
ج OV‏ ص ۱۸۱ : 
ج ۲ » ص ۱۱۱ : 
ج ۲ » ص ۲۱۹ : 
ج ۲ + ص ۲۸۰ : 
ج ۲ » ص ۲۰۲ : 
ج ۲ » ص ۲۲۷ : 


المسیحیین 


ج أ c‏ ص ۲۲ : 


ج ۱ ص ۲۲ : 
tle‏ ص ۱ ۱۲۳ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۱۶ : 
ج ۱ + ص ۱۷۶ : 
ج ۱ )ص ۲۰۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۰ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۸ : 
ج ۲ pt‏ ۱۵۱ : 


المصحف المضرية 


ج ۰۱ ص ۱؟ : ۲۷ ج ۱ ۰ ص ۶۱ : Ye‏ 
مصحف حقصة المعابد 

ج ۰۱ ص 2۷ : ۲ ج ۱ + ص ۱۵۱ : YU‏ 
مصحف عثمان Y€‏ ص ۱۰۷ : ١‏ 

YY cA : ۲۱۹ ج ۲ » ص‎ 

YY : YA ج ۱ 4 ص‎ 

C‏ المعاملات 

ج ۱ ۰ ص ۶۷ : 

۳ یه اه ج ۱ 4 ص ۶۲ : ۲۳ 

المصحف العثماني 3 


ج ۰۱ ص ۵ : YY‏ 


ج ۱ » ص ۲۲ : ۲۶ ج ۰۱ص ۷۳: ۲۳ 


المصريين ج ۱ ۰ ص ۲٣ : ٩۱‏ 
١ i ۸ ۱ >‏ 
ج ۲ » ص ۱۸۹ : YY‏ € كن 
ج ۲ » ص ۲۹ : YY‏ 
مصطلح الحدیث ج Y‏ ۰ ص ۲۲۸ : ۲۲ 
ج ۲ » ص ۲۵۲ : ۸ ج ۲ » ص ۲۸۰ : ۲۲ 
YV. : ۲ ۱ (¥ >‏ 
المضاربة ws‏ 
ج ۲ » ص ۲۸۸ : £ 
ج ۲ » ص ۲۰۵ : ۲ ج ۲ » ص ۲۶۹ : VV‏ ۰ ۲۶ 
ج ۲ » ص ۲۲۸ : ۷ ج ۲ + ص ۲۵۱ : ۲۶ 
ج ۲ » ص ۲۳۱ : ۰۸ ٩‏ 
ج ۲ › ص ۲۳۳ : recA‏ ج ۲ + ص ۲۰۵ : ٩-۸۰۲‏ 
ج ۲ » ص ۲۶۰ : ۲ المعتزلة 


ج ۲ » ص ۲۶۱۲ : ۱ ۰ ۱۲ 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۱۲ ۰ ۲٩۹‏ 
ج » ص ۲۷۲ : ۲ 


۲5۲ ۰ ۲۳ TAA ج ۱ + ص‎ 
۰ 1 ۰ ۵ ۰ ۳ CV AQ tle 
Ac ۷ 
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المغول 
ج ۲ ص ٩۷‏ : ۱۳ 
ج ۲ » ص ۱۸۲ : ۲ 
المفسرین 
ج ۱ » ص ٤٤‏ : ۱۲ 
ج ۱ » ص ۸ : ١١‏ 
eile‏ ۵۱ : 6 
eile‏ ۰۲ :۰ ۱۷ 
ج ۱ » ص ۱۱۲ Y:‏ 
ج ۱ ۰ ص ۱۱۲۳ : ۲۸ 


ج ۱ ۰ ص ۲۸۱ : Y.‏ 
ج ۲ » ص ۲٩۱‏ : ۸ 


المفسرین العرب 
١١ : 1١58 wile‏ 
المفكر العربى 
ج ۰۱ص ۳۰۷ : ۱۰ 
المفکرین 


ج ۲ » ص ۱۵۲ : Y£‏ 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۶ : Y.‏ 


المفکرین الأندلسيين 
Y : ۲۵۶ pile‏ 
المفکرین الاوربیین 


— oov رز‎ 


ج ۰۱ ص ۹۶ : ۳ 


0 
۳۷ 
`. 
V 
١ 
۱۱ 


Yo 


۱۳ 


ج ١‏ ۰ ص ۳۲۳۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۳۷ : 
۱ ص ۲۷۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۷۵ : 
ج ۲ + ص ۲۰۷ : 
ج ۲ + ص ۳۱۵ : 


المعراج 


ج ۱ ۰ ص ۲۸۶ : 


معر کة بدر 


ج ۱ ۰ ص ۱۸۷ : 


المعمار الا سلامي 


ج ۲ » ص ۱۷۸ : 


المعهد الا ركيولوجي الفرنسي 
١ 3‏ ص ۱۲۲۱ : م 
المعهد الفرنسي الايراني 


ج ۰۱ ص ۳۳۳ : ۱۱ 


۳۷ 


۷ 


المغاربة 


ج ۲ »> ص ۱۵۱ : 


المغازي 


ج ۱ » ص ۱۲ : 


ج ۲ » ص ۷۱ : Y‏ 


مکتبة الأزهر 


ج ۲ » ص ۸۰ : ۵ ۱ 
ج ۲ 4 ص ۸٩‏ : 8 ۱ 


مکتبة الاسکوریال 

ج ۲ ۰ ص ۲۳۵۹ : ۲۷ 
المكتبة الأندلسية 

ج ۲۱ + ص ۲۸۲ : Y‏ 
مكتبة بودلي 

ج ۱ ۰ ص YAY‏ : ۱۶ 

ج ۲ + ص كلم : Vere‏ 
المکتبة الو طنية 

ج ۱+ ص ۳۸۶ : YA‏ 
المکیین 

ج ۱ ۰ ص ۲۸ : ¿eY‏ 

ج ۱ ۰ ص ۱۶۱ : ۰۸ ۱۲ 

ج ۰۱ ص ۱۵۸ : ۱ 

۰۱ ص ۱۷۰ : ۰۱۲ ۲۷ 

۱7ص ۱۰۱ : ۱ 

ج ۰۱ ص ۲۲۰ : ۲۷ 

ج ۱ + ص ۲۲۵ : ۲ 

ج ۱ + ص ۲۳۰ : ۱۸ 

ج ۱ ۰ ص ۲۳۸ : ۲۰ 
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المفکرین الشرقیین 

ج ۰۱ ص ۳۹ : ۲۱ 
المفکرین العرب 

ج ۱ ۰ ص ۲۰۷ : Ye‏ 
ج ۰۱ ص ۳۹۸ : ۱۲ 


* : ۲۸ ص‎ Ole 
۱ ۵ : ۸۸ ج ۲ » ص‎ 


المفکرین الغربیین 
3 ۱ » ص ۲۲۲۱ ۰ YA‏ 
المفکرین المسلمین 


ج ۰۱ ص ۳۱۱ : £ 
ج ۲ ص VA : ۲۰٩‏ ۱۲ 


مقام ابراهیم 
a‏ ۱ ص ۶۲۲ : ۲" 
مکتب التربية العربي لدول الخليج 


Ti ۲۵۱ ج ۱ ۶ ص‎ 
" : ۲۵۲ pele 


المكبات 
ج ۱ ۰ ص YO‏ : ۱ 
ج ۰۲ ص ۲۸ : ۱۸ 
المکتبات القديمة 


ج ۱ ۰ ص ۲۷۹ : £ ۱ 


YY 


۳۱ 


YY 
۳۳ 


۱ ۵ Y 


۲۹ 


YY 


الملة الاسلامية 


ج ۲ » ص ۲۱ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۸ : 


الملوك 


ج ۲ » ص ۱۱۶ : 
ج ۲ »> ص ۱۱۵ : 


ملوك الطوائف 


ج ۲ » ص ۲۸۰ : 
ج ۲ » ص ۲۹۱ : 
ج ۲ + ص ۲۹۲ : 


Y£ ۳ 


ج ۲ » ص ۲۲۷ : 


ملوك الفرس 


ج ۱ ۰ ص ۲۰ : 


مملكة الاسلام 


: ٩۷ ص‎ ۵ Yz 
المملكة الاسلامية‎ 


ج ۲ » ص ۲۱۲ : 


مملكة القر j‏ 


: ۲۵۶ wile 


المباذرة 


ج ۲ » ص ۱۹۰ : 


۵ 


¿YY 4 ٩ 6 ۸ 


۱۹ 
۱۹ 


YY 


TA 


¿YY 6 ۲۲ 6 1 


£ 

YY 

۲۲۱ ۰ You ۷ 
۲۱ 4 ۲۰ » ۲ 
You YY 

أ 6 ۳ 


۳ 


۱۹ 
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الملائكة 


ج ۱ ۰ ص ۱۸۱ : 
ج ۱ » ص ۲۱5 : 


۲۲ ع‎ Yo ۳ 


ج ۱ 4 ص ۲۲۲ : 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : 


O الملحدو‎ 


ج ۱ ۰ ص ۲۲۲ : 


ملحمة هومیر 


ج ۲ » ص ۸۸ : 
الملك 


ج ١‏ ۰ ص ۲۱۷ : 


۲۸ TT Yo 


ج ۱ » ص ۲۱۸ : 

ج ۱ ۰ ص ۲۲۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۰ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۱ : 
ج ۱ ص ۲۲ : 
wile‏ ۲۲۵ : 


الملكية 


ج ۲ » ص ۱۱۰ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۳۹ : 


الملكية المستبدة 


ج ۲ » ص ۱۱۱ 


۱ ۵ ۰ ١ ۶ 
۳۰ ۰ VI 
١١ 
YY 
۱۳ 5 
YY e ١١ 
۱۹ 


Ya NA 


۳ ع ۱۰ 


ج ۱ » ص ۶۱۲ : 
ج ۱ )اص ۶۱۲ : 
YC‏ ص ۱۶ : 
ج ۱ ۰ ص ۶۱۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۶۱٩‏ : 
ج ۱ ۰ ص ۶۲۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۰ : 


المنهج الفيلولوجي 
ج ۱ ۰ ص ۲۳۱۹ : 
ج ۱ »ص ۲۲۰ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۵ : 


ج ١‏ ۰ ص ۳۰۷ : 

ج ۱ ۰ ص ۲۰۸ : 
ج ١‏ ۰ ص ۲۱۱ : 

ج ١‏ + ص ۲ ۲ : 
ج ١‏ ۰ ص ۲۶۶ : 


Y. 


ج ١‏ ص ۲۸۵ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۶۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۳۹۸ : 
ج ١‏ ص 1١٠5‏ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۱۷ : 
ج ۲ » ص ۲۲۷ : 


۱ 


4 
YY 


مناهج البحث 
ج ۰۱ص ۱۰ : ٩‏ 
ج ۰۱ ص ۱۸۵ : 
مناهج المستشرقين 
ج ۲ » ص ۱۱۱ : 
المنطق 


ج ۱ ۰ ص ۲۶۶ : 
ج ۱ get‏ ۱۱ ۲ : 
ج ۲ » ص ۲۲ : ٩‏ 


المنظمة العربية للتريية والثقافة والعلوم 


ج Y‏ ص ۱۹۸ : ۲۰ 
المنهج التاريخي 

۲۹ ۰۷ : ۲۱۹ ص‎ tle 

ج ۱ ص ۲۲۲ : ۲۰ 
المنهج العلمي 

ج أ » ص ۲۰۹ : ۱۱ ۰ ۱۲ 

ج ۱ » ص ۲۱۷ : ۸ 

ج ۱ ۰ ص ۲۲۳۹۱ : ۲ 

ج ۱ ۰ ص ۲۱۱ : ۱۲ 

٤ : ۲٩۹۱ ص‎ ٤ ۱ ج‎ 

Pec : ۲۹۷ ص‎ c ۱ ج‎ 

۸ : 2۰۰ eile 

ج ۱ + ص ۰٩‏ : £ 

ج ۱ ۰ ص ۶۱۰ : ٩‏ 
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ج ۱ + ص ۲۸۹ : ۲۳ 


المنهجية الغربية 


ج ۲ » ص ۲۰۰ : ۲۳ 


ج ۱ » ص ۲۵۶ : ۱ ۱٩۱۰‏ 
ج ۰۱ص ۳۵۵ : Y£‏ المژرخون الفرنسیون 
ج ۰۱ ص ۳4۱ : ۱۳۰۱۲ ج ۱ص وهم : ۲۹ 
ج ۱ ص ۲۶۷ : ۱ ۰ ۱۷-۱۱ ج ۰۱ ص ۳۹۵ : ۲۱-۲۵ 
V4‏ ۲۱ ج ۱ ۰ ص ۲۸۹ : ۸ 
ج ۰۱ص ۳4۸ : ۱۱۰۱۰ 
ج ۱ ۲٩۹ ۰ ۲۱۰ : ۲۶٩ ec‏ المژرخون | ود 
ج ۱ ص ۲۵۰ : eY‏ ۰۲ ۱۳ ج ۲ » ص ۱۹۷ : ۳ 
YV Y‏ : ۳ 
المهاجرین wee‏ 
ج ۲ » ص ۲۱۷ : ۱ 
ج ۱ » ص ۱۲۸ : ۲۲ ج ۰۲ ص ۳۲6 : ۷ 
ele‏ ص ۱۵۱ : ۱۳ 
hig‏ ۰ ص ۱۵۹ : ۲۳ مؤرخي العرب 
ج ۲ ۰ ص ۳۹ : ۲۲ المؤرخين 
wile‏ ۲۵۵ : ° 
ج ۲ » ص ۲۹۰ : ۱۸ ج ۰۱ ص ۳۵۸ : ۳۰۲ 
gall‏ حدین ج ۱ ۰ ص ۲۱۲۳ : ۱ 
Y£ ۵ ١‏ 
ج ۲ › ص ۱۸۲ : ۱۰ weet‏ 
ج ۲ » ص ٤ا‏ : 
مؤرخو الفلسفة ۱٤٩ OVE‏ : ۲۸ 
١9 : ۳۲۲ pile‏ المؤرخين الأوائل 
المورخون ج ۱ ص ۱۶۸۱ : 1 
ج ۰۱ص ۲۰۹ : ۱٩‏ 
ج ۱ » ص ۲۱۱ : ۳ 
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۱۶ : 


المؤلفين المسلمین 


ج ۱ ۰ ص YAY‏ 


ج ۲ » ص ٤۷‏ : ۳ 


المؤمنين 
Vio: pile‏ 
ج ۱ ۰ ص 5ه : ۱۷ 
ج ۱ ۰ ص ۸۱ : ۲۱ 
ج ۱ ۰ ص ۱۶۸ : ۱٩‏ 
ج ۱ + ص ۱۵۹ : ٠١‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۲ : YY‏ 
ج ۱ ۰ ص Y: ۲٩۱‏ 
ج ۱ ۰ ص ۶۰۱ Yor:‏ 
ج ۲ ص ۱۵۸ : ٩‏ 
ج ۲ » ص ۲۰۹ : ۸ 
المونار ¿S‏ 
ج ۲ » ص ۱۰۷ : ۲۳ 
المیراث 
pile‏ ۶۳ : ۲۳ 
ميلاد الرسول 
ج ۱ + ص ۱۶۸ : ۱۳ 
المینیاویین 
ج ۲ » ص ۷ :-١‏ م ۱ 
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المژرخین السياسيين 

ج ۰۱ ص ۳۲۰ : Yo‏ 
المرخین العرب 

ج ۲ » ص ۸۲ : ۷ 
المژرخین الغربيين 

ج ۱ ۰ ص ۲۵۹۸ : ۲۱ 
الموریسکیین الأندلسيين 

ج ۱ ۰ ص ۲۸۵ : ۱۱ 
الموسیقی الاندلسية 

ج Y‏ ۰ ص ۲۸۶ : ۱۸ 
pall‏ شحات 

ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۱۷ ۰ ۱۸ 
ج ۲ » ص ۳۱۲ : ٤‏ 

ج ۲ » ص ۲۱۹ : ۲ ۰ 4 
المؤلفين الاسبان 

ج ۰۱ ص ۳۸۰ : 048 ۲۰ 
المؤلفين العرب 

ج ۱ » ص ۲۲۱ : ۲ 

ج ۲ » ص Y. : ٩۷‏ 
المؤلفين الغربيين 

ج ۰۱ ص ۱۱۷ : ° 

ج ۰۱ ص ۳۰۹ : ۰۲۲ ۲۳ 


VA : 


Ó —‏ — ج ۰۱ ص ۱۸۲ : £ 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۲ : ١١‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۳۱ : ۸ 
ج ۱ + ص ۲۳۷ : ۲۵ 
vile Y‏ ۳۲۹ : ۱۶ 
YY : ۲۷۵ eile‏ 
LA‏ ج ۲ » ص ۲۲ : ١5‏ 
١7 :‏ نبوة الرسول 
۱ ۰ ص ۲۰۷ : ۱۰ 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۱ : ۲ 
pele ۳‏ ۲۱۲ : ۱۱ 
النبوة في الاسلام 
3 ج ۱ ۰ ص ۳۳۶ : ۲۸ 
Š $ó ¿c ۲ :‏ محمد 
۱۸ ج ١‏ ۰ ص ۳۱ : ۱ 
۱ ج ١‏ »ص :5ه : ۱۲ 
Y:‏ ج ۱ ۰ ص ۱۸۹ : ۱ 
pile L‏ ۲۰۵ : ۲ 
YY‏ ج ۰۱ص ۲۰۷: ۲۰۱ 
i‏ ج ۰۱ص ۲۳۱ : ۱ 
: ۲ ۱ 
: ۱۷ نبوة المسیح 
: 4 ج ۱ ۰ ص ۲۸ : ۱۰ 
۰ ۱۰ النجوم 
Y. 6 6 :‏ 
4‘ ج ۱ +۰ ص ۲۸ : ۱۱ 
۱ ج ۲ » ص 15 : ۰۱۸ ۲۵ 


همه 


النصاری 


ج + ص ۲۱ : ۸ 


v Vy : ۲۸ ج ۱ ۰ ص‎ 


ج ۱ ۰ ص ۱۱۸ : ١١‏ 

ج ۱ ص ۱۲۸ : 1١‏ 

ج ۱ ص ۱۱۲ : ۱۲ 

ج ۱ t‏ ص ۱۷۲ : ۲۰ 

ج ۱ ۰ ص ۲۱۶ : VU‏ 

ج ١‏ )ص ۲۲۱ : ۲۳ ۰ ۲۶ 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۸ : ٩‏ 

ج ۱ ۰ ص ۲۲۵ : ۱۰ 

ج ۱ » ص ۲۲۱۲ : ۲۰ 

ج ۱ » ص ۲۲۶ : ۲ ۰ ۲۲ 

ج ۱ ۰ ص ۲۸۸ :۰ ۱۷ ۰ ۱٩‏ 

ج ۱ ۰ ص ۶۱۷ : ۲ 

ج ۱ ص ۶۲۱ : ۲ 

ج ۲ t‏ ص ۲۸۹ ۰ ۰۱۸ ۲۳ 
ج ۰۲ ص ٩۱‏ : ۱ 

ج ۲ » ص ۲۱۲ : Ye‏ 

ج ۲ » ص ۲۹۲ : ۲ ؛ ۲۳ 

ج ۲ » ص ۲۹۱۸ : ۶ ۰ ۰۱۹۱ ۲۵ 
ج ۲ » ص ۲۹٩۹‏ : ۷ ۰ ۰۱۶ ۱۵ 
ج Y‏ » ص ۲۰۰ : ۱ ۰ ۱۵ ۰ ۱۱ 
ج ۲ » ص ۲۰۱ ۰ ۲ ۰ ۲۹ 

ج ۲ + ص ۲۰۲ : ۵ ۰ ۲۱ 
ج ۲ » ص ۲۲۵ : ۲ 

ج ۲ » ص ۲۲۷ : < ۶ ۲ 

ج ۲ » ص ۲۳۲ :۰ ۵ ۰ ۳۰ 


اللحت 
ج ۲ » ص ۱۹۸ : ۲۷ 
pos‏ 

ج ۲ AYO c‏ 1 
ج ۲ » ص ۲۹۵ : ° 

النزارية 

Ye : ۸۱ ص‎ ۰ ۱ 

ج ۱ ۰ ص 2۰ : ۷ 

ج ۰۱ ص ۲۲۹ : ٩‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۵۹ : ۲۷ 
tle‏ ص ۲۱۶ : VU‏ 

النص القراني 
pile‏ ۲۹ : ۱۳ ۰ ۱۶ 
ج ۱ ) ص ۶۰ : ۶ ۰ ۲۷ 


ج ۱ + ص 21 : ۲۰ 

ج ۱ ۰ ص ۰ه : ١1‏ 

ج ۱ + ص ۲۵۹ : YA‏ 

۲۸ ۰ ۱٩۹۰ ۱۳۲ : ۲۷۰ ص‎ cle 
Ye : ۲۱۱ ج ۱ ص‎ 

CAP ۰ VHA : ۲۱۲ ج ۱ ص‎ 
۱۸ ١1 

۱٩ ۰ ۱۱ : ۲۱۲ ص‎ the 

ج ۱ » ص ۲۱۵ : £ 

ج ١ء‏ ص ۶۰۲ : ۱۲ 

ج ۲ » ص ۲۱۸ : ۱۲ 
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نصارى الأندلس النظام الاجتماعي 


ج ۲ » ص ۲۹۸ : YO‏ ۰ ۲۸ ج ۱ ۰ ص ۷۶ ۰ ۲ 
ج ۲ » ص ۲۰۰ ۰ AV‏ ۰ ۲۷ ج ۱ ۰ ص ۷۵ : ۲ 
ج ۲ » ص ۲۰۲ : \ ۰ ۱ ج ۱ ۰ ص ۷۱ : ۲ 
ج ۲ » ص ۲۰۳ : ۱۸ ج ١‏ ۰ ص ۷۷ : ۲ 
النصرانية النظام الاسلامي 

ج ۰۱ ص 5ه : ۱۰ ۵ ۱۲ ج ۲ » ص ۲۲۱ : ١١‏ 
١ >‏ ۹ : ۲۰ م4 ۲۳ 

€ 1 النظام الجنائي 

ج ۱ + ص ۱۲۷ : 1 ۰ ۰۱٩۹‏ ۲۲ 

ج ۰۱ ص AYA‏ : ۲۱ ؛ ۲۳ ج ۱ ۰ ص ۲۷۵ : ۲۶ 
ج ۱ ۰ ص ۱۶۱ : | 1 النظام الجنائي الاسلامي 


ج ۱ » ص ۱۶۲ : ۱ 
ج ۱ ۰ ص ۲۷ : ۲ + ۱۸ + ۲۲۷ 


ج ۱ ۰ ص ۲۷۵ : ۰۱ ۱۷ ۰ ۱۸ 
ج ۱ ۰ ص ۲۷۱ : YA‏ 

ج ۱ ۰ ص ۲۸۸ ۰ ۰۸ ۱۳ 

¿YY — YY : ۲۹۲ ج ۰۱ص‎ 
۳۹ 


ج ۱ ۰ ص ۱۶۸ : ۱۱ 
ج ۱ )ص ۲۲۱ : VE‏ ۱۱۰ ۰ ۲۶ 
ج ۱ t‏ ص ۲۲۳۶ : ٠١‏ 
eile‏ ۲۳۵ : ۱۷ 
ج ۱ » ص ۶۱۷ : ۱۱ 
ج ۲ » ص ۲۲۸ : ۱۷ 


۳۰۲ : ۲۹۶ ج ۰۱ص‎ ۱۹ : ۳۱۳ pete 


% © 
; القر اب 
r w‏ ۲۱ النظام السياسي الاسلامي 
pele‏ ۲۱۶ : ۲۳ ج ۲ » ص ۰۱۰۲ ۱۲-۱۵۰۱ 
ج ۲ » ص ۲۵۲ : YU‏ ج ۲ )ص ۱۰۵ : VOC LV‏ ۱۲ 
النصوص القر آنية ج ۲ + ص ۱۰۱ : ۱۷ ۰۱۹۰ ۲۸ 


ج ۲ ص ۱۱۷ : ۷ 
ج ۱ » ص ۲۱۲ : ۲۱ ج ۰۲ ص ۱۲۲ : ۲۱ 

ج ۲ » ص ۱۳۱ : Ye‏ 

ج ۲ c‏ ص ۱۲۲ : ۲ 
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النظام القانونی للدولة الاسلامية 

ج ۲ » ص ۱۲۵ : 
النظام القضائي الاسلامي 

ج ۰۱ ص ۲۸۲ ۰ ۱٩‏ 
النظریات المار کسية ‏ 

ج ۲ » ص ۱۵۹۹ : ۸ 
النظريات oY‏ 

ج ۰۱ص ۲۷۲ : ۲٩‏ 
نظرية اود کسوس 

ج ۲ ص ۶۸ : 1 
النظرية السياسية الاسلامية 


ج ۲ » ص ۱۰۷ : ۱ 

ج ۲ » ص ۱۱۸ : ۱۸ 

ج ۲ » ص ۱۰٩ : ۱۱٩‏ 
النظرية السياسية في الاسلام 
ج ۲ ٤‏ ص ۱۰۵ : ۰ ۱۱ -- ۱۲ 


النظرية السياسية للخلافة 


ج ۲ » ص ۱۱۷ : A‏ ۱۳۱۲ 
۵ ۱ 

ج ۲ » ص ۱۱۸ ۰ eY‏ ۲۱ 

ج ۲ » ص ۱۲۰ i:‏ ۲ ۰۳ ۱ 4 
۲ + ۳۰ 

ج ۲ » ص ۱۲۱ : ۰۷ ۱ 


النظام العشری 


ج ۲ » ص ۲۷ : لاع ç A‏ ۰ ۱ 


النظام القانوني الااسلامي 


۱ 
۱۵ ۰۱۲ » ۱ 
۲۲ — Yo 
Y. 
۲٩ ¥ 
۸ 
۱۷ 
) ۱ 4 


YY : 


Y£ ۲ 
Ac ۱ 

۱۲ ١١ 4 ۸ 
YY 

۱۸ ۰ ۷ 

۰ ۱۲ «co » £ 


YA ۸ ۱۱ ç ۵ 
4 

۲۸ NY 
۱۷ 4 ه‎ 


Y 


— os v _ 


ج ۱ ۰ ص ۲۵۱ : 
ج ۱ ۰ ص YOY‏ : 
YOO pile‏ : 
ج ۱ ۶ ص ۱۵ ۲ : 
ج ۱ » ص ۲۱۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۸ : 
ج ۱ »)ص ۲۱۱ : 
ج ۱ )اص ۲۷۶ : 


۲۱ — Y. 
۲۷۱ ج ۱ 4 ص‎ 


ج ۱ ۰ ص ۲۸۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۹۶ : 

ج ۲ » ص ۱۱۶ ' 
ج ۲ » ص ۵ ۱۲ : 
ج ۲ » ص ۱ ۱۲ : 


YA 


ج ۲ )اص ۱۲۷ : 
ج ۲ »> ص ۱۲,۸ : 

ج ۲ » ص ۱۲۱ : 

ج ۲ » ص ۲ ۱۲ : 


۰ ب ۲۷۲ 


ج ۲ »ص ۱۲۲ ۰ 


۱۸ 


۱۹ 


۲ 
۱ 
Yee ۱۰ 4 ۷ 
۲ 
۲ 
jo + TET 
۱۸ 
۱۹ 
۷ 


۲ 


ج ۱ ۰ ص ۲۱۱ :۰ 


لنقوش العربية 


ج ۱ » ص ۸۰۲ : 


نوفل «قبيلة) 


ج ۱ ۰ ص ۲۵۹۳ : 


الهجرات العر بية 


ج ۲ » ص ۱۹۰ : 


الهج ة 


ج ۱ ۰ ص ۷۸ : 


ج ۱ ۰ ص +۱۵ : 
ج ۰ ص ۱۵۱ : 
ج ١‏ ص ۱۵۰۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۵۹ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۶ : 
ج ۱ ص ۲۲۵ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۰ : 
ج ۲ » ص ۲۰۰ : 


هجر ة المسلمین 


: Yoo wile 


۳ 


ج ۲ » ص ۱۳۱ : ۳۱ 
ج ۲ » ص ۱۲۲ ۰ ۰۱۷ ۱۸ 


نظرية کوبریدکوس 
ج ۲ » ص ١١ ۶ tA‏ 


ج ۲ » ص ۱۱۲ : ۲۹ 


النظم السياسية الغربية 


ج ۲ » ص ۱٩ : ۱۰٩‏ 
ج ۲ » ص ۱۱۰ : ۱۸ 
ج ۲ » ص ۱۱۱ ۰ ۲۸ 
ج ۲ » ص ۱۱۱۲ : 
ج ۲ » ص ۱۱۶ : 
ج ۲ » ص ۱۱۵ : ۱۸ 


١١ اع‎ 


ج ۲ » ص ۱۱۷ : ١‏ 

ج ۲ » ص ۱۲۰ ١١‏ 
النقش العربي 

ج ۲ ص ۱۹۵ : ۳۱ 
النقو > Ay all‏ الأندلسية 


ج ۲ + ص ۲۸۲ : + ۳ 


النقوش 
ج ۱ ص ۸۰۱ : ۲۰ Yee‏ 
tle‏ ص ۶۱۱ : ٩‏ ۰ ۱۰ 
ج ۱ » ص ۲۷ : Yo‏ ۰ ۲۷ 


ج ۱ + ص 1۲۸ : ۳۱ 
ج ۱ )ص ۶۲۱ : ۲ 


الهو لندیین 
ج ۰۱ص ۳۶۲۱ : ۲۳ 
lal‏ 


ج ۰۱ ص ۳۱۸ : ۱۳ 


ج ۲ » ص ۲۲ : ۵ ۱ 
ج ۲ t‏ ص ۰ : YA‏ 


الوافعية 


۱ ۲ ۰ : ۲۰۷ pet ۱ ج‎ 


الوثائق التاريخية 


ج ۱ ۰ ص ۲۸ : ۲ 
ج ۲ > ص ۱۵۶ : £ Y‏ 


وثائق ۱ لجنیز Š‏ 
£ ۲ » ص ۲۳۷ : 
الوثائق الديية 


۶ ۱ ع ۲۳ 


۱ ص ۲۱۰ : م‎ tle 


الوثنية 
ج ١‏ ۰ ص 158 : ه ١2‏ ۱۲ 
ج ١‏ ۰ ص ۱٩ : ١١5‏ 
ج ۱ » ص ۱۲۳۸ : ۱۷ ۰ ۲۰ 
ج ۱ »ص ۱۵۷ : ۰ ۰ ۰۱۲ ۱۳ 


ج ١‏ > ص ۱۱۱ : ۱۷ 


الهذلية 


Y £ : ۱ ص‎ ۰ ١ ج‎ 


YA 
۱ ۱ + 4 


YV 


YY 


۱۹ 
YY 


VV ع‎ ۲ ۶ 


۳۱ 


۳ ۰ Y 
Y£ , VY 
۱۰۲ Í ۱۶ 6 4 


۳ 


04 — 


الهذليين 


ج ۱ ۰ ص ۶۱۱ 


ج ۱ ۰ ص ۶۱۲ : 


الهر مسية 


ج ۱ ۰ ص ۲۲۰ : 


الهلال 


ج ۰۱ ص ۱۲۷ : 


الهلدسعة 


“ 


ج ۲ » ص ۱۷۲ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۸۲ : 


الهندوس 


ج ۱ ۰ ص ۲۰ : 


الهند و سية 


: ۲۷۲ ص‎ tle 


الهنو د 


ج ۱ + ص ۲۲۵ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۷ : 


هو ازن «قبیلة» 


ج ۱ ۰ ص ۶۲۸ : 


ج ۱ ۰ ص ۳۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۲ : 


ج ۰۱ ص ۲۳ : ۸ 
ج ۱ ۰ ص ۲۹ : م 


۰ ۱۲ 4 ۷۱۲ ¢ 1 


۱۷ 1° 
o. t 

۱۹ 

۲۸ Yo 
"۳ ۰ ۰ 
۰. ۷ ç ۵ 
۲٩ ۰ ۷ 
¥ 

Ve YY 
۱۳ ۰ le ۸ 
۸ 

Yi | 


ج ۱ ۰ ص ۲۸ : 


ج ۱ ۰ ص ۰؟ : 
ج ۱ » ص ۱؟ : 


ج ۱ ۰ ص 4۸ : 
ج ۰۱ص ۵۱ : 


ج ۱ ۰ ص 5ه : 
ج ۱ ۰ ص ۰۳ : 


ج أ ۰ ص ۱۱۱ : 

ج ۱ » ص ۱۱۸ : 
AC‏ ص ۱٩‏ : 
ج ۱ + ص ۱۵۰ : 


۲۲ 4 ۲۲ c ۱ : 


ج ۱ ۰ ص ۱۵۱ : 
ج ۱ » ص ۱۱۲۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۱۳ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۱۶ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۲ : 
ج ۱ ) ص ۲۱۲ : 


YY N\A 


ج ۱ ۰ ص ۲۱۶ : 
ج ۱ + ص ۲۱۷ : 
ج ۱ > ص ۲۲۱ : 
ج ۱ + ص ۲۲۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۱ : 
tle‏ ص ۲۲۷ : 


۲ YN 
Y. ¢ ۷ 
۰ ۲۱ ۰ Ve 4 A 


۱۸ 


۱۸ 


YV. ۲۹ 
Yt YN 


Vea ۱ 


Y. ۰ ۹ 


۷ 
YY NA 


qf ع‎ ۱ 


۲ ¿YY < ۸ 
4 ۱۸ CE ¿Y 


۵۱۵ 


ج ١‏ ۰ ص ۱۱۵ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۱ : 
pile‏ ۱۵ : 


۲ ۰ ۸ 


ج ۱ ۰ ص ۱ ۲ : 

ج ۱ + ص ۶۲۷ : 
ج ۲ »)اص ۱۶۱۲ : 
ج ۲ ۰ ص ۱٩۱‏ : 

ج ۲ c‏ ص ۲۱۲ : 


سین 


ج ۱ ۰ ص 15 : 


ج ۱ ۰ ص ۱۲۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۲۹ : 
ج ۱ + ص ۱۱۷ : 
the‏ ص ۰۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۵ : 
ج ۱ )ص ۶۱۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۶۱۸ : 


الوجودية 


ج ۱ ۰ ص ۳۳۲ : 


الوحي 


ج ۱ ۰ ص ۲۵ : 


ج ۱ ۰ ص ۲۱ : 
ج ۱ »)ص ۲۷ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۰ : 


Y. 


۱۸ : 


۱۸ 
Yo 
۱۹ 


۱ 

۱ 

۳1 
Yo 


۱ 2 


الوحي الذاتي 
ج ١‏ ۰ ص ۲۲۲ 
الوحي السماوي 
ج ١‏ ۰ ص ۲۱ : 
Ole‏ ص ۲۸ : 
ج ۱ » ص ۲۰ : 
الوحي القراني 
ج ۱ ۰ ص ۲۷ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۵ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۷ : 


ج أ ۰ ص ۲۵۸ : 


الوحي المحمدي 


ج ۱ ۰ ص ۲۰۷ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۸ : 
pile‏ ۲۲۶ : 


الوحي المدني 


ج ۰۱ ص ۲۳۳ : 


الوحي المکي 


ج ۱ ۰ ص ۲۲۱۲ : 


الوحي النبوي 


ج ١‏ ۰ ص ۸۲ : 


ج ۱ ۰ ص ۲۲۹ : 


ذأ ۷۶ ۰ كل 


© ¥ 


YV ¢ 


۱۵ 4 ۱۶ » ۲ 


2) YÁ 


— ° 11 — 


¿V ع‎ Y 


Yor N£ 


۰ ۷ ۲ 
۲٩ ¿YV 4 
۲ ۱ 6 ١ 
س‎ 

۳۷ 

۱۳ 

۱ ۲ 

۲ 

۱ 

Y 

۳۱ 


v V 
You 8 
۲٦ 


۲ 
Y— ۱ 


ج ۱ ۰ ص ۲۲/۸ : 


YA ع‎ YY ۰ ۷ 


ج ۱ ۰ ص ۲۲۹ : 


YY 


ج ٩‏ ۰ ص ۲۲۰ : 
ج ۱ » ص ۲۱۲۲ : 
ج ۱ ص ۲۲۲ : 


۲۲ ۰ You ع‎ ۹ 


ج ۱ » ص ۲۲۶ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۵۷ : 
ج ۱ ۰ ص ۲6۰۸ : 
ج ١‏ ۰ ص YO"‏ : 
the‏ ص ۲۱۷ : 
Ole‏ ص ۲۱۹ : 
ج ۱ )اص ۲۹۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۶۰۲ : 
ج ۲ » ص ۱۵۱ : 


الوحي الالهي 


ج ١‏ ۶ ص ۲۸ : 


ج ۱ » ص ۲۵ : 


: ۷۸ ص‎ Ole 


ج ۱ )عدص ۱۲۷ : 
ج ۲ + ص ۱۱۸ : 
ج ۲ » ص ۱۲۰ : 
ج ۲ » ص ۱۶۷ : 
ج ۲ » ص ۱۷۰ : 


س 5( سس 


باجوج وما جوج 


ج ١‏ ۰ ص ۵ : ۱۷ 
اليهود 


ج أ ص ۲۲ : Yo‏ 
ج ۱ + ص ۳۲ : ۰۸ ۰۱۵ ¿AA‏ 


۵ | 
۱۳ 

۲٩ + ۲۱ VY 
۰ ۱۲۱ ct ۰۲ 


YY 
۱11 
YY 
1 
۱۶ ٠٠ 


“cf 


۲۲ Y£ 


۲۰ ۲ 
۲۳ e VA 


۱۹ 


ج ۱ + ص ۱۲۲ : 
ج ۱ + ص ۱۳۱ : 

ج ۱ » ص ۱۳۷ : 

ج ۱ › ص ۱۲۸ : 


۱۹ 


ج ۱ » ص ۱۱۲ : 
ج ١‏ » ص ۱۱۶ : 
ج ١‏ ۰ ص ۲۲۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۵ :۰ 
ج ١‏ ۰ ص ۲۹۷ : 
ج ۱ ۰ ص 4١4‏ : 
ج ١‏ )ص 41۷ : 
ج ۱ » ص ٤۲۱‏ : 
ج ۲ » ص ۱۵۲ : 
ج ۲ » ص ۲۰۷ : 
ج ۲ » ص ۲۰۸ : 
ج ۲ et‏ ۲۱۲۳ : 
ج ۲ )ص ۲۲۷ : 


%V —‏ 2 سب 


ورق البردي 

ج ۰۱ص ۱١۳‏ : ۱ 
الوزراء 

ج ۰۱ص ۳۸۲ : ۸ 
الوصايا 


ج ۰۲ ص ۳۹ : ۲۲ 


ج ۰ ص ۱۸ : ۲۷ 


ج ۱ ۰ ص ۲۱۵ : ۳۹ 


va : ۷۸ ج ۱ ۰ ص‎ 
YY : ٩۱ ص‎ Ole 


ج » ص ۱۶۲ : ۱۳ 


۱7 ۰ص ۲۱۲ : ۱٩‏ 
۱ ۰ ص ۲۷۲ : YY‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۸ : Yo‏ 
ج ۲ » ص ۱۵۸ : ٤‏ 

ج ۲ » ص ۱۸۲ : ۰۲۱ ۲۲ 
ج ۲ » ص ۲۰۸ : ° 

ج ۲ » ص ۲۱۸ : ۲۶۲ 
ج ۲ » ص ٩ ۰۲ : 5١5‏ 
ج ۲ t‏ ص ۲۲۶ : ٩‏ 
ج ۲ ص ۲۳۸ : ۱٩‏ 
ج ۲ et‏ ۳۱۲۳ : ۱۷ 


اليوم الااخر 
ج ۱ » ص ۲۷ : ۳۳ 
ج ۲ )ص ۲۱۵ : ۱1 


يوم الفتح 

ج ۱ ۰ ص ۲۳۲ : ۵ 
يوم القيامة 

١١ : ۶۲ ص‎ ١ ج‎ 

ج ۱ ۰ ص 4۶ : ۰۲۱ ۲۲ 
ج ۱ ۰ ص 2۵ : ۲۱ 

ج ۱ ۰ ص Ol‏ : ° 

ج ۱ ۰ ص ۳۶٩‏ : ۲ 

ج 1 ۰ ص ۱۸۵ : ۱۰ 

ج ۲ ۰ ص ۳۰۲۱ : ye‏ 


Y£ c ۱۶ : 


A: 
١1 : 
۱۷ : 
YY : 


a 
o Y 
۱ 
۱ 2 
° 
Veco ۱۲۱۰ VE 
\ 


۱۷ : 
IA : 


— ۵1۸ س 


— ۹ — 


" + ۵ 
Yo ۰ Yl VP 


۲۹ 


۱1 


۱۷ 

۱۸ 

۳ 

V. 

Y1 c YY 
۳ 

1 


سادسا : فهرس الأماكن 


آدنیر 


ج ۱ ۰ ص ۲۸۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۸٩‏ : 


الاراضي السورية 


ج ۲ » ص ۱۷۵ : 


الاراضي العراقية 


ج ۲ » ص ۰ ۱۷ : 


: ۰ reve 


الار دن 


ج ۲ » ص ۲۱۱ : 


آرغو ن 


ج OV‏ ص ۲۹۷ : 


اسپانیا 


ج ۱ ۰ ص ۱۲۷ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۰۹ : 
pole‏ ۲۵۶ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۵ : 
ج ۰ ص ۲۷۹ : 
ج ۰۱ ص ۲۸۰ : 
۱ ۰ ص ٤۲۷‏ : 


ج 5 ص ۷٤‏ : ۵ ۲ 


— OY? — 


Y Y 


Ye 
١ š 


¥ 


۳ 


£ ع‎ VY 


۲ ۵ 


i‏ تسس 


اسیا 
ج ۲ » ص VE‏ ۰ 
ج ۲ ص ۷۵ : 
ج ۲ » ص ۷۷ : 
ج ۲ » ص ٩۵‏ : 


ج ۲ 4 ص ۱۵۸ : 


اسيا الصغری 


ج ۱ ۰ ص ۱۲۷ : 


ج ۲ » ص ۲۰ :۰ 
اسيا الوسطی 

ج ۲ » ص ۷۵ : 

ج ۲ » ص ٩۷‏ : 


ج ۲ » ص ۱۵۲ : 
ج ۲ » ص ٩‏ ۲۲ : 


الاتحاد السوفبيتي 


ج ۲ » ص ٩۰‏ : 
ج ۲ » ص ٩۱‏ : 


ج ۱ » ص ۲۱۸ : 


>! 


ج ١‏ ۰ ص ۱۲۷ : 
tle‏ ص ۱۶۱ : 


١! 


۳۱ 
۱ ۵ 
١ Y 
۱۳ 
۳۱ 
۳۱ 


A : 


v£ 
YY 
v£ 


YY 


(Aude) استجة‎ 


ج ۲ t.‏ ص ۲۹۹ : 


اسرائیل 


ج ۱ » ص ۱۳۱ : 


dy الاس‌کندر‎ 


ج ۱ » ص ۲۱۸ : 


ج ۲ » ص ۲۵ : 
ج Y‏ ص ۲۰ : 
ج ۲ » ص ۹ : 


ج ۲ » ص ۱۲۲ : 
ج ۲ ص SAVE‏ 


اسکندیناوه 


ج ۲ » ص Vo‏ : 


اسلام آباد 


ج ۲ » ص ۲۱۱ : 


الاسماعيلية 
3 ۱ » ص ۲۲۹ 


ج ۱ ص ۲۲۱ : 


اشيلية 


ج ۲ » ص ۲۸۰ ' 
ج ۲ » ص ۲۰۰ : 
ج ۲ » ص ۲۱۵۸ : 


اصبهان 


ج ۲ » ص ۲۱۹ : 


أصفهان 


ج ۰۱ ص ۳۳ : 


ج ۲ » ص ۸۲ : ۲۷ ۰ ۲٩‏ 


¿YY 6 4c A 
۱۹ 

Y 

YA ۰ ۱۵ ۰ ۲ 
۱۶ 6 5 
۱۱ 4 4 
۱۸ ۷ 
vt ۳ 

4 ۲۱ £ 6 ۲ 
ck ۰ Ye ١ 
۲۰ ۰ VA 
5١ ع‎ ۲ 
YY 

۲ ۱ + ۱٩ ۰ 5 
Y 

۳ 

YA 

۲ ۵ 

۲۲ c YY cV 
۲۰ — ۹ 
۸ 

١5 a AA 


— oV\ — 


ج ۲ » ص ۲۷۵ : 


۱ ۵ 


ج ۲ t‏ ص ۲۷۱ : 
ج ۲ » ص ۲۷۷ : 
ج ۲ » ص ۲۷۱ : 
ج ۲ t‏ ص ۱۲۸۰ : 
ج ۲ » ص ۱۸۲ : 
ج ۲ » ص ۱۸۲ : 
ج ۲ » ص YAO‏ ' 
ج ۲ » ص 181 : 


۲۹ YA 


ج ۲ » ص ۲۸۷ : 


۲ ۵ < 4 


ج ۲ )اص ۲۹۷ : 
ج ۲ » ص ۲۰۲ : 
ج Y‏ + ص ۲۱6 : 
ج ۲ » ص ۲۲۲ : 
ج ۲ » ص ۲۲۱ : 
ج ۲ » ص ۲۲۱ ۰ 


اسپانیا الاسلامية 


ج ۲ » ص ۲۷۲۱ : 
ج ۲ » ص ۲۸۱ : 
ج ۲ » ص ۲۱۸۷ : 
ج ۲ )اص ۲۲۲ : 


استانبو ل 


ج ۱ » ص ۲۲۲ : 
ج ۲ » ص ۲۱۶ : 


١ 8 
YA 

۱۱ 
۲ 
1 


ج ۰ ص ۲۹۱ : 
ج ۲ ۰ ص AG‏ : 
ج ۲ ۰ ص ۸۷ : 
ج ۲ » ص ۱۱۷ : 


آلمانیا 


ج ۱ ۰ ص ۱۳۲ : 


ج ۲ » ص ۸٩‏ : 


ج 5 ص ۱۱۹ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۹۰۸ : 


الامارات العربية المتحدة 


£ _ Y : 
٩ : 


۱ + 
| 
۹ 
۷ 


۱۹ 


ج ۰۱ ص ۲۹۶ 
ج ۱ ۰ ص ۲۹۳۲ 
أمريكا 


ج ۲ c‏ ص ۲۷ : 


ج ۲ + ص ۱۶۲ : 
ج ۲ » ص ١5١‏ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۵۸ : 


آمریکا الجنوبية 


ج ۲ ۰ ص ۱۵۸ : 


آمستر دام 
ج ۲ ۰ ص ۲۱ : 


انجلتر | 


ج ۱ ۰ ص ۲۸۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۲٩۹۳‏ : 


— VY — 


۱۷ 


۵ 


YY 
YY 


YY 


\2 
۳۱ 


۲ ۱ 
۱۹ 


آفر یقیا 


€ . 
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۲۱ 


۱ ۵ ¿à 
۳۷ 


YY 
YY < YY 


YY 
۱۹ 


Yo + ۷۲ 
۳۱ 


س - 


دانية (مدینه) 


: YY ص‎ ۰ 


ج ۲ » ص ۲۲۲ : 


دمشق 
جا 


ج ۰۱ ص ۰۵ : 


4 ص ٩۹‏ ۲ : 
> ص ۷ ۶۲ : 


: VA ص‎ ۰ 
: ۸٩ ص‎ > 
: 4١٠ ص‎ » 
: ٩۶ ص‎ > 


6 ص AVE‏ : 
4 ص ۲۵۸ ۰ 
) ص ۱۱ ۲ ۰ 
۰ ص ۱۷ ۲ : 


۱ ج‎ 
١ ج‎ 
VE 
VE 
Ve 
Ve 
Ve 
Vz 
Vz 
VE 


— ۵/۷۱ — 


۳1 


YV : 


۹ : 


۱ ۲ ۱۷ : 


١١ 
YV 
Yo 
٠١ ۸ 
۳۹ 


۱ 
YY 


YY 


YY 
۱۱ 


؛ ص ۱۶ ۲ : 
4 ص ۱۷ ۲ : 
؛ ص ۱٩۹‏ ۲ : 
6 ص ۲۰ ۲ ۰ 
> ص ۶ ۲۲ : 


6 ص 2 ۲۲ : 
¢ ص ۵ ۲۲ : 


: £ ۲ ٩ ص‎ ۰ 


6 ص ۱۷ : 
.< ص ۸٩‏ : 


: AN ص‎ 6 


> ص AW‏ ۰ 
۰ ص ۱۸ ۲ : 


— — 
rN م‎ 


a 


(NY (A ON 


YA 
۱۹ 
۲ 
۲۱ 
۲٩ ¢ ۵ 


۱۳ < \e 
YY ¢ ۵ 
۹ 
۵ 
‘Ac ۷ 
۱ 
۱۸ 
YY 


ج ۱ ۰ ص ۲۶۷ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۹۹ : 
ج ۲ »)ص ۱۹۱۸ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۲ : 
ج ۲ ص ۲۱۵ : 


سامراء 


ج ۲ » ص ۱۷۲ : 
ج ۲ » ص ۱۷۵ : 


سرقسطة 


ج ۲ »)ص ۲۸۶ : 
ج ۲ › ص ۲۹۷ : 
ج ۲ » ص ۶ ۲۲ : 


السعودية 


ج ۲ )ص ۲۱۵ : 


A سمر‎ 


ج ۱ ۰ ص ۲۰۹ : 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : 


— SAY سب‎ 


دول الخلیج 


؛) ص ۷۲ : Voc AY‏ 
> ص ۱۵ : ۲۲ 
— ) — 
pe‏ ۲۰۷ : ۶ 
Yo we‏ ۳ 
< ص ۲۸ YY‏ 
< ص Yo‏ ۷ 
< ص ۱۳۹ : ۶ ۲ 
4 ص AA‏ ۰ ۲ ۱ 
6 ص AG‏ : ۲۷ 
> ص ٩۱‏ : ۲ 6 ۶ ۰ ۲ 
ps‏ ۲۱۵ : ۶ ۲ 
> ص YY : Vo‏ 
> ص ۱/۸ ۲ : £ 
> ص NY‏ : ۶ ۱ 
؛ ص ۱ ۲ ۰ o°‏ 
۾ ص ۲۰۲ ۰ ۱۷ 
> ص ۲۰۵ Voi‏ 
> ص ۲۰۷ : ۱۷ 


١ €‏ 
ديجون 
ج 


الرباط 


رومه 


الرياض 
جا 
ج ١‏ 


۱۹ 
۱ 
۲۱ 
v. 
YV ع‎ YO 
۳۱ 
۲۸ 
۱۹ 


Yo 
۱۳ 
۳۱ 


١ 1 


۱۳ 
۲ 
۱۸ 
۳ 


ح ۳ 


۱۳ 
YA 
A < 5 
YA 


ج ۱ ۰ص ۲٩‏ : 


ج ۲ ص ۲۵ : 
ج ۲ » ص ۰۲ : 


: ۱۷۶ peeve 
: ۱۹۰ ج 1 » ص‎ 
: ۱۹۱ ج ۲ » ص‎ 
: ۱۹۸ ج ۲ ۰ ص‎ 
: ۲۱۰ ص‎ tle 
: ۳۲۳ ج ۲ ص‎ 


شبه جزيرة ايبريا 


ج ۲ .ص ۲۸۷ : 
YC‏ ص ۲۷۹ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۲ : 


شبه جزيرة العرب 


ج ۱ ۰ ص ۲۰۹ : 


شبه الجزيرة العربية 


: ۲۵۲ ص‎ ١ ج‎ 
: YoY pile 
:Yot et ١ ج‎ 
: ۲۸۷ ص‎ Y ج‎ 


شبه القارة الهندية 


ج ۰۱ ص ۲۹۹ : 


الشرق 


: ۱۲۷ ص‎ Ole 
: ۱۲ ج ۱ص‎ 
: ۲4۰۰ ج ۱ ۰ ص‎ 
: ۳۲۰ ج ۱ ۰ص‎ 


— SAY — 


ج ۲ ۰ ص ۸۱ : ۵ ۱ 


ج ۱ ۰ ص ۲۹۶ Y:‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۹۱ : ٩‏ 
ج ۲ » ص ۷۰ : ۲۶ 
ج ۲ » ص ۸6 : ۲٩‏ 


ج ١‏ ۰ ص ۱1۶ : ۷ 

ج ۱ ۰ ص ۸٩‏ : ۱۱ 
ج ۱ » ص ۱۹۰ : ۲ 
ج ۱ » ص ۲۱۸ : ۲۰ 
ج ۰۱ ص 419 : ٠١‏ 
ج ۲ » ص YY : ۸٩‏ 


۱۱ ۰۷ eo : ۱۷۲ ص‎ t ۲ ج‎ 


ج ۲ » ص ۱۷۰ : ۱۵ 


ج ۲ » ص ۲۲۵ : ۶ 6 ٩‏ 


سوسة 

ج ۲ ۰ ص 1۸ : ۲۹ 
سيبيريا الغربية 

ج ۲ » ص ۷۵ : ۲ 


اش — 
الشارقة 

۲۰ : ۳۰۰ pole 
الشام‎ 


ج ۱ ۰ ص ۸۰ : 8 ١‏ 


الشرق العربي 
ج ۲ » ص 86 : ۲ Yeo‏ 
شمال أفريقيا 
ج ۰ ص ۱۶۳ :۲۹۰ 
جح ۰ ص VEU‏ :۱۲ 
(Ve‏ ص ۱۵۱ : ۳۸ 
ج ۲ » ص ۱۷۶ : ¿ 
ج ۲ » ص ۱۸۱ : ١‏ 
ج ۲ » ص ٩ : VAY‏ ۱۳ 
ج ۲ » ص YAY‏ : ۱۹ 


شیراز 
ج Y‏ ص to‏ : 1 


الصحراء العر dy‏ 

ج ۱ ۰ ص ۲۸۲ : ۱۳ 
صقلية 

ج ۲ ۰ ص ۸٩‏ : ۲ 
صنعاء 


ج ۲ » ص ۱۱۱ : ۳۳ 
ج ۲ .)ص ۱۱۸ : YY‏ 


Y, 
۱۷ ۱ + 


YY 4 YY ع‎ ۷ 


OAL —‏ سب 


Y. 
۳ ب‎ 


" 6 £ 


YY 
YY 


۲ 
۲۹ 


\ \ 


۱۸ 


۳۷ 
١ ١ 


۱۸ 
¿ — Y 


۱۸ 
۱ ۲ 


ج ۱ ۰ ص ۲۲۶ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۲ : 
ج ١‏ ۰ ص ۱۳ ۲ : 
ج ۱ ص ۲۹۰ : 
ج ۱ » ص ۲۱۸ : 
ج ۲ 4 ص ۲۶ : 


ج ۲ »ص 1٤‏ : 


ج ۲ » ص ٩۵‏ : 
ج ۲ » ص ۱۸۲ : 


الشرق الادنی 


ج ۰ ص ۱۸٩۹‏ : 
ج ١‏ ۰ ص ۲۱۷ : 
ove‏ ص ۲۰ : 

ج ۲ » ص ۱۷۱ : 
ج ۲ » ص ۲۲۲ : 
ج ۲ » ص ۲۲۸ : 
ج ۲ »)ص ۲۵۸ : 


الشرق الاقصی 
ج ۲ » ص ٩۱‏ : 


ج ۲ 4 ص ۱۷۱ : 
ج ۲ » ص ۲۲۵ : 


الشرق الاوسط 


ج ١‏ ۰ ص ۲۱۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۰ : 
ج ۲ » ص LOO‏ : 
ج ۲ » ص ۱۱۸ : 
ج ۲ » ص ۱۷۲ . 


— £ — 
العر اق 
ج ۰۱ ص ۸۸ : ۰۱۸ ۱٩‏ 
ج ۱ + ص ١ : ٩۷‏ 
ج ۱ »ص ۲۱۸ : ۲۰ 
ج ۲ » ص ۱۷۶ : ۲۰ 
ج ۲ » ص ۱۹۰۰ : YY + Yo‏ 
ج ۲ » ص ۲۲۵ : ٤‏ 
عطارد 
ج ۲ » ص 1۸ : ۸ 
العقبة 
ج ۱ ۰ ص ۱۵۲ : YE‏ 
biSs‏ 
۱ ۰ ص ۱۶۱ : ۱۶ 
tlhe‏ ص ۲۹۹ : ۱۵ 
عمان ٫الأردن)‏ 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : ٤‏ »4 
— £ — 
غار حراء 


ج ۱ ص ۳۹ ۰ ۱٩‏ 


ج أ ۰ ص ۲۷ : ۱ ۲ 


۲٩ ۰ ۲۸ ۰ ۷ 
YY 
YA 
۱۹ 


ج ۱ + ص ۱۵۰۰ : 
ج ۰ ص ۲۱۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۱ : 
ج ١‏ ۰ ص ۲+۵ : 


۱٩ : 


YA 
۱۹ 
۳۳ 
۳۸ 


صوص 
ج ۰۱ ص ١785‏ 


الصين 


ج ۲ » ص ۷۲۵ : 
ج ۲ » ص ٩۵‏ : 
ج ۲ » ص ٩۱‏ : 


dy WI الضفة‎ 


ج ۲ » ص ۱۵۸ : 


— + — 


۱۹ 

۱۳ 

YA YY YY 
۱۱ co 

۱ 

۱۲ » ۲ 


YY 


۱۸ 
۳۳ 


— OA — 


الطائف 


ج ۱ »ص ۱۵۲ : 
ج ۱ » ص ۱۵۹ : 
ج ۱ » ص ۱۱۲۰ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۲ : 
ج ۱ » ص ۱۹۰ : 
ج ۱ وص ۲۲۰ : 


طر ابلس «لبنات) 


ج ۲ » ص ۸٩‏ : 


طليطلة 


ج ۲ » ص ۲٩۲‏ : 
ج ۲ » ص ۲۰۲ : 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : 


gb‏ ان 


: ۲۲۳۲ ص‎ tle 


۱۹ 

۷ 

۱ 

۳۱ 

١ ١ 
YY < ۰ 
V. مع‎ 
YY « YÁ 
۱۳ 
Yo. ۲۶ 2 YY 
۱٩ ۰ 
١١ cA 


۵ 


۱۹ 


v. 
YA < 4 


Y 
۳ 


۲۱ 
۳۹ 


a 


ج ۲ » ص Y : ٩۶‏ 
ج ۲ » ص ۱۲۰۷ : 
ج ۲ » ص ۱۱۱ : 
ج ۲ » ص ۱۲۷ : 
ج ۲ » ص ۱۶۰ : 
ج ۲ » ص ۱۶۱ : 
ج ۲ et‏ ۱۶۲ : 
ج ۲ » ص ۱۶۸ : 
ج ۲ et‏ ۱۵۲ : 
ج ۲ » ص ۱۵۵ : 
ج ۲ ص ۱۵۸ : 
ج ۲ » ص ۱۱۹ : 
ج ۲ » ص ۱۷۹ : 
ج ۲ » ص ۲۰۱ : 


الغرب الاوروبي 
ج ۲ » ص ۱۱۸ : 
غر abu‏ 
ج ۲ » ص ۲۷۹ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۸۱ : 
ج ۲ » ص ۲۹۲ : 


ج ۱ + ص ۱٩۹۰‏ : 
eile‏ 1۰۶ : 
ج ۲ t‏ ص ۲۰ : 
ج ۲ » ص 15 : 
ج ۲ » ص ۱۷۲۳ : 


YY 4 Y£ 

Y£ 

۲۱ « V4 

a 

۳ 

۱ 

1° ۱ 

۲۱ 6 Y" ¿Y 
۳۷ 

۳۲۰ oc ۲۲ 4 ۰ 
YY 

۱۷ 

Y. 4 ۱۸ ۰ ۷ 
۱1 

۲۰ ¿Y 

YV ع‎ YN 

۱۲ 

١ ؟‎ 

YY 

۱۹ 

۱۱ » 2 

۲ ۵ 

۱۲۹ 

۱ ۲ » Y 

۲ 

۱۱ 


O ۶ 


— ۵۸1 — 


: ۲ ۲ ص‎ ç 
: ۲ ۱ ص‎ > 
: ١١ ص‎ 6 
: ۱۷ ص‎ 4 
: ۱۲ ۲ ص‎ ¢ 
: ۱۷۶ ص‎ > 
: 5١١ ص‎ ç 
: ۲ ۱۵ ص‎ <. 
۰ ۲ ۲۰ ص‎ ۵ 
: ۲ ۲ ص‎ 6 
: ۲۲۱ ص‎ <ç 
: ۲۲۲ ص‎ > 
> ۲ ۲ ۶ ع ص‎ 
: ۲ ۶۲ ص‎ 6 
: Y£ ص‎ > 
: ۲ 27 ص‎ > 
: YOu ص‎ < 
: YOY pe 
: ۲۸۶ ص‎ » 
: ۲ ٩۰ ص‎ < 
: ۲ ۱ ص‎ « 
: YO ص‎ « 
: ۲ ۱ ص‎ + 
: ۶۰ ص‎ ۵ 
. OF ص‎ 
: OV ص‎ >» 


: ۱۶ ص‎ <ç 
: ۱۵ ص‎ 4 


ON 0 ©‏ 28 8 0 لم 0 0 0 0 0 0 بم بم m‏ م مم 


— 


۲۳ cA :م )ع‎ 
¿ ۱۵ 6A ۶ Y: 


۱ 
۱۲ eA 
iY ۲ 
۸ 

۱ 

۲۸ 

£ < Y 
۱ ۵ 

۸ 

1 

Y£ 

YA 

۱۳ 
Yo 


¿YAY 4 ۵ CY 


1۲ 


ج ۱ ۰ ص AA‏ : 


ج ۱ ۰ ص ۲۹۹ 
ج ۱ ۰ ص ۳۰۰ 
Yo‏ 


: ۲۲۱ ص‎ tle 
: ۲۳۷ ج ۱ ۰ ص‎ 
: ۳۲ ص‎ ٤ ج أ‎ 
: ۲۶ ج ۱ ۰ ص‎ 


ج ۲ » ص 158 : 


ج ۲ ) ص 55 : 
ج ۲ » ص ۱۱ : 


k 


ج ۲ » ص ۷۹ : 
ج ۲ » ص ۸۸ : 
ج ۲ » ص ٩۰‏ : 
ج ۲ » ص ٩۶‏ : 
ج ۲ » ص ۱۲۶ : 
ج ۲ » ص ۱۹۶ : 
ج ۲ » ص ۲۳۰ : 
۰ < ۰۶ لاع 
<ç‏ ۹ 


6 ۱۵ «VY 4 ©: 


ج ۲ + ص ۲۳۸ 
۱ ۰ ۱۳ ع ۱۷ 


۲۳۹ ج ۲ ۰ ص‎ 
YY ۵ ۱٩ ¿ç ۷ 


ج ۲ » ص ۲۵۸ : 
ج ۲ » ص ۲۱۰ : 
ج ۲ » ص ۲۱۲ : 
ج ۲ et‏ ۲۱۵ : 


۱1 


ج ۲ » ص ۲۱۱ : 


۱ 

۱1 

۳۰ ¿ç ۲ 

۳ 

۲۲ c YOu ۰ 
YY 

YA 

۱۸ 


YY 


YY 


Ye: 


YY 6 1 


۰ ۱۸ + ۱۲ ¢ 1 


۰ ۱۰۱ ۰ ۱۱ 4 ۸ 


٩ < Y 
Y: 


— ° AV — 


es ۱‏ ۲۷ ۱ : 
۱ ص ۱۲۸ : 
۱ » ص ۲۲۲ : 
۱ » ص ۵۰1 ۲ : 
۱ ۰ ص ۱۵ ۲ : 
۱ » ص FAY‏ : 
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ج ۱ ۰ ص ۸۲۷ : 


ج ۲ » ص ٩۶‏ : 


ج ۲ » ص ۱۱۲۳ : 
ج ۲ » ص ۱۶۲ : 


ج ۲ » ص ۱۶۱ : 


ج ۲ » ص ۸٩‏ : 


ج أ ص ۱۱ ۲ : 


G. 
| 


ج ۰۲ ص ۳۲ 


القاهرة 
OO wile‏ : 


ج ۱ ۰ ص ۱۹۶ : 


Y £ 


ج ۱ ۰ ص ۱۹۵ : 


۲۱ « ۹ 


: ۱٩۱ ج ۱ ۰ ص‎ 
: ۲۸۵ pile 


YV : 


۱۱ 


قم 
ج ۱ ۰ ص Y YVo‏ 
القوفاز 
ج Y‏ ۰ ص YY : ٩۷‏ 
القیر و ان 
ج Y‏ ص VA‏ ۹ ۲ 
ج ۲ » ص ۱۸١‏ ۳۹ 
ج ۲ » ص ۲۳۵ : ° 
کامبرد ج 





۲۲ للع‎ +O 


YN ع‎ Yo 


۱ ۵ 


YY 7 
۱ 5 


۱۲ 
۱ 
۳۸ 


A. 


YY 


YV ç YY + VA 


SAA —‏ سب 


۸ 
۱۱ م‎ Y 


۱٩ ۵۱۳ ? 


YA +< \o 
Yt ¿ç YN 


۵ 


۱1 


»> ص ۱۷ ۲ : 
»> ص YAY‏ : 
> ص YAA‏ : 


»> ص ۱۹۸ : 
> ص ۶ ۱۷ : 


: YY ص‎ > 


clay 


ج ۰۱ ص ۳۸۷ : 
ج ۱ ص ۲۹۰ :۰ 


لقنت (مدينة) 


ج ۲ » ص ۲۰۰ : 


لندن 


: ۲۹۰ ص‎ Ole 
: ۲٩۱ ج ۱ + ص‎ 
: ۲٩۹۱ ج ۱ ۰ ص‎ 
: ۲۱ ج ۲ » ص‎ 
: ۸۰ ج ۲ » ص‎ 
: ۸۵ ج ۲ + ص‎ 
: YAY ج ۲ » ص‎ 


لنینج اد 


ج ۲ ص ٩۰‏ : 


لورقة (مدینة) 


ج ۲ » ص ۲۰۰ : 


لوهافر رمدینة) 


۲ » ص ۱۵ : ۲۷ 


— ۵۸٩ — 


ج ۲ + ص ۱۱ : 5 ١‏ 
ج ۲ » ص ۲۷۱ : : ۲ 


YY : ۲۷۲ pt ۱ ج‎ 


YO LAY ج ۱ ۰ ص‎ 

ج ۱ ۰ ص ۸۸ : ١5‏ 

ج ۱ » ص ٩۱‏ : ۱۷ 

ج ۱ ۰ ص ۲۷۰ : 1 

ج ۱ + ص ۰۰۱+ : ۲۱ 

ج ١‏ » ص ۶۱۰ ۰ ۱۶ ۰ ۱۹۱ 
ج ۱ ؛ ص ۶۱۱ : ٩‏ 
ج ۲ » ص 2۵ : ۲ 


ج ۲ » ص ۱۷۵ : 6 


¿ : ۲۵۸ gc ۲ 


ج ۱ ۰ ص ۲۹۶ : ° 
ج ۱ » ص ۲۱۱ : V.‏ 


Yo 


۳۹ 
۱۱ 6 ۲ 
۱۹ 
Ys 
584 ع‎ ۷ 


\ 
۰ ۲ 1 6 ۵ < ۲ 


¿YY 6 YY 6 ۱ 


۷ 
۲ 
Y 


۱ ۸ < ل17‎ 
Y, ç ۷ 
۳۹ 


مدائن صالح 


ج OV‏ ص ۱۹۰ : 


مد رید 


ج ۱ ۰ ص ۲۸۶ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۹۱ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۷۵ : 
ج ۲ » ص ۲۷۱ : 
ج Y‏ ص ۲۸۱ : 


— 


ج ۲ » ص ۲۸۲ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۸۶ : 
ج ۲ 4 ص YAO‏ : 


۳۹ 


ج ۲ + ص ۲۸۱ : 


۳۳ 


ج Y‏ )اص ۲۳۲ : 
ج ۲ » ص ۲۲۸ : 
ج ۲ » ص ۲۲۳۹۱ : 


مدغشقر 
Y 3‏ ص ۷۱ : 
المدن الاسلامية 


ج ۲ ۰ ص ۱۷۵ : 
ج ۲ » ص ۱۸۸ : 
ج ۲ » ص ۲۳۲ : 


المدینة المنورة 
eile‏ ۲۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۷ : 
ج ۱ ٤‏ ص ٤١‏ : 


0۹۰ _ 


Y : 
٩ : 


a 


۱۷ 
Y 


۲ ۱ 
۳ 
`. 


۲٩ : 


ليبيا 


ج ۱ ۰ ص ۲۹۶ 
ج ۱ ۰ ص ۲۹۱ 
يدن 


ج ۱ ۰> ص ۱۹۱۶ : 


ج ۲ » ص ۱۶ : 
ج ۲ 4 ص ۸۰ : 
ج Y‏ » ص ۸۲ : 
ج ۲ ۰ ص ۸۲ :۰ 
ج ۲ ۰ ص ۸۸ : 
ج ۲ » ص ۲۸۷ 


— ۵ — 


YY 


۱۲ 
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الاغاني > لابي الفر ج الاصفهاني 


5١ c ١١ : 2807 eile 
۱۸ : ۶۱۲ ج ۰۱ ص‎ 

ج ۰۱ ص ۶۱6 : ۱۲ 

ج ١‏ ص ۶۱۷ ۰ ۱۵ 

ج ۱ » ص ۶۲۲ : ١‏ 

ج ۰ ص ۶۲۸ : | 

ج ۱ وص ۶۱۲۲ : ١5‏ 

CFV ۰۱۹ Y ۰ 2۳6 ج ۰ ص‎ 
۳ 

۱۵ 4 ٩ ۰ ۱ : ۶۳۵ ج ۱ ۰ ص‎ 
Y, 


J pol‏ الشريعة المحمدية > لشاحت 


ج ۰۱ ص ۱۸ : ۱ 


۱۳ « ١ * V. > 
6 ١ ۲ ۷۰ ج ۱ ۰ ص‎ 


اصول الشعر العربي 
ج ۱ ۰ ص ۲۲ :۰ ۸ 
ج ١‏ ۰ ص ۸۲۶ : ۱ 
اصول الفقه الاسلامي » لمحمد مصطفی 


55 Yo : ۲۱۱ ج ۱ » ص‎ 
۱ é ٩ < ۲ : ۲۹۷ ص‎ ۰ ١ ج‎ 


ج ۱ ۰ ص ۲۱۸ : 4 
اصول النظام الجنائي » لمحمد سلیم 
العو ا 


ج ۰۱ ص ۲۹۹ : ۱۸ 
ج ۱ ۰ ص ۳۰۰ : ۲۳ 


اضمحلال دولة المرابطین وسقوطها . 


لكوديرا 

ج ۲ » ص ۲۸۲ : YN‏ — ۲۲ 
اطلس الفنوث الاسلامية › لز کي محمد 
حسن 


ج ۲ 4 ص ۱۹۱ : ۷ 
الاعتبار . لاسامة بن منقذ 
ج ۲ » ص Yo : ٩۰‏ 
اعجاز القران ¿ للباقلاني 
ج ۰ ص 558 : ١٠١‏ 


— ee 


pele‏ 1۳۹ : ۳ ۵ ۱۰ إلى أين أيها الاسلام . لجب 


ج ۱ ۰ ص ۶۳۷ : ۰۷ CAV ۰ ٩‏ الام » للشافعي 
VV < ۵‏ ج ۱ + ص ۱٩۱ : ٩۵‏ 
الافادة ع لسلامة موسى ج ۰۱ ص Vv : 1١‏ 
ج Y‏ ۰ ص 1۸ : ۲۳ ج ۰۱ ص ۱۰۰ : ۱۸ 
ج ۱ » ص ۱۱۰ : 25 ۰۲ ¿á‏ 


الافادة والاعتبار في الأمور المشاهدة 
و الحو ادث المعاینة برض مصر ع 
للبغدادي 

Y" — Yo : 61 ؛ ص‎ Y ج‎ 


م ۵ ۱ 

ج ۲ + ص ۲۲۳۹ : ۱۷ 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۱۳ 
ج ۲ »> ص ۲۱۷ : ° 


أفريقيا البیضاء £ ۱ ۱ 5 7 ۳ 
امشاج فى الفلسفة اليهودية والعربية ( 


ج ۲ » ص 1۶ : YA‏ 


لمونك 
أفريقيا في عهد الدولة الحفصية ج ۰۱ ص ۳۲۱ : ٩‏ 
از si a‏ 
بر الشف آنباء الرواة 


YT ۶ CY > 
۲۷ : ۳۵ pile eee’ 


الافق ‏ للروقا 
و للزر لي الانتصار 4 للخياط المعتزلی 


١ ۱ ۶ : ۳ ۶ ۲ >‏ 
ج * 2 ج ۰۱ ص ۸۸: ۲۷ 


الاقتصاد لابي مروان 


الانتقاء ‏ لابن عبد البر 
ج ۲ » ص ۲۲۱ : Y.‏ 


ج ۱ » ص ۱۰٩‏ : ۲ 
الانجیل فى القران › للحداد 
ج ۱ » ص ۱ : ٠‏ ۱ 
انساب الاشر اف ‘ للبلاذري 


ج ۱ + ص ۱۹6 : ° 
ج ۱ » ص ۱۹۸ : ۲۲ 


أقضية رسول الله » لابن الطلاع 

۲ : ۰ ص‎ 4 ۱ a 
Ç الا کتفاء بالدواء من خراص الاشیاء‎ 
لابن الهیثم‎ 


ج ۲ » ص ۲۲6 : ۱1 


ج ۱ ۰ ص ۲۰۱ : ۲۷ 


ey 


للمكناسي 
ج ۲ » ص ۲۸ : 8] 

بغية الملتمس في تاريخ رجال الأندلس . 

للضبي 


ج Y‏ ص ۲۸۲ : 0 
ج ۲ ۰ ص ۲۲۱ : ۷ 


الیلدات ‏ لليعقوبي 
ج ۲ ۰ ص ۸۵ : ۲ 
ج 5 ص ۸۱ : ۸ ۱ 
البلدان ¿ لابن الفقیه الهمداني 
ج ۲ ص ۸۱۲ : 5 ١‏ 
بلوغ المرام من أدلة الأحكام › لابن 
حجر العسقلاني 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۵ : ¢ 
البيان المغرب في آخبار ملوك الأندلس 
والمغرب ¿ لابن عذارى المرا كشي 
ج ۲ » ص ۲۸۱ ' Y‏ 
ج ۲ » ص ۲۸۷ : YV‏ 
ج ۲ » ص ۲۲۰۱ : ۹ 
OLS‏ والتبيين ¿ للجاحظ 
ج ۱ ۰ ص ۶۲۸ : ۵ ۱ 
ج ۱ ۰ ص 1۲۷ : Yo‏ 


بئس المدارین ۰ لشتراوس 
3 ۲ » ص ۱۵۱ : ۱٩‏ 


آنوار الأفكار فيمن دخل جزيرة الاندلس 
من از ala‏ و الابرار 4 للخزرجي 
ج ۲ › ص ۲۹۵ : ۲۷ 
أوهام كناب الصحابة › لابن O >Š‏ 
ج ۲ ۰ ص ۲۹۱ : ° 
d‏ ۲ 2 ص YV : AY‏ 


— ب — 


البحث عن الدين الحق  SIN‏ 
ج ۱ )اص 565 . Y‏ 
ج ۱ ۰ ص ۱۲۷ : VV‏ 
بدائع الصنائع . للکاساني 
ج ۱ ۰ ص YAN‏ : ۱ ۲ 
ج ۲ » ص ۲۲۱ : ۵ ۱ 
ج Y‏ » ص ۲۵۲ : ۲۰ 


بداية المجتهد ونهاية المقتصد ‏ لابن 
رشد 

ج ۲ ۰ص ۲۲6 : YOY‏ 

ج ۲ + ص ۱۵ ۲ : ١ ١‏ 
ج ۲ t‏ ص ۲۱۶ : ۲۱ 
ج Y‏ ص ۳۳۸ : Y£‏ 


البداية والنهاية » لابن كثير 


ج ۲ » ص ۲۲۰ : + 
ج ۲ » ص ۲۹۵ : VA‏ 


— Vy 


ج ۲ » ص ٩۱‏ : | — ۲ 
تاريخ افتتاح الاأندلس ‏ لابن القوطية 
ج ۲ » ص ۲۸۶ : ۱۷ 
ج ۲ » ص ۲۲۹ : ۱۹1 
ج ۲ » ص ۲۶۱ : ۱۲ ۰ ۲۲ 
تاريخ yl‏ أل القديم › ales‏ باقر 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : YV‏ 
تاريخ بغداد 
Ole‏ ص ۱۰۹ : Y‏ 
تاريخ الحر کات الفكرية في الاسلام 
ج ۱ » ص ۱۱۸ : ۲ ۱ 
تاريخ خليفة بن خیاط 
Ole‏ ص ۸۰ : ۱۲ 
تاريخ الدولة العربية › لفلهاوزن 
ج ۱ ۰ ص ۱۰۱ : Y‏ 
تاريخ الرسل والملوك ء للطبري 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۵ : ۱۱ 
تاريخ سوریا . لفیلیب حتی 
ج ۱ ۰ ص ۱٩‏ ۲ : ۱۱ 
تاريخ الشعو ب الاسلامية J Ç‏ کلمان 
ج ۱ ۰ ص ۱۹6 : ۳1 
Ole‏ ص ۱۹۷ : ۵ ۰ Yo‏ 


ج ۱ ۰ ص ۱۹۰۸ : ۲ 
tle‏ ص ۱۸ ۲ : ۱ سإ 


— 1*۳ __ 


— نمب س 


تاريخ الأدب الجغرافي 
ج ۲ » ص 5١‏ :1 

تاريخ الادب العربي › لبرو کلمان 
١ 3‏ < ص ۲۹۰ : A‏ 


ج ١‏ ۱۰ ص 1۳۶ : ۸ 


تاريخ الأدب العربي ‏ لبلاشیر 
3 ۱ ص 2۲۷ : ۲۰ 


تاريخ الأدب العربي في اسبانيا 
Y 4‏ & ص t : YA‘‏ 
z‏ ۱ » ص ١ : TY‏ 
تاريخ اسبانیا الاسلامية » لبروفنسال 
ج Y‏ ۰ ص ۲۸۲ : ۲۰ 
ج ۲ ۰ ص ۲۸۷ : ۲۲ - ۲۳ 
تاريخ الاستعراب بروسيا 
Y 3‏ ؛ we‏ ۱ : £ 
التاریخ الاسلامي لز بو نه و جر ند ۵ 
وبرشلونه . لکودیرا 
ج ۲ » ص YAY‏ : ۳۱ 
ج ۲ » ص ۳۳۹ : ۲۶ 
تاريخ آطباء العیون العرب » لنشأت 
الحمار Aj‏ 
ج ۲ ) ص ۱۸ : ۵ ۲ 


ج ۲ » ص ۲۳۹۱ : £ ۱ 
ج ۲ » ص ۲۸۶۱ : YY‏ 
تاريخ العلوم 
ج ۲ ۰ ص ۱6 : ۱۷ 
تاريخ الفرس ¢ لبراون 
ج ۲ » ص ۲۱ : YN‏ 
ج ۱ )ص ۱۲۸ : 4 
ج ۲ » ص ۲۲۸ : 1 
ج ۲ » ص ۳۶۱ : ۱۶ ۰ ¿Yo‏ 
¿ç ۷‏ ۳۶ 
ج ۲ » ص ۲۶۲ : ۰۲ Yu ۸ VY‏ 
ج ۲ » ص ۲۶۲ ۰ ۱ ۰ ۲ Ve Ve‏ 
والمغرب ¿ لمحمد لطفي جمعة 
ج أ ۰ ص ۲۱۷ : \ Y‏ 
tle‏ ص ۲۱۱ : YA‏ 
تاريخ الفلسفة الاسلامية منذ الاصول إلى 
وفاة ابن رشد 
ج ۰۱ ص ۳۳۷ : Yo‏ 
يو منا هذا 
ج ۰۱ ص ۲۲۷ : YV — Y‏ 


ج ۲ ص 1۶ : ۰۶ ب ۱۱۲ 
آحمد بن میلاد 

ج ۲ » ص ۱۸ : ۸ ۲ 
تاريخ الطبري 


ج ١‏ »ص ۲۰۱ : ۲۷ 

ج ١‏ ۰ ص ۲۶۰ : ۱۰ 

CYP ۰۲۰ ۰ ۷۱۱ : A¥ ص‎ t ۲ ج‎ 
YY ب‎ ۰ 


ج ۲ + ص 1۸ : ۱۷ 


تاريخ العر ب في أسبانيا › لكوندي 
ج ۲ » ص ۲۹۷ : ۵ — ١5‏ 


تاريخ العرب في الاسلام › لجواد علي 
pile‏ ۱۹۵ : ۲۳ 
ج ۰۱ ص ۱۹۷: ۰۱۰ ۰۱۲ ۳۱ 


تاريخ العرب قبل الاسلام . لجواد علي 


ج ۱ )ص ۲۷ : 4 ۲ 

ج ۱ ۰ ص ۶۳۷ : YU‏ 
تاريخ علم الجغرافیا في الاسلام 

۱۸ : ٩۱ ص‎ t ۲ ج‎ 


تاريخ علماء الأندلس › لابن الفرضي 
٩-۰ : YAY pute‏ 


— V+ £ س‎ 


ج ۱ ۰ص ۲۱۵ : ۳۲ 


لجایا نجوس 
ج ۲ » ص ۲۸۲ : ٩‏ 
تاريخ اليعقوبي 
pile‏ ۱۰۵ : ۱۸ 
تاريخ اليهود في بلاد العرب في الجاهلية 


وصدر الاسلام › لو لفنسون 
ج ۰ص ۱۱۱ : A‏ 
ج ۱ ۰ ص ۱۱۷ : ۱۹1 


التبشیر و الاستعمار في الیلاد العربية ۱ 


لعمر فروخ 
ج ۱ ۰ ص v : o‏ 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۷ ۰ ۷ 
التبصرة › لابن فرحون 


۲ : ۲۰۱ pole 
لابن باجه‎  براجتلا‎ 
تجارب الامم . لمسکو یه‎ 

ج ۰۱ص ۳۹۱ : ۱۱-۱۵ 
التجرید الصریح احادیث الجامع 
الصحیح › لابن المبارك 


تاريخ ال لفلسفة في الاسلام › لديبور 
ج ١ : ۲۲۱ et ١‏ 
ج ۱ » ص ۲۲۸ : V‏ 
ج ۰۱ ص ۳۳۷ : ۱۱ 
تاريخ القر ان لنو لد که 
ele‏ ۲۳ : ۲۲ 
تاريخ قضاة الاندلس ¿ للنباهي 
ج ۲ » ص ۲۸۷ : YV.‏ 
ج ۲ » ص ۲۰۸ : YY‏ 
ج ۲ » ص YY :YYA‏ 
تاريخ قضأةٌ فر (ob‏ للخشني 
ج ۲ » ص ۲۰۷ : Y‏ 
ج ۰۲ ص ۳۳۸ : ۲۲ 
ج ۱ ۰ ص ۱۰۵ : ٩‏ ۱ 
تاريخ المستعربین في اسبانیا » لسیمونیت 
ج ۲ » ص ۲۸۱ : ۳۸ 
ج ۲ » ص ۲۱۲۲ : ۱۲٩‏ 


تاريخ مسلمي اسبانیا ¿ لدوزي 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۵ : ۱۵ 
ج ۱ ۰ ص ۳۸۱ : 1 
ج ۲ 6 ص ۸۲ : ۸ — ۲۶ 
ج ۲ » ص ۲۸۰ ' ۳۹ 


تاريخ المسلمین في اسبانیا » لبروفنسال 
wile‏ ۲۵۵ : ۷ 


ج ۲ » ص ۱۸ : ٩‏ 
ج ۲ » ص ۲۲۳۱ : ١‏ 
ج Y‏ » ص ۲۳۸ : ۲٩‏ 
تطوير الاعمال المصرفية بما يتفق 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۲ 
تعديل الکواکب ‏ للمجريطي 
ج ۲ » ص ۲۲۲ : ١٠١‏ 
تعلیقات على القصيدة المقصورة . 
للقرطاجني 
ج ۲ » ص ۲۸۱ : ١5‏ 
تفسیر ابن كثير 
ج ۲ » ص 555 : ۱۰ 
خلیل 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۵ : ١‏ 
تفسیر الألوسي 
ج ۲ » ص ۲۵۰۹ : ۲ 
تفسیر البيضاوي 
ج ۰۱ص ۳۹۱ : VE‏ ها 
تفسير التاريخ › أعبد العز یز الدروي 
ج ۱ ص ۱۹۵ : ١١‏ 
ج ۰۱ ص ۱۹۸ : ٤‏ 
تفسیر الخازن 
ج ۱ ۰ ص 1ه : ۲۱ 


تحت شمس الفکر » لتوفیق الحکیم 
ج ۱ ص ١١7‏ : ۸ 
تدهور العرب » لشبنقلر 
ج t Y‏ ص lo : qo‏ 
التذكرة في الهيئة » للطوسي 
ج ۲ ۰ ص 17 : ۱۸ 
ج Y‏ ص۸٥‏ ۰ ۱۶ 
التراتيب الادارية للكتاني 


8 . PF عم‎ ١ . ۸۰ ص‎ » ١ 


3 
تراث الاسلام 

ج ۱ » ص ٩ : ۲۸٩‏ ۱ 
التر اث اليوناني في الحضارة العر dy‏ 
الاسلامية . لعبد الرحمن بدوي 

Y — Y : ۲۲ ۱ ص‎ tle 
التربيع والتدوير » للحاحظ‎ 

ج ۲ ۰ ص ١ ٦1 : ٩۵‏ 
التریاق . لابن جلجل 

ج ۲ ۰ ص ۲۲۵ : £ ۲ 
التشریع الجنائی الاسلامي › لعبد القادر 
عو ده 

ج ۱ ۰ ص ۲۹۹ : ۳ 
التصریف لمن عجز عن التا لیف 
تلزهراوي 

ج ۲ »ص 6۷ : ۱۱ 


ES 


تكملة کتاب المجموع , للنووي 
اليكملة لکتاب الصلة ع لابن الابار 
ج c Y‏ ص YAY‏ : £ 
ج ۲ » ص ۲۲۸ : ۲ 
تکوین العقل العربي 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۸ : 
تلخیص آعمال الحساب , لابن البناء 
المرا كشي 
ج ۲ » ص ۰:۱۸ ۱۱ 
تلخيص ple‏ المناظر ‏ لابن الهیثم 
ج ۲ » ص Vo : ۶٩۱‏ 
لمصطفی عبد الرازق 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۱ : 4 
التبيه والاشر اف . للمسعودي 
ج ۲ » ص ۸۱ : ۳۰ 
تتقيح المناظر . لکمال الدین الفارسي 


ج ۲ ص ۱۸ : 1 


۱ ۶ 6 ۱ 


تهذيب التهذیب 
ج ۱ ص ٩۲‏ : ۰۱۱ ۱۲ 


تهذیب سيرة ابن هشام ‏ لعبد السلام 


۱ » ص ۱۹5۶ : ۱۷ 


Y° : +۲ ۱ ee \ 


تفسیر الطبري 
ج ۱ » ص ۸۲۱ : ۱۱ ۰ ۲۳ 
تفسیر الفرطبي 


Voi Ves ص‎ ٤ ۱ 3 

ج ۲ »ص 105 : ۲ 
العوا 

١ 3‏ ۰ ص ۲۹۹ : ۵ ۱ 
تفسیر النووي 

Yo : ۵ ۱ ؛ ص‎ ١ d 
. تفصیل الازمان ومصالح الأبدان‎ 
لیریکیموندو‎ 


ج ۲ t‏ ص í — Y : YY.‏ 
ج Y‏ » ص ۲۲۲ : Y‏ ب 2# ع 4 
تقدم التبشیر العالمي » لغلوور 
ج ۱ ۰ ص ۱۲۸ : و ۱ 
تقویم الذهن في المنطق , لأبي الصلت 
ج ۲ ۰ ص ۲۸۵ : Y.‏ 


تکملة تاريخ الطبري ‏ لعریب القرطبي 


— Vy — 


جامع المیادیء و الغایات ‘ للحسن 


۲۳ »ص ۶ ۶ : Y‏ 
۲۳ »ع ص ۶۷ : ۷ ۰ ۲۱ 


لجبر و المقابلة ‏ للخوارزمي 


۱ 


۲ ۰ YY 


المراكشي 


2 


2 


ج ۲ » ص ۲۱ : 4 
ج ۲ » ص ۲۹٩۹‏ : | 
الجدل » لسمسون 


جح ؟ ص ۲۸ ۲ ۰ 
a‏ 


الجريمة لمحمد gl‏ زهرة 
ج ۱ ۰ ص ۲۹۹ : - 


الجغرافیا البشرية للعالم الاسلامي 


۲ ٩ "۲ 


ج ۲ )ص 558 : ۱ 


لميكبل 


ج ۲ » ص ١ V : ٩۱‏ 
جمالية الرسم الاسلامي ‏ لعلي اللواتي 


۰ ۱۰ ç NA < Y 


ج ۲ » ص ۱۹۰۱ : 
١5‏ 


جمالية الفن العربي ¿ لعفيف بهنسي 


YY 
V 
۱ ۲ 


ج 5 ص ۱۱۶ : 
ج ۲ » ص ۱۱۱ : 
ج ۲ » ص ۱۹۸ : 


جمهرة أنساب العرب ٠‏ لابن حرم 


۳۹ 


ج ۲ » ص ۲۸۷ : 


ج ۱ » ص ۱۸ ۲ : ۷ — À‏ 
التوضيح والبيان عن شعر نابغة الذییان 
ج ۱ + ص ۸۲۱ : ۳ 
التیسیر ¿ لابن مروان 
ج ۲ » ص ۲۲۱ : \ ¥ 
تیسیر العلي القدیر لا خحتصار تفسیر ابن 
ج أ ۰ ص ۲۲ : Yo ¢ Yo‏ 
— ات — 
ثمار العدد . للمجريطي 
ج ۲ + ص ۲۲۲ : .1 
جابر بن حيان » لزکی نجيب محمود 
ج ۲ » ص ۱۸ : ۵ ۱ 
جامع تاريخ بني عباد ‏ لدوزي 
ج ۲ + ص ۲۸۱ : ۱ 


الجامع في أصول الربا , لرفیق المصري 
۲ » ص ۲۰۰ : ۱۸ 
۱ ص ۲۱۷ : YY‏ 


N f 


الجامع لمفردات الأدوية والأغذية, ' 
4 ۲ > ص v£ : MV‏ 


— tA 


الحسبة فى الاسلام » لابن تيمية 
ج ۲ ۰ ص Y. : ۲٤۸‏ 
ج ۲ » ص ۲۶۹ : ۱۹ 
ج ۲ + ص ۲۱۵ : ¿ 
الحسن بن الهینم : بحوئه وکشوفه 
البصریة ¿ لمصطفی نظیف 
ج ۲ » ص ۱۸ : ۳ 
ج ۱ ۰ ص ۲۰ : YY‏ 
حضارة العرب + لزعیتر 
ج ۱ ۰ ص YY ۸ : OO‏ 
حضارة العرب في أسبانيا » لبروفنسال 
ج ۲ » ص ۲۸۷ : ۵ ۲ 
الحضارة العربية بالاندلس 
ج ۲ » ص ٩۰‏ : ۲۲ 
j>‏ مقاومة الحکومات الجائرة في 
المسيحية و الاسلام ‏ لمحمد Ab‏ بدوي 
ج ۲ » ص ۶ ۱۳ : Y.‏ 
حقيقة اسبانیا التاريخية . لکاسترو 
ج ۲ » ص ۲۸۷ : 4 
الحكومة المدنية . للوك 
ج ۲ » ص ۱۱۵ : ۲ 4 ۵ 
الحلة السيراء › لابن الابار 
ج ۲ » ص ۲۸۱ : ¿ 


z —‏ مس 
حاشية رد المحتار على الدر المختار › 
لابن عابدین 

ج ۲ » ص ۲۱۵ : ١١‏ 
حاشية السندي على سنن الدسائي 

ج ۲ » ص YOU‏ : 5 

ج ۲ ۰ ص ۲۱۸ : ۱۳ 


الحاوي . للرازي 


ج ۲ ۰ ص ۵٩۹‏ : ۲۳ 
ج Y‏ ص ۱۱ : ٩‏ 

الحجة على fal‏ المدينة » للشیبانی 
ج ۱ + ص ٩۰‏ : ۱۶۸ 


الحدائق . لابن السید البطليوسي 
ج Y‏ » ص ۲۸۶ : Y.‏ 
ج ۲ » ص ۲۹۱۱ : Ve‏ 
حدود العائم 
ج ۰۲ ص ٩1‏ : ۱ 
الحدیث النبوي » لمحمد الصبا غ 
ج t‏ ص ۲۹۷ : ٠١‏ 
ج ۰۱ص ۲۹۸ : ١7١١١19‏ 
حديقة الأزهار في شرح ماهية العشب 
والعقار . للغساني 
ج Y‏ ص 4ه : ۱ 
الحساب . للخوارزمي 
ج ۲ ۰ ص ۳۱ : ٩‏ 


۳ — 


۲۰ CVV : ۱۱۸ ص‎ t ۲ ج‎ 


خلق الجنین و تد‌بیر الحبالی golly‏ لود . 


۲۲ : ۲۲ ۵ گل‎ 6 Y 3 


ج ۲ » ص ٩۱‏ : ۱ 
الخواص › لجابر بن حیان 

ج ۲ » ص 5ه : ۲۱ 

ج ۲ ۰ ص ۱۸ : ٩‏ 

— = = 

دائرة المعارف الاسلامية 

ج ۱ ۰ ص ۱۶ : ۱۱ 

ج ۲ » ص ۱۷ : ۱۱ ۰ ۱۳ 

ج ۲ » ص ۲۰۵ : ۸ 

ج ۲ »ص ۲۰۷ : ٩‏ 

ج ۲ » ص ۲۱۸ : ۱۸ 

ج Y‏ ص ۲۵۸ : ۳ 

ج ۲ + ص ۲۱۱ : ۱۱ 

ج ۲ » ص ۲۱۹ : ١‏ 
الدراسات الاسلامية » لجولدزیهر 

ج ۱ ۰ ص ۲۸۸ : Y£‏ 
دراسات في الحدیث e OS gall‏ وتاریخ 
تدوینه » لمحمد مصطفی الا عظمي 

ج ۱ ص ۲۹۸ : ١١‏ ۱۳ 
دراسات في الشعر الأندلسي 


YY : ٩۰ ج ۲ ص‎ 


— We 


ج ۱ ۰ ص ۲۰۰ : ۱۱ 
حولیات الاسلام . لکايتاني 
ج ۱ ۰ ص ۱۱۷ : ۱۳ 
حياة محمد ¿ لدرمنفم 
eile‏ مه : ه 
ج ۱ + ص ۱۱۷ : ۱ ۱ 
الحیل والمخارج . للخصاف 
الحيوان ¿ للجاحظ 
الخراج » لقدامة 
الخراج » لابي یوسف 
٩۰ eile‏ : ۱۵ 
dil jo‏ الکتب ‏ لبغدادي 


الخصائص « لابن جني 
ج ۱ » ص ۶۱۱ : ۲ 
ج ۱ ۰ ص ۶۲ : YA‏ 
الخلافة , لار نو لد 
ج ۲ »ص ۱۰6 : ° 


ج ۱ » ص ۱۱۷ : ۵ Vic‏ 


درر الحکام شرخ مجلة الأحكام 
العدلية ع لعلى حیدر 

ج ۲ » ص ۲۱۲۰ : o‏ 
الدعوة الى الاسلام . لتوماس gist‏ لد 
١‏ > ص ۱۳۶ : ۱٩‏ 
۱ » ص YY : ۱٩۹۶‏ 


3 
3 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۷ : ۵ ۲ 
الده لة العربية وسقو طها 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۷ : 
الديانة المحمدية 
۱7 ۰ ص ۱۲۷ : ۲ 


YV ۰ VA 


ديو ان ابن قز مان 

ج ۲ » ص ۲۸۶ : ١5‏ 
ديوات أبي اسحاق الالبيري 

ج ۲ ۰ ص 586 : 0/18 v.‏ 
ديوان آبي تمام 

ج ۱ ۰ ص ۶۰۳ : ۷ 
Ole ol ys‏ بن ثابت 

ج ۱ ۰ ص ۶۳۷ : ۱۸ 
ديو اد الحماسة 

۸ : t Y pile 
الشنفر ی‎ Ol دیو‎ 

۱ : : ۶۲ ۱ ص‎ tle 
ديوان عبید بن الأبرص‎ 

é : ۶۱۸ ص‎ AC 


YV : ¿YY ص‎ < ۱ 3 

۱۷ ۰ ۶۲۷ ص‎ < ۱ d 
» دراسات في الفقه الجنائي الاسلامي‎ 
لعوض محمد عوض‎ 

ج ۱ ۰ ص TAA‏ : ۱ ۱ 
دراسات قرانية › للحداد 

¿ : Ol pe ۱ 3 


دراسات المستشرقین 
ج ۰۱ص ۳۲ : ۰۱۱ ۱۳ 
‘A ۷‏ 
ج ۱ ۰ ص ۶۲۲ : Yu‏ 
ج ۱ ۰ص ۶۳۵ : ۲ 
ج ۱ + ص ۶۲۳۱ : ۲٩‏ 
ج ۱ »۰ ص ۶۳۷ : YU‏ 
ج ۱ ۰ ص STA‏ : ۰۱ ۰۱۶ ۲۰ 
۳۱ 


دراسات المستشرقين حول صحة الشعر 
الجاهلي » لعبد الرحمن بدوي 
ج ۱ » ص ۲۹۸۵ : 1 — ۷ 
ج ۱ ۰ ص ۲۰۱ : ۵ ۳ 
دراسة في السپرة › لعماد الدین خلیل 
ج ۱ + ص ۱۹۵ : ۱۳ 
ج ۰۱ ص ۱۹۸ : ۰۱۰ ۱۷ 


— ( — 


ج ۰۱ ص 1۲6 : rT ¢ YY‏ الرد على الجهمية والرنادقة › للامام 
ج ۱ ۰ ص ۸۱۷ : £ أحمد 


TEY ۱ >‏ : ۱۸ 
دیو ان عنترة بن شداد ‘a‏ > ص ¿V‏ 


ج ۱ ۰ ص ۳۱ : YA‏ الرسالة > للامام الشافعي 


\¥ ۰ ۷ ۱ r 


ج ۰ ص ۳۲+ : YY‏ رسالة ابن فضلان 
ys‏ ان النابغة الذبیانی ج ۲ » ص ۷۷ : ۱۹ 
ج ۱ » ص 4۲۳ : ۲۰ رسالة الاصطر لاب . للمجريطي 
ج ۱ » ص ۲۱ : ۲۷ ج Y‏ ص ۳۳۳ : ٠١‏ 
— ° — رسالة في فضل الاندلس ‏ للشقندي 
الذخيرة في محاسن Jal‏ الجزيرة › لابن ج ۲ » ص ۲۸۱ : ۲۳ 
بسام رسالة الملائكة › لابى العلاء المعر ی 
ج ۲ et‏ ,۲۲ : ۹ ج ۲ ۰ ص ٣٤ ۲۳ : ٩۹۰‏ 
— ) — رسائل أبي العلاء المعري 
الرازي » لمحمد سويسي eile‏ ۲۹۱ : ۱۹ 
ج ۲ » ص 1۸ : YY‏ رسائل اخوان الصفا 
رايات المبرزین وشارات الممیزین › ج ۲ » ص ۳۳۶ : 1 ۷ 
لابن سعید المغربی ج Y‏ ص ۲۳۵ : ۸ سب ٩‏ 
ج ۲ » ص ۳۳۹ : ۲ رسائل فلسفية للرازي 
الرباط والتفرفة الحضرية في المغرب , ج ۲ ۰ص ۱۸ : ۰۳۲ ۳۶ 
لجانيت ابو لغد الرسم العربي . لایتتغهاوزن 


ج ۱ ۰ ص ۲۵٩۱‏ : ۲ — ۲ 
ج ۱ )ص TAN‏ : ۲ ۲ 


ج ۲ » ص ۱۹۸ : ۲ 


روح القوانین » لمونتسیکو 
رحلة ابن جبیر ج ۲ » ص ۱۰ : ۲۰ 
ج ۲ » ص ۸۱ : ۲۱ 


— 115 — 


سنن ابن ماجة 
ج ١‏ ۰ ص ۱۱۰ : ۱۳ 

سنن أبي داود 
AC‏ ص ۶۱ : ۰۱۵ ۱۲ 
۱ص ۱۱۰ : ۱۳ 

سنن سعید بن منصور 
ج ۰۱ ص ۸۰ ۱۷ 

السنن الکبری للبيهقي 
۰۱7 ص ۸۰: ۱۶۰ 

سنن الدسائي 
ج ۱ ۰ ص ۱۱۰ : ۱۳ 
ج ۲ › ص ۲۱۸۵ : ۱۳ 

سياسة الصبیان وتدبيرهم ‏ لابن الجزار 
ج ۲ » ص ۵۸ : ۳۲ 

سيرة أبن اسحاق 
ج 5 ۰ ص ۷۸ : ۱۵ 

سيرة الرسول : صورة مقتبسة من القرآن 

الکریم » لدروزة 
ج ۱ ص ۱۷۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۵ : ٠١‏ 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۹ : ١‏ 
pele‏ ۲۰۱ : ۲۶ 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۵ : Ye‏ 
ج ۱ ص ۲۶۱ : ۷ 


هوأ ع ١١‏ 


— Wr — 


رو ح المعاني ‏ للالوسي 
ج ۱ ۰ ص ١ه‏ : ۳۹ 


الروض المعطار ع للحمیر ی 
ج ۲ ص ۲۸۷ : ۲٩ — YA‏ 


الروض المقنع شرح زاد المستتقع › 


ج ۲ » ص ۲۱۵ : YA‏ 
روضة النسرين . لابن الاحمر 
ج 5 ص ۶۱ ۲ : ۷ 
رومیو وجولییت 
ج ۱ ۰ ص ۶۱۲ : ۳۹ 
ص ) — 
زاد المسافر وقوت الحاضر ‏ لابن 
الجزار 
ج ۲ ۰ ص ۰٩‏ : ¥ 
Yz‏ ص ۲۲۵ : ۵ — ٩‏ 
الجوزي 
ج ۱ ص ۲۰۰ : ٠١‏ 
س — 
ج ۲ » ص ۱۱۷ : 


ج ۱ ۰ ص ۰:۸۰ ۸ 


۱ س ۱۲ 


الشر کات في الشريعة و القانون 
الوضعي ¿ للخياط 

ج ۲ » ص ۲۱۱ : ٩‏ 
الشركة والربح في الاسلام خلال 
العصور الوسطى . ليودوفيتش 

ج ۲ » ص ۲۰۵ : ۱۰ 

ج ۰۲ ص ۲۸۸ : ۲ 


الشرو ط الکبیر › للامام الطحاوي 
ج ۲ Y £ : ۲۲۵ et‏ 
شعب صالي : التقاليد والتغیر في مدينة 
مرا کشية › لبر اون 
ج ۰۱ ص ۲۵۹ : ۱ — Y‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۹ : YV.‏ 
الشعر والشعراء » لابن فتيبة 
YN . CO wile‏ 
الشعر والشعراء في العصر العباسي › 
للشكعة 
ج ۲ ۰ ص ۲۳۹ : ؟ 
الشكل القطاع » للطوسي 
ج ۲ › ص 44 : ۱ 


الشهاب الراصد ¢ لمحمد مصطفی جمعة 


ج ۱ »)ص ۲۹۷ : YY‏ 





— — 
ج ۲ ۰ص ۲۲۱ : ۲ 


السيرة النبوية » لابن هشام 
ج ۱ » ص ۲۶۱ : ۵ 
ج » ص ۲۰۷ : ۱۱ 
سيرة النعمان » لشبلي النعماني 
ج ۱ » ص ۱۰۱ : ۲1 
سيكولوجية القصة في القران . للتهامي 
قرة 
ج ۰۱ ص هه : 4 
شرح تشریح القانون ‏ لابن اللفیس 
ج ۲ » ص ۵ه . vY‏ 
شرح الحدیث 
ج ۲ t‏ ص ۲۵۹۸ : ۲۱ 
شرح القصائد السبع الطو ال الجاهلیات 
ج ۱ » ص ٤۲۷‏ : ۲۰ 
شرح قصيدة ابن عبدون ‏ لابن بدران 
ج ۲ » ص YAN‏ : ۵ 
شرح قواعد مجلة الأحكام العدلية › 


للز , فاء 

ج ۲ ۰ ص ۲۱۶ : ۶ — ۵ ۱ 

ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۵ — ١ ١5‏ 
شرح النيسابوري على التد كرة في الهيئة 


Y. ç ۷۸ : 1۷ ج ۲ + ص‎ 


الشرق كما يراه الغر ب ‏ لا تیین دینیه 
ج ١‏ + ص ١5 : ١١١‏ 


— \\i— 


١‏ خير الله 
ج ۲ ۰ ص 58: Yo‏ 
الطب العربي , بر اون 
ج ۲ » ص ۲۱۳ ۰ ۱۲ 
الطبقات , لابن سعد 
ج ۰ ص ۱۰۹ : FQ‏ 
ج ۰۱ ص ۱۹۶ : ۸ 
ج ۱ ۰ ص ۲۰۱ : ۲۸ 
طبقات الامم , لصاعد الطليطلي 
ج ۲ » ص ۲۳۹ : ٤‏ 
ج ۲ YY : ۳۶۲ et‏ 
ج ۲ » ص ۲۶۸۱ : € 
طقات فحول الشعراء » لابن سلام 
الجمحي 


۱ » ص ۲۹۸ : ۰۱۳ ۲۵ ۰ ۲۷ 
C‏ ۱ 
ee |‏ ۸۰۲ : ۲۷ ۲ 
م r‏ ۲ ع ۱۵ ۰ 
3 
ج ۰۱ ص ۳۵ : ۸ 
الطرائف في الحساب ‏ لابن اسلم 
ج ۲ : ص ۲۷ : ۶ ۱ 
x‏ ی السياسة (eg pall‏ 
لحكمية في الس 
الطرق ١‏ ۲ 
لابن قيم الجوزية ۲ 
ج ۱ )ص ۲۰۰ : 
طرق الحمامة . لابن حزم 
ج ۰۱ ص ۰ ۸ : Yo‏ 


صحیح البخاري 
۱ » ص Yo : FV‏ 
w ete‏ 
ص YN‏ 
۱ص TV‏ 


vy ۱‏ ۱۲ 
¢ 
ص م 4\ 
YV : ۲۹۷ pete‏ 
| ق « لمحمد 
صفحات من تاريخ الاستشر اق › 
کامل عیاد 
wile‏ 6۵ . ۹ 
الصلة ‏ لابن بشکوال 
ج ۲ 4 ص ۲۸۲ : 4 
ج ۲ » ص ۲۲۸ : ۱۱ 
صور المنطق والكلام › للسیو طي 


Yo : 

۰ ۲ 27 ee 
۱ 
Ç 


ج ۰۲ ص 1٤‏ : ۱۲ 
الطب الروحاني » للرازي ۱ 
ج ۲ » ص ۱۷۸ : YY‏ 


STE 


ج ۲ » ص ۱۱۵ : ۲ 
عقد البیع في الفقه الاسلامي . لمصطفی 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : Y.‏ 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۲۱ 
العقد الفريد . لابن عبد ربه 
ج ۱ ۰ ص ۸۲۶ : Ve‏ 
ج ۲ ۰ ص ۵ ۲۲ : ۱ 
العقوبة » لمحمد آبو زهرة 
ج ۱ »ص ۲۹۹ : ° 
العقيدة والشريعة في الاسلام › ليو سف 
مواسی 
ج ۲ » ص ٥٥‏ : ۲۶ 
العلم العربى › للالدوميلي 
ج ۲ + ص 15 : 7 ١‏ 
علم الفلاحة عند المؤلفين العرب 
بالأندلس ¿ لجعفر الخياط 
ج ۲ » ص ۱۸ : ۱۷ \A—‏ 
العلوم في الاسلام 
ج ١‏ ۰ ص ۱۷ : ١١‏ 
العمارة الاسلامية ع لفر ید شافعي 
ج ۲ » ص ۱۹۸ : ۱۵ 
شرید شافعي 


ج ۲ » ص ۱۱۶ : ۱۳ 


۲-۱ : ۲۸۲ eile 

۲۲ CVA : ۳۸۳ ج ۱ ۰ ص‎ 
۰ * - C — 

عاطفة الحلاج الشهید الصوفي في 
الاسلام » لماسینون 

ج ۱ ص ۳۷۰ : ۷۲1 

ج ۰۱ ص ۳۷۱ : ٤٣‏ 

ج ۱ ص ۳۹۰ : ۲۱ ۰ ۲۱ 
مو سی 

ج ۲ » ص 11 : ۲۱ 
عجائب OLAS‏ . للقرويني 

ج ۲ » ص ۰۸۱ ۲۶ 
عجائب المخلو قات 

ج ۲ » ص ۸۰ : ۲۰ 

ج ۲ t‏ ص ۸۱ : ۱۵ 
العرب ¿ لفیلیب حتی 

ج ۱ ۰ ص ۲۱٩‏ : ۱۰ 

ج ۲ » ص 15 : Ye‏ 

ج ۲ » ص ۱۱ : ۸ 


العظمة التي كان اسمها الاسلام > لوات 


ج ۱ ۰ ص ۳۹۸ : ۵ 1 
ج ۱ ۰ ص ۲۹۰ : £ 

| لعقد الاجتماعي ‏ لروسو 
ج ۲ » ص ۱۱۶ : ۷ 


111 — 


فتوح البلدان ‏ للبلاذري 
pile‏ ۸۷ : £ 
فجر الأندلس . لحسین مژنس 
ج ۲ » ص ۲۲۸ : ۱۷ 
ج Y‏ ص ۳۱ : ۱۸۰۱۱۰۸ 
YV ۲۲ ۹‏ 
ج ۲ صر ۲۶۲ : ۲ < ۶ ۱ 


الفروق . للقرافي 
Yo 2 + wile‏ 
الفصول فى الحساب الهندي › 


للاقليد.سي 
ج ۲ t‏ ص ۳۸ : ۲۱ YY‏ 
فصول في المنهج والتحلیل 


۵ : ۱۹۷ ص‎ Ole 

١ ٠ : 3٠١ ص‎ ۰ ١ ج‎ 

ج ۲ » ص TY : ۲٩۹۵‏ 
الفقه الأسلامي بین المثالية Sly‏ افعية › 

ج ۱ » ص ۲۹۱ : ١51-1١١‏ 
الفقه الاسلامي على المذاهب الأربعة › 
للجزيري 

ج ۲ » ص ۲۱۱ : ١‏ 
فقه الامام الاوزاعي » للجبوري 

ج ۲ » ص ۲۲۸ : ۱۵ 

٩ : ۲۸۲ ص‎  ۲ج‎ 


۳۷ 
۱ 


ی 
۳۹ 


ج ۲ » ص ۱۱۱ : 
ج ۲ » ص ۱۱۷ : 


عن القران » لمحمد 
ج ۱ .»)ص 66 : 


ope‏ الأنباء في طبقات الاطباء » لأبن 


\ ١ 
۱۹ 
Vo ۷ 
4 
o ç Y 


YY 


4 
4 


۱ 


أبى أصيبعة 
ج ۲ » ص ۱۶ : 
ج " ص ۱۱ : 
ج ۲ »ص ۱۸ : 


ج ۲ » ص ۲۲۸ : 
ج ۲ » ص ۲۶۲ : 


عيون التواریخ 


ج ۱ ۰ ص RYO‏ : 


دا ف 


فتاوى ابن تيمية 


ج ۲ » ص ۲۸۹ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۵ : 


فتح الأندلس 


ج ۲ » ص ۲۲۹۱ : 


فدح الباري › لابن حجر العسقلاني 


V 

۲۲ ۰ ۲۶ o ٩ 
YA 

V 

۳۹ 

٩ ۰۷ — 1 

۹ ۸ 


— 1۱۷ — 


ج ۱ ص ۲۱۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۵ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۰۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۲٩۱۷‏ : 
ج ۲ » ص ۲۹۸ : 
ج ۲ » ص ۲۹۹ : 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : 


الفلاحة الاندلسية ‏ لابن العوام 
ج ۲ » ص ١54 : ٩۲‏ ۱۵ 
ج ۲ » ص ۱۶ : ۱ 


الفلاحة النبطية 

ج ۲ » ص ۰۲ : ۱۳ 
الفلسفة الاسلامية : منهج وتطبیق » 
لابراهيم مد كور 


ج ۱ ۰ ص ۲۱۲ : 55156 
ج ۱ ص ۲۱۸ : ۲۰ 
الفلسفة في الشرق ‏ لاورسیل 
ج ۱ ص ۲۱۸ : ۱۹ہ ۲۰ 
الفن الاسلامي » لعفیف بهنسي 
ج ۲ » ص ۱۹۶ : ۱٩‏ 
فن التوشیح » لعوض الکریم 
ج ۲ » ص ۲۲۹ : YA‏ 

فن الشعر . لارسطو 
۱ ۰ ص ۲۹۱ : ۱۲ 
ج ۱ ۰ ص ۶۳۲ : ۳ 

الفن والحضارات الکبری 
ج ۲ ۰ ص ۱۷۱ : ۳ 

الفهرست ,2 لابن الندیم 
ج ١‏ ۰ ص ٩۹۶‏ : ۲۳ 
ج ۱ ص ۶۱۱ : ۲۳ 


ج ۱ > ص 255 : 8 ۱ 


فقه Ji‏ کاة » لیوسف القرضاوي 
ج ۲ › ص ۲۰۵ : ۲۱ 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : 5 
ج ۲ » ص ۲۱۷ : ۶ ۲ 


ج ۱ » ص ۲۰۰ : ١5١‏ 


فقه الفقهاء السبعة ¿ لعبد الله الرسینی 


ج ۱ ۰ ص ۱۰۸ : YY‏ 


فقه اللغة C‏ لابن فارس 
ج ۱ ۰ ص ۶۲۶ ١١١‏ 

الفکر الاسلامی الحديث و صلته 

بالاستعمار الغربي » لمحمد البهي 

۲۹ 

1 ° 


ج ۱ ۰ ص ۱۹۱۶ : 
ج ۱ + ص ١57‏ : 
الفکر الاندلسي ‏ لبالنثيا 
ج ۲ » ص ۲۱۲ : ۲ 
ج ۲ » ص ۲۶۱ : o‏ 
الفکر السامي . لاثعالبي 
ج ۱ ۰ ص ۸۰ : ۲ 
الفكر ال لفلسفي في مائة سنة 


١ ١ : ۲۲ ۱ )ص‎ ١ ج‎ 


الفكرة التكوينية للفكر الاسلامي , لوات 


۸ س 


Y — Y : ۲۹۰ ص‎ ١ ج‎ 


الفلاحة » لكولوميلا 
ج ۲ t‏ ص ۳۲۶ : ۲۱ 


الفیصل في الملل والنحل 

۲۷ : ۲۷۹ pele 
› فيض القدیر شرح الجامع الصغير‎ 
للمناوي‎ 

ج ۲ » ص ۲۱۲۳ : ۲ 

ج ۲ » ص ۲۱۸ : ۷ 

à —‏ س 

القاموس المحیط 

ج ۱ ۰ ص ۲۳۱ : ۳۵ 
القانون » لابن سينا 

۱۱ : ۲۱ ص‎ tle 
المسعودي‎ O plat 

ج ۲ » ص ۶۷ : VA‏ 

Yor Wi ج ۲ »> ص‎ 

ج ۲ ۰ ص ۱۷ : ۲٩۹‏ 
قبائل العرب 

۱۹ : ٩۰۱ pile 
الفلك . لبطلیموس‎ ¿3 

ج ۲ » ص ۲۲۲ : ۱ 

ج ۱ ۰ ص ۲۸۹ : ۱۵ 
القر اءات السبع 

ج ۰۱ ص ۲۷۱ : ۲ 
قراءات القران والفرقان 

ج ۱ ۰ص ۲۷۱ ۰ ۲۸ 


ج ۱ ۰ ص ۱۵ : Yo‏ « ۲۲ 
ج ۲ ۰ ص ۱۵ : ۳ 


فهرست مارواه ابن خليفة عن شیو AM‏ 
ج Y‏ › ص ۲۸۳ : ٩‏ 


في الأدب الجاهلي » لطه حسین 
ج ۱ ۰ ص ۵۵ : ۰۲۲ ۲۵ 

۱۷ VT : YAY ص‎ » ۱ 

١1 : ۲۹۸ ص‎ ۱ 

۱۶ : FAV we ۱ 

o : ۶۲۲ ص‎ » ۱ 

Ye : ۶۱۲ ص‎ ۱ 


m m m ©‏ م 


ج ۱ » ص ۲۸ : ۸ 
في Spel‏ النظام الجنائي الاسلامي » 
لمحمد سلیم العوا 
ج ۱ ۰ ص ۲٩۱۱‏ : ۲ 
ج ۱ » ص ۲۹۷ : ۲۰ ۰ ۲۱ 
ج ۱ » ص 5556 : ۱۳ 
ج ١‏ ٤ص‏ ۲۰۱ : ۵ بت 1 
في التاريخ الاسلامي ‏ لعماد الدین خلیل 
ج ۱ ص ۱۹۵ : £ 
في الشعر الجاهلي . لطه حسین 
ج ۱ » ص ۲۹۷ : ۱۰ - ۱۱ 
ج ۱ + ص ۲۹۸ : ١١‏ 
في ظلال القران » لسید قطب 
ج ۱ ۰ ص ۱۷۱ : ۱۲ ۰ ۱۳ 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۹ : ۲۱ 


— YA — 


القصة التاريخية فى الأدب العربی 
المعاصر 
ج ۲ ۰ ص ٩۰‏ : ۲۷ 
ج ۲ » ص ۲۸۵ : Fe ۲٩‏ 
قضاة فر طبة › للخشني 
ج ۲ » ص ۲۸۶ : ١١‏ 
ج ۲ » ص ۲۰6 : YY‏ 
ج ۲ » ص ۲۰۷ : ۲۷ 
ج ۲ » ص ۲+۱ : Ys‏ 
قلائد العقیان ومحاسن OLE‏ لابن 
حاقان 
ج ۲ » ص ۲۲۱ : ؟ ١‏ 
قو اعد الاحکام في مصالح الأنام . لعز 
الدين بن عبد السلام 
ج ١‏ ۰ ص ۲۱۸ : ۷ 
القیان والغناء فى العصر الجاهلي ‏ لناصر 
الدین الأسد 
ج ۰ ص ۶۱۲۸ ۰ ۱۳ 
قيم الاسلام الجنسية + لجورج بوسکي 
ج ۲ » ص ۱۶۰ : Ye ۱٩‏ 


ل لد 
الکامل في التاریخ › لابن الأثير 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۶ : ۳ 

ج ۰۱ ص ۲۰۱ : ۲۸ 


القران » لبلاشیر 

ج ۱ ۰ ص ۸۵ : Y‏ 
القران ‏ لرضا سعادة 

ج ۱ + ص 1ه : YV‏ 
القران الکریم والتوراة والانجیل 
والعلم ¿ لموریس بو SIS‏ 

۱ ۵ : ۲۱ ص‎ Ole 

ج ۱ )ص Y : OV‏ 
القران و الکتاب › للحداد 

۷ : ص اه‎ Ole 
فرن من الاستعمار » در اسات تحت‎ 
المچهر‎ 

ج ۲ ۰ ص ۱۶ : Yo‏ 
القصاص في الشريعة الاسلامية . لأحمد 
محمد أبراهيم 

ج أ )ص ۱۱۱ : ۷ 

ج ۰۱ ص ۳۰۰ : ۱۳ 
القصاص في الفقه الاسلامي ‏ لأحمد 
الشرباصي 

ج ۱ ص ۲۰۰ : Vo ١4‏ 
القصائد السبع الطوال الجاهلیات ‏ لأبي 
بکر الانباري 

ج ۰۱ ص ۳۲ : ٦‏ 
قصائد مختارة من الشعر الأندلسي ‏ 
لجومس 


ج ۲ t‏ ص ۲۸۱ : ۱۸ 


— 1۳۲ — 


YV : 


Y 

۱۹ 

v š 

Y£ + ۲ 
۲۰ ¿Y 

4 

۲۱ 6 ۲ 6 ١ 
Yo 

۱۷ 


۱۷ 


YV. 
vY 


۱ 
۳۱ 


۱ 


۲۶ YY 
۱ 


OS‏ الفقه 
ج ۱ ۰ ص ۱۰6 


: ۲۷۲ ص‎ tle 
: ۲۷۱ ج ۱ ۰ ص‎ 
: YAY ج ۱ ۰ ص‎ 


تا 


ج ۲ ۰ ص ۲۲۸ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۲۹ : 
ج ۲ + ص ۲۳۲ : 
ج 5 » ص ۲۲۷ : 
ج ۲ » ص ۲۲۸ : 
ج ۲ » ص ۲٤١‏ : 


كتب الفقه الحنفي 


ج ۲ ۰ ص ۲۳۷ : 


الکتب الفقهية 


ج ۱ ۰ ص ۸۰ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۱ : 


US‏ المسيحية 


ج ۱ ۰ ص ۱۵۰ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۱۶ : 


الكتب المقدسة 


: ۱۱6۶ ص‎ tle 


الکتب المنزلة 
tle‏ ص ۱ : 
کتب النصاری 


: ۲۲۱ OV ج‎ 
: ۶۱۷ ص‎ tle 


کتاب البيروني » لمحمد جمال الفندي 
ج ۲ » ص ۱۸ : ۱ 
کتاب في ملوك الأندلس والأعيان 
والشعراء بها » لابن ينق 
:oqo wile‏ ۲۵ 
کتاب المجسطي ¿ لبطلیموس 
ج ۲ ۰ ص ١ 1 : to‏ 
ج ۲ ۰ص ۳۳۶ : ۲۱ 
کتاب الاغریق 
ج ۰۱ ص ۳۲۳ : ۱۳ 
کتب التاریخ 
ج ۱ ۰ ص ۲۸ : 1 
کتب التراث 
ج ۲ » ص ۱۲۸۱ : ۰۲ ۷ 
کتب التراث الأندلسي 
ج ۲ » ص ۲۸۲ : ۷ 


کتب التر اث العربي 

ج ۱ ۰ ص ۲۲۵ : A‏ 
الکتب الدينية 

ج ۲ » ص ۲۰ : ۱۱ 
الکتب السماه dy‏ 


ج ١‏ + ص ۲۱ : 2 <¿ ۱۱ 

YA : ۵٩۱ ج ۱ + ص‎ 
dy wl الکتب‎ 

ج ۱ ۰ ص ۲۵ : ۱ 


— 1۳۱ — 


كنز العمال في سنن الأقوال والأفعال » 
للهندي 

ج ۲ » ص ۲۱۲ : Yo‏ 

ج ۲ » ص ۲۱۸ : ۲۱ 
الكوميديا الالهية ۱ لدانتي 

ج ۱ ۰ ص ۲۹۱۰ : YA‏ 

ج ۱ ۰ ص ۲۹۱ : ۱ ۰ ۱۱ 

— ل — 
لب التأويل في معاني التنزيل ¿ للخازن 

eile‏ ۰1 : ه 
اللباب في شرح الکتاب ع للميداني 

ج ۲ » ص 518 : VA‏ 

ج ۱ ۰ ص ۶۲۱ ١١‏ 

ج ۰ ص ۶۲۷ : VACA‏ 

ج ۲ » ص ۲۱۳ : ۲۶ 

ج ۲ » ص ۲۱۶ Y:‏ 

ج ۲ » ص ۲۱۵ : YY‏ 4 ۲۳ 
لماذا المصارف الاسلامية ‏ لمحمد نجاة 
الله صديقي 

٠١ : VW ج ۲ 4 ص‎ 


— WY — 


کتب الهندوس الدينية 
ج ١‏ ۰ ص ۲۰ : ۲ 
الکتب الهندية 
ج ۲ » ص YV : Of‏ 
کتب الیهه د 


ج ۱ ۰ ص ١ 5 : ١١5‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۱ : ۲۳ 


الکتب gall‏ نانية 
ج ۲ oc‏ ۵4 2 ۲۷ 
الكشاف ,2 لاز مخشر ي 


YA : OV ج ۱ ۰ ص‎ 

ج ۱ ص ۶۲۲ : ۲۱ 
کشف الظون ‏ لحاجي خليفة 

ج ۲ » ص ۸۲ : ۲ سب 
الكشف عن مناهج الأدلة في عقائد 
الملة ء لابن رشد 

ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۲ 
الکلیات في الطب » لابن رشد 

ج ۲ » ص ۲۱۲ : ۲۰ 

ج ۲ » ص ۲۲۱ : ۱۲ 
الکمال والتمام في الادوية المسهلة 
و المقيئة » لابن الهیثم 

ج ۲ » ص ۲۲۵ : Vo‏ 


— 9 — 
ماذا خسر العالم بيان الأخطاء العلمية 


للندوي والتاريخية التي اشتمل علیها کناب في 
ج ۲ » ص ۲۵۹ : ۲۸ الشعر الجاهلي » لمحمد الخضري 
ج ۲ ۰ ص TYAN‏ ۱۸ ج ۰۱ص ۳۹۷ : ۲۱۰-۲۰ 

ماضي شمال أفريقيا محاضرات في تاريخ العرب » لصالح 
ج ۲ ۰ ص 16 : ۲۷ احمد العلي 

المبسوط ‏ للسرخسي tle‏ ص ۱۷۱ : ۱۱ 


ج ۱ ۰ ص ۱۹۵ : ۳۹ 


ج ۰۱ ص ۲۹۷ : ۱٩‏ 
ج ۰۱ ص ۲۰۱ : ۱۸ 


ج ۲ » ص ۲۲۹ : ۱۵ 
ج ۲ ۰ ص ۲۳۲ : ۷ محمد . لجوديفروي 
ج ۲ » ص ۲۳۲ : YY‏ ج ۰۱ ص ۲۹۰ : ۱۱ 


ج ۲ » ص ۲۳۲۱ : ۱۰ لع لدیمو 


۳ 2 ۱ 
Ve‏ » ص ۲۳۷ : ۱۰ ج ۰۱ص ۳۹۹ : ها 


Y, — ۵ : YOU ج 1 » ص‎ 


ج ۲ » ص ۲۱۰ : ۱۷ محمد ء تاليف ماکسیم رودینسون 
ج ۲ » ص ۲۲۰۳ : YU‏ ج ۰۱ ص ۳4۸ : ۲٩‏ 
ج ۲ » ص ۲۱۷ : ۳ محمد » لهربرت جريمي 
المجاني الحدينة . للبستاني ج ۰۱ ص ۲۷ : ۱۵ 
pile‏ هه: ۲۶ محمد بمكة 
مجلة الأحكام الشرعية على مذهب انظر : 
الامام آحمد بن حبل › للقاري في مكة 
ج ۲ » ص ۲۱۷ : ۱۷ محمد : حیاته وعقیدته ¢ لتور اندریه 
محاسن المجالس » للصنهاجي eile‏ ۲۱ : £ 
ج ۲ » ص ۲۹۱ : ۱۱ محمد رسول (L‏ لدينيه 


ج ۰۱ ص ۱۹۵ : ۱۷ 
ج ۱ » ص ۱۱۷ : ۹ 


— YY س‎ 


محماه في المدينة > لو ات 


ج ۰۱ص ۱۹۱۰ : 1 ج ۰۱ ص ۳۹۸ : ۲۸ 

ج ۰۱ص ۲۰۱ : ۳۱ ج ۰۱ص ۳۹۲ : YY‏ 

ج ۱ ۰ ص ۲۸ : ۲۸ ` ج ۱ ۰ص ۲۸۷ : ۲۱ 

ج ۱ ۰ ص ۲۱۲ : YY‏ ج ۱ ۰ ص ۲۸۸ ۰ Ye‏ 

ج ۰۱ ص ۳۸۷ : ۲۱ محمد نیا ورجل دولة 
محمد في مكة › لوات ج ۰۱ص ۲4۵ : ۲۹ 

ج ۰ ص ۱۲۱ : ۱۸ ۰ ۲٩‏ ج ۱ ص ۲۶۱ : ۱۰ ۰ ۱۶ 
ج ۰ ص ۱۲۲ : ۲۱ ج ۱ et‏ ۲۰۷ : £ 

ج ۰۱ ص ۱۲۷ : ۰۲۷ ۲۸ محمد ونشاة الاسلام » لمرجلیوث 
ج ۰ ص ۱۶۸ : ° ج ١‏ ص YAY‏ : ۱ 

ج ۱ » ص ۱۷۱ : ١‏ 

pile‏ ۱۷۰ : 4 محمد ونهاية العالم . لکازانوفا 
pele‏ ۱۹۳ : ۱۵ ج ۰۱ ص ۲ ۰ ۱۸ 

ج ۰۱ص ۱۹ : ه ج ۱ + ص ۲۸۸ : ۲۱ 

ج ۰۱ص ۱۹۷ : ۰۱ ۰۶ ۱۶ المحمدية 

۲ ioo pile ۲۰ 4 ۱۳ 4 1 : ۱۹۸ ج ۱ ۰ ص‎ 

ع الع TEER‏ محنة الامام أحمد بن حنبل » لابن 


اسحاق 
۱٩ : Ve. c ۱ >‏ ۵ 8۰ 
3 - ج ۱ ۰ ص €Y : ۱۰٩‏ 
ج ١‏ ص ۲۰۱ : ۱٩ ۰ ٩‏ ؛ ۲۵ » 
¥4 ام مختار رسائل جابر بن حيان . لکراوس 
ج ۱ ۰ ص ۲۰۸ : ۱ ج ۲ » ص 1۸ : ٩‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۶۵ : ۱ ۰ ۱ ۰ ۲۲ . .. 

۱ مختصر تفسیر أبن كثير › للصابرز 
۲٩ ۰۲۲ ۰۲۰ 2548+ ۶‏ ۱ * 

4 ص : 

ج ۱ ۰ ص ۲۶۱ : ۸ ۰ ۱۲ ۰ ۱۱ ۰ = 
5 . 


٩ ۰ ۷ » ٩ : ۲۶۷ ج ۱ ۰ ص‎ 


ج ۲ وص ۲۱۵ : ۲۳ 
ج ۲ ۰ ص ۲۲۵ : £ 
ج ۲ ص ۲۷۱۵ : ۲۰ 


— Wi — 


ج ۲ + ص ۲۱6 : ۱ ۲ ۰۱۰ ۱۲۱ 
YV +< Ve‏ 
ج ۲ + ص ۲۱۱ : š‏ ۲ 
المدخل في al‏ یف بالفقه الاسلامی » 
لمحمد مصطفى شابي 
ج ۱ ص ۲۹۱ : yo‏ 
المدخل لتاریخ العلم . لبالطیمور 
ج ۲ » ص ۱۶ : ١5‏ 
المدخل لدراسة الفلسفة الإسلامية . 


لقويتي 
ج ۲ » ص ۲۱ : ١‏ ۲ 
المدونة » لسحنون 


ج ۲ » ص ۲۲۹ : ١١‏ 

ج ۲ » ص ۲۳۱ : 1 

ج 5 et‏ ۲۲۲ : ۳۰ ۳۱ 
ج ۲ » ص ۲۲۳۵ : ۱۲ 
ج ۲ t‏ ص ۲۷۱۰ : ۳۰ 
ج ۲ أدص ۲۱۲ : YU‏ 
ج ۲ t‏ ص ۲۱۶ : YU‏ 


المدينة العربية فى تونس 
ج Y‏ )وص ١17‏ : ۲۹ 


مدينة تونس في العهد الحفصي . لعبد 


العزیز الدولاتلی 
ج ۲ » ص ۱۹۶ : Y.‏ 
ج ۲ » ص ۱۹۷ : 1 + ٩‏ ۲ 


مختصر صحيح مسلم » للمنذري 
ج ۲ ) ص ۲۱۸ : ۹ 


مختصر المزنی على +I AS‏ 
ج ۲ c‏ ص ۲۱۲ : ۸ 
ج ۲ » ص ۲۱۷ : 5 
المدخل إلى الفقه الاسلامي › لشاخت 
۰۱ ص ۱۷ ۰ YA‏ 
ج ۰۱ ص 15 : ۰۷ ۸ 
مدخل إلى القران » لبلاشیر 
ج ۱ ص 2۰ : ۲۱ -- ۲۲ 
المدخل إلى مذهب الامام أحمد بن 
حنبل » لابن بدران الدمشقی 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۱ 
المدخل إلى نظرية الالتزام العامة فى 
الفقه الأسلامي » للزرقاء 
ج ۲ » ص ۲۱۶ : YA‏ 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۱ : ۲۸ 


المدخل إلى الهندسة ‏ لابن السمح 


ج t‏ ص ۳۳۳ : ۱۸ 


المدخل الفقهي › للز رقاء 


۱۱-۱۵ : ۲۷ ۰ص‎ Y ج‎ 
va 

ج ۲ » ص ۲۶۰۹ : ۷ م 

ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۲۷ ۰ ۰۳۱ ۳۲۵ 
ج ؟ ص ۲۱۲ : ۵ ۰ ۰۷ ۱۷ 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۲۰ ۰ ۲۲ 4 ۲۶ 


— 1۲ ۵ — 


المسالك والممالك ‏ للاصطخري 
YZ‏ ص ۸۱ : ۱۱ 
المسالك والممالك » للبكري 
ج ۲ » ص ۲۰۱ : 8 ۱ 
المسالك والممالك . لابن خر داذبة 
ج ۲ » ص ۸۱ : ١ V‏ 
المسالك والممالك : أو صورة الأرض › 
لابن حوثل 
ج ۲ ۰ ص ۸۱ : ۱ 
مسائل السماسرة ع للابيانی 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۲ 
المسائل في العين .. لحنين بن إسحاق 
ج ۲ » ص 5۸ : 4 
المستشرقون . لادوارد سعید 
ج ۰۱ ص ۲۹۵ : ۷ 
| لمستشر قو Ó‏ » جیب | لعقیقی 
ج ۱ ۰ ص ۱۱۵ : \ ¥ 
tle‏ ص ۱۹۸ : ۷ 
ج أ » ص ۱۲ : ۲ 


المستشرقون الألمان . لصلاح الدين 


المنحد 
ج ۲ » ص ۱۹6 : ۲ 


ج ۲ » ص ۲۰۱ : ١‏ 
ج ۲ » ص ۲۲۲ : ١‏ 


المدينة العربية مراة للمجتمع الا سلامي 
ج ۲ > ص ۱۹۷ : Y.‏ 
مذاهب التفسیر الاسلامی › لجو لدتريهر 
ج ۱ » ص ۰+ : ١‏ 
ج ۱ ۰ ص ۰۱ : ۱۹ 
مذهب الذرة عند المسلمین و علاقته 
بمذاهب الیونان والهنود. لبیینس 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۵ : ۱ — Y‏ 
Y. — YŠ‏ 
المذهب المحمدي ‏ لجب 
ج ۱ » ص ۲۷ : ¥ 
مراتب النحويين 
ج ۱ ۰ ص 2۲ : YY‏ 
المرأة الحديثة . لقاسم أمين 
ج ۲ » ص YA : ٩۰‏ 
ج ۱ ص 41۲ : + ۱ 
المرهر c‏ للسيوطي 
ج ۱ »)ص ۸۰۶ : ۱ 
ج ١‏ ۰ ص ۲۷ YY:‏ 
المساحة المجهولق لابن نضر 
ج ۲ » ص ۲۲۱۲ : 1 
المسالك والممالك 
ج ۲ ۰ ص 75 : ۳1 
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ج ۲ » ص ۲۲۱ : ۰۱ ۱٩‏ مصرف التنمية الاسلامي ٠‏ لرفيق 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۲۷ المصر ی 


ج ۲ 4 ص ۲۶۲ : ۱۱ ۰ ۱٩‏ ۰ ج ۲ o° : ۲۱۲ et‏ 
YY c ۰‏ ع ۲٩ 6 YE‏ ع ۲۰ ج ۲ » ص ۲۱۷ : ۲٩‏ 
المسلمون بر وسیا مصطلح التاريخ › لا سل رستم 
ج Y‏ » ص V : ٩۱‏ ج ۱ » ص 558 : ۱۱ -- ۱۷ 
مسلا ابن حنبل مطمح الانفس ومسرح التانس ع لابن 
ج ۰۱ ص ۰:۸۰ ۰۷ ۰۱۱ ۱۳ خافان 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۲ ج ۲ ص ۲۳۹ : ۱۳ 
YY : VEY ۲ 2 .‏ 
ج ۰۱ ص ۱۰۱ : ۲۱ مع المخطوطات العريية 
المسیح في القران » للحداد ج ۲ ص ٩۱‏ : ° 
ج ۱ ۰ ص 1ه : A‏ المعاجم الجغر افية 
مشاهد القيامة فى القرآن » لسيد قطب ج + ص ۷۶ : ١١‏ 
pile‏ ۸۵ : ۷ المعجب في تلخیص آخبار المغرب > 
Y" : ٥1 eile‏ لعبد Ji‏ احد المرا كشي 
I‏ لمشتر Š‏ ضعا وا لمفترق صقعا . لیاقو ت ج ۲ » ص ۲۸۱ : : 


ج Y‏ ص ۸۰: ۲۰ ج ۲ » ص Ye : ۲٩۹۱‏ 
۲ )اص ۲۱۷۱ : YY‏ 

مشکاة المصابیح 

ج ۰۱ص ۲۹۹ : ۲۱ المعجزة الکبری في القران » لمحمد 
ابو زهرة 

VA : ۰۱ ص‎ ONG 

جم الأدباء , لیاقو ت الحموى 
مصادر الشعر الجاهلي ‏ لناصر الدين معجم فوت Spotl‏ 
ج ص ۲۹۱ : ۱۱ - ۱۷ 
| لا سد 

ج ۰۱ ص ۳۳ : ۰۳۲ ۳۳ 

ج ۰۱ص ۳4 : ۰۲۰ ۰۲۲ ۲۱ 


« کتاب» المصاحف . لابن آبي داود 
ج ۰۱ ص ۸۰ : 4 ۱۰ 


ج ۱ ۰ ص ۰۲ : "۱ 
tlie‏ ص ۱۲ : ۸ 


— YV — 


ج ۱ ۰ ص ۲۱ : YY‏ 
المعلقات السبع 
ج ۱ ۰ ص 2۰۰ : ۲ 
معين الحكام . لعلاء الدین الطر ابلسی 
ج ۱ » ص ۲۰۱ : ۲ 
المغازي ¿ للواقدي 
ج ۱ ۰ ص ۱۹6۶ : ۲۰ 
المغرب في حلی المغرب ‏ لابن سعید 
المغربي 
ج ۲ » ص YY‏ : ۲ 
المفرب في محاسن المغرب » للغافقي 
ج ۲ ۰ ص ۲۹۵ : ۲۲ YY‏ 
ج ۲ » ص ۲۱۹ : ۲۰ 
ج ۲ t‏ ص ۲۲۰ : ۱۸ 
ج ۲ » ص ۲6۹۱ : ۱۲ 
ج ۲ + ص ۲۷۱۰ : ۳۱ 
ج ۲ »۰ ص ۲۲۱ : ۱۳ 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۱۲ 
ج ۲ ص ۲۱۸ : ۲ 


TY « Yo 
YV — ۹ 


ج ۱ ۰ ص ۶۲۶ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۵ : 
ج ۲ » ص ۱۸ : ۰۳۲ ۳۷ 
معجم البلدان » لیاقوت الحموي 
ج ۱ ۰ ص ۶۱۰ : ۱٩‏ 
ج ۲ » ص ۷۸ : ۱۸ ۰ YY ۰ ۱٩‏ 
ج ۲ » ص ۷۹٩۹‏ : ۱ 
المعجم الجغرافي ‏ للبكري 
معجم الشعراء ¿ للمزربانی 
ج ۱ YU : ۶۲6 pet‏ 
معجم الفقه | لحنبلی 
ج ۲ » ص VU‏ : ۲ ۲۶ 
ج ۲ » ص ۲۱۸ : ۲ 


معجم مااستعجم من آسماء البلاد 
والمواضع ‏ للبكري 
ج ۲ » ص ۷۹ : YY‏ 
ج ۲ » ص ۳۰۹ : ۱۹٩‏ ۰ ۲۲ 
ج t Y‏ ص ۲۱۸ : ۱۳ 


معجم متن اللغة . لاحمد رضا 


المعجم المفهرس لالفاظ القرآن الكريم مفاتیح العلوم , للخوارزمي 


ج ۲ ۰ ص ۳۹ : ۲۰ 
المفر دات في غریب القران ‏ للر اغب 


٠‏ الأصفهاني 


ج ۰۱ ص ٤۳۲‏ : ۳۱ 


المعر IS‏ تحت راية القران » لمصطفی 


Yow Vt . ۲۰۱۷ ص‎ tle 


مقالة في المرايا المحرقة بالدوائر , لابن 


لین 
Y 3‏ > ص £ : ۱۷ 

مقالة في المرايا المحرقة بالقطوع . لابن 

— 


ج ۲ »ص ٩‏ : ۱۸ 
مقالة في المناظر › لابن الهيثم 
ج ۲ ۰ ص O,‏ :5 ۷ 
المقتبس في تاريخ رجال الأندلس » لابن 
حیان 
ج ۲ ۰ ص ۲۲۸ : ۱۹ 
ج ۲ + ص YAY‏ : ۲۷ 
ج ۲ » ص ۳۱۶ : YV‏ 
المقنع › لابن قدامة المقدسي 
ج 5 ص Yol‏ : ۱۹ 
ج ۲ » ص ۲۱۲ : ۳۱ 
الملكية فى الشريعة الاسلامية » للعبادي 
ج t Y‏ ص ۲۷۱۷ : ۱۳ 
المنازل والديار » لأسامة بن منقذ 
ج ۲ » ص Yo : ٩۰‏ 56 
المناظر ‏ لابن الهيثم 


ج ۲ ص ۰۰۱ : ۸ 


ج ۱ ۰ ص ۶۱۱ : ۱۹ 

مقاصد الشريعة الاسلامية › لابن عاشور 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۱۶ 

مقالة في الاثر الذي في (وجه القمر) , 

لابن الهيثم 
ج ۲ ۰ ص 1:5 : ١ Y‏ 

مقالة في اختلاف المنظر ¿ لابن الهيثم 
ج ۲ » ص 2:5 : ۱۲ 

مقالة في أضواء الکواکب ‏ لابن الهیتم 
ج ۲ » ص ۰۰ : ° 

مقالة في صورة الکشو ف ‏ لابن الهیتم 
ج ۲ » ص ۵۰ : : 

مقالة فى الضوء › لابن الهيثم 

مقالة في ضوء القمر › لابن الهینم 

مقالة في قوس ë‏ والهالة » لابن الهيثم 
ج ۲ » ص 45 : ۱۱ 

مقالة في الكرة المحرقة لابن الهيثم 


ج ۲ 4 ص 5١٠‏ : ۲ 
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Y. 


موسوعة الدین والأخلاق 


6 ۷ ۶ 


ج ۲ ص ۲۵۹ : 


Yo ۲۰ c ۱ - ۵ 


V 


۱ 
vY 


۱۳ 
۱ 


YY « 1 
At ۲ 
Yo 

1 


YY ۹ 


۲1 

í ۰ ۲ \ 
N Y 

۱۳ 

£ < ۲ 
۱۹1 


3 ۲ > ص YU‏ . 
الموسوعة الکائه ليكية 


یس 
š‏ 


ج ۲ » ص YOU‏ : 


ج ۲ ۰ ص ۲۱۸ : 


۲ » ص ۲۰٩‏ : 
ج ۲ 4 ص ۲۱۰ : 


الموسوعة اليهودية 
3 


Le 


ج ۲ » ص ۲۱۹ : 


الموطا + للشيباني 


ج ۱ ۰ ص ۸۱ : 


ج ۱ ۰ ص ۲۰۰ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۰۹ : 
ج ۲ » ص ۲۳۱ : 


Wb ys‏ الامام مالك 


ج ۱ ۰ ص ۸۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۸۷ : 
ج ۱ ۰ ص ٩۰‏ : 
ج ۱ ۰ ص ٩۱‏ : 


ج ۱ ۰ ص ۱۰۰ : 
ج ۱ )ص ۱۰۵ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۰۰ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۲۹ : 
ج ۲ t‏ ص ۲۳۱ : 


: YAY ope ۲ ج‎ 


Ç 


مناهج الادلة فى عقائد الملة « لابن رشد 
ج ۲ » ص ۲۲۸ : ۵ ۲ 

| لمنتخب في آمراض العين › لعمار بن 

علي الموصلي 
ج ۲ » ص لره : ۵ ۱ 

منتعخبات jul‏ الا کادیمی . Í‏ . يي 

كراتشكوفسكي 
ج ۲ » ص ٩۲‏ : ۱ 

منطق | لمشرقیین » لکریستیان جامپیت 
ج ۱ ۶ ص ۲۲,۸ : ۳ 

المنقذ من الضلال » للغزالي 
YV. : OO pile‏ 


المنهج فى علم السياسة لمحمد طه 
بدوي 


Fh 


ج ۲ » ص ۱۳۶ : ۱ 


المو افقات › للشاطبی 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۹ : YY‏ 
poll‏ تلف و المختلف في أسماء الشعراء 5 
للامدي 
ج ۱ + ص 1۱۶ : {WHA‏ 
ج ۱ »ص ۵ ۲ : ۱۲ 
الموسوعة البريطانية 
ج ۲ » ص ۲۵۹ : YY‏ 
ج ۲ » ص ۲۱۸ : YY‏ 


— Y — 


موعظة المؤمنين من إحياء علوم الدين — نزهة المشتاق فى اختراق الآفاق : 


للقاسمي للشریف الادريسي 
ج ۲ » ص ۲۷۱۷ : ۲۰ ج ۲ » ص ۸۵ : ۳۰ 
الموقف الجدید بين الاسلام ج ۲ ۰ ص ۲۸۱ : o‏ 
والمسيحية . لما کدونالد نشاة الأدب العربي الحدیث وتطوره 
YQ : ۳۵۴۳ pile‏ ج ۲ » ص YA : ٩۰‏ 
میثولوجیا الاسلام . لکیمون نشوار المحاضرة » للتنوخى 
ج ۰۱ ص ۱۲۷ : ۲ ج ۰۱ ص ۳۹۱ : ۱۷ 
ميزان الذهب في صناعة شعر العرب ٠‏ نظام التأمين » لمصطفی الزرقاء 
للشهاب الخفاجي | ج ۲ t‏ ص ۲۱۲ : ۲ 


۲۷ : ۱۳ ص‎ t ۲ ج‎ — Ó — 

اللبات » لاندریه کسالبنو نظرات استشراقية في الاسلام » لمحمد 

ج ۲ ۰ ص ۵4 : ۱۷ غلاب 
cobs‏ للبكري eile‏ ده : 1 

ج ۲ » ص ۳۰۹ : ۱٩‏ نظرية الالتزامات في الشريعة الاسلامية › 
النجم من کلام سيد العرب والعجي لشفیق شحاته 
لابن الاقلیشی ج ۰۲ ص ۲۱۷ : ۷ 

ج ۲ ص ۲۹۰ : ۷ نفح الطیب من غصن الاندلس الرطيب , 
نحن والتراث للمقري 


ج ۲ t‏ ص ۲۸۲ : ۱ 
ج ۲ » ص ۲۲۹ : YV.‏ 


ج ۱ ۰ ص ۲۲۸ : ۱۳ 


النحو العربي . لرایت pute‏ ۳۶۱ : ۲۲ 
ج » ص ۰۸ : ۲۱ ج ۰۲ص ۳۲ : ۲۵ ۳۱ 


— ۱۲ ۱ — 


—j— 
الوافي بالوفیات  للصفدي‎ 
YV : ۶۲۵ ج ۱ ۰ ص‎ 
الوثائق السياسية » لحمید الله‎ 
۱۰ : ۸۰ ج ۱ + ص‎ 
۲٩ : ۱۰۸ ج ۱ ۰ ص‎ 
الوحي الاسلامي في العالم الحدیث‎ 
ه‎ : ۲۰٩۹ ج ۱ ۰ ص‎ 
£ : ۲۸۵ eile 
۲۸ ۰۲۱ : ۲۶۱ ج ۱ » ص‎ 
۲۲ ۰ ۱۶ 4 ۵ : ۲۶۷ ج ۱ +> ص‎ 
ley الوحي المحمدي؛ لمحمد رشید‎ 
۱۷ ۰5٩ 200 ج ۱ ۰ ص‎ 
۵ : ۲۶۷ ص‎ ۰ ١ ج‎ 
وعود الاسلاه > لجارودي‎ 
۲٩ : ۱۵ ج ۲ ۰ ص‎ 
وفیات الاعیان . لابن خلکان‎ 
۱۷ : ۱۷ weve 
VU : ۷۸ ج ۲ » ص‎ 


النقد التحلیلی لکتاب في الأدب 
الجاهلي ¿ لمحمد آحمد الغمراوي 
ج ۰۱ ص ۳۹۷ : ۲۲ ۲۳ 
ج c ١‏ ص ۶۲۲ : ۱5۵ 
le‏ + ص ۶۲۷ : YA‏ 
ج ۰۱ص ۳۸ : £ 


نقد کتاب فى الشعر الجاهلي ¿ لمحمد 


فرید وجدي 
ج ۱ ۰ ص ۱۱۷ : ۳۱ 


نقض کتاب فى الشعر الجاهلي ‏ لمحمد 


ج ۱ ۰ ص ۲۹۷ : ۱۹ 
نيل الاوطار شرح منتقی الاخبار » 
للشو کاني 
ج ١‏ )وص ۲۹۷ : 1 
ج ۲ » ص ۲۵۹ : ۳۱ 
نيل المرام في تفسیر آيات الأحكام › 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۷ 
— © — 
المداية › للامام المرغنياني 
ج ۲ اص ۵ ۲۱ : ۶ Yo.‏ 


WY —‏ س 


قدم البحوث التي ضمها هذا اجلد 
( حسب الترتیب لأجدي للأسماء ( 


أستاذ بالكلية الزيتونية للشريعة وأصول الدين 
الجامعة التونسية — تهج على طراد س 
تونس . 

العهد العالي للدعوة الاسلامية — جامعة 
الامام محمد بن سود الاسلامية — 
الریاض . 

استاذ الجغرافيا ‏ جامعة كولومبيا . 
باحث بالمعهد yl‏ للاثار بتونس — 
باطحاء الجترال ‏ تونس . 

والاجتاعية  YY‏ نبج أسبانيا ‏ تونس . 
< الا قتصاد الاسلامي — كلية الاقتصاد 
والادارة ل جامعة الملك عبد العزیز — 
حلة . 

أستاذ تاريخ العلوم ‏ الجامعة التونسية ‏ 
شارع ( ٩‏ ) افریل — تونس . 

استاذ العلوم السياسية  US‏ التجارة — 
جامعة الاسکندرية . 


الدکتور جعفر شيخ ادرپس 
الأستاذ صلاح الدین هاشم 


الدكتور عبد العسزيز الدولاتل 
الدكتور عماد الدين خليل 
الدكتور محمد أنس الزرقاء 
الدكتور مد سلم ااا 
الدكتور مسد السسويسي 


الدکتور محمد Ab‏ بدوي 


— WY — 


أستاذ الفلسفة — جامعة محمد الخامس — 
١ (‏ ) زنقة امفال — بولو ‏ الدار البیضاء 
الرباط ‏ الغرب الأقصى . 


باحث برکز البحث العلمي ( 44۷ ) 
اکدال — الرباط — الغرب الاقصی . 


الدكتور Lot‏ عابد الجابري 


الدكتور حمل بن شبود 


الدکتور محمد مصطفى الأعظمي أستاذ الحديث النبوي بجامعة الملك سعود — 
الرياض . 

الدکتور محمد مصطفی هدارة عميد کلية الاداب — جامعة طنطا — 
وأستاذ الادب Gel‏ — جامعة 
الاسكندرية . 

الدكتور مصطفی الشكعة عميد الدراسات العليا والبحث العلمي ‏ 
جامعة الامارات العربية المتحدة . 


من مکتب التربية العربي لدول الخليج 


x‏ دکتور علي بن محمد التويجري 
% دکتور محمد سلم العلا 


\ | 


۱۳ 


من النظمة العريية لاتربية والثقافة والعلوم 


دکتور —¿ خرف 
دکتور the hot‏ الجابري 
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